Olegario González 
de Cardedal 


Fundamentos 
de Cristología 


II 


y 


+. BIBLIOTECA DE AUTORES CRISTIANOS 


Ex libro responde al im- 
perativo bíblico: «San- 
tificad a Cristo y dad razón 
de vuestra esperanza». Para 
ello hace memoria de sus 
hechos, discernimiento de 
su verdad y propuesta de su 
sentido. 

«Fundamentos» dice princi- 
pios originarios y cimientos 
permanentes. El subtítulo de 
este segundo volumen, «Me- 
ta y misiones», presupone la razonabilidad 
de la fe en Cristo y se adentra en la exposi- 
ción de lo creído, en la lógica interna que lo 
anima, en la interacción entre los hechos 
históricos originadores del cristianismo y la 
experiencia interior resultante de sus diver- 
sos niveles de ejercicio: la celebración litúr- 
gica, la acción misionera, la reflexión teoló- 
gica, el testimonio martirial, las decisiones 
conciliares, el diálogo crítico con la razón y 
la colaboración con la conciencia histórica. 


Olegario González de Cardedal, sacerdote, es 
catedrático de Teología en la Univ. Pontificia de 
Salamanca. De sus libros destacamos: Jesús de 
Nazaret (21993), Cristología (2001), La entraña del 
cristianismo (22003) y Dios (*2004). 


La BAC 


A Biltioteca de Autores Cristianos (BAC) nació 

del tro:."o de La Editorial Católica y del impulso 

del catolicismu social que propugnaba el luego carde- 

nal Ángel Herrer? Oria. Su primer libro, la Sagrada 
Biblia, apareció el ¿8 de marzo de 1944. 

Desde entonces, la 3AC ha mantenido los trazos 
de su primera identidad, que la presentan como 
«el pan de nuestra cultura católica» por su propó- 
sito de publicar lo mejor del patrimonio doctrinal y 
literario de la Iglesia y lo más granado del pensa- 
miento cristiano de todas las épocas. 


De ahí que la BAC se haya reconocido siempre 
como un servicio hecho a la fe y a la cultura, 
máxime en su tradición de expresión castellana. Tal 
servicio lo realiza la BAC con acendrado sentido 
eclesial, acentuando la adhesión al magisterio del 
Papa y la comunión con toda la Iglesia bajo las 
directrices de los obispos. Y todo ello formando 
una comunidad moral en la que la Editorial sea 
puente de comunicación entre autores y lectores que 
no sólo aprecien el acervo secular del pensamiento 
cristiano, sino que lo enriquezcan con las aportacio- 
nes de cada momento histórico. 


Para la realización de esta tarea en sus diversas 
secciones, colecciones y formatos, la BAC ha veni- 
do contando con el especial respaldo de la Univer- 
sidad Pontificia de Salamanca y con la colaboración 
de todas las Ordenes y Congregaciones religiosas, 
así como con la asistencia y simpatía de autores y 
lectores, sacerdotes y seglares, hombres y mujeres 
que, tanto en España e Hispanoamérica como en el 
resto del mur Jo, han sabido convertir a la BAC en 
un hogar in'¿lectual y cultural abierto a todos. 

No er vano la obra de la BAC ha sido ya definida 


como «el mayor esfuerzo editorial realizado por 
catf .1cos españoles desde hace siglos». 


CRISTOLOGÍA 
EN LA BAC 


Jesús de Nazaret. Aproximación a la crisiología 
OLEGARIO GONZÁLEZ DE CARDEDAL 
Maior 9 


Cristo, el misterio de Dios. Cristología y soteriología, 
2 vols. 

MANUEL M. GONZÁLEZ G!L 

Normal 380-381 


Cristología gnóstica. Introducción a la soteriología de 
los siglos II y III, 2 vols. 
ANTONIO ORBE 
Normal 384-385 
— 
Así fue Jesús. Vida informativa del Señor 
JOSÉ ANTONIO DE SOBRINO 
Normal 485 


Jesús el Señor 
ANGELO AMATO: 
Normal 584 


Cristología 
OLEGARIO GONZÁLEZ DE CARDEDAL 
Sapientia Fidei 24 


FUNDAMENTOS DE CRISTOLOGÍA 
II 


OLEGARIO GONZÁLEZ DE CARDEDAL 


FUNDAMENTOS 
DE 


CRISTOLOGÍA 


II 


Meta y misterio 


BIBLIOTECA DE AUTORES CRISTIANOS 


MADRID e MMVI 


Hlustración de cubierta: Cristo crucificado (finales del s.XM), de autor desconocido 
(Museo Diocesano de Jaca) 
Diseño: BAC 


O Olegario González de Cardedal 

O Biblioteca de Autores Cristianos 
Don Ramón de la Cruz, 57. Madrid 2006 
Depósito legal: M. 612-2005 
ISBN: 84-7914-758-X (Obra completa) 
ISBN: 84-7914-817-9 (Tomo II) 
Impreso en España. Printed in Spain 


A mis padres y maestros, 
en agradecimiento. 


A mis alumnos y lectores, 
en esperanza. 


«Jesús le dice a Tomás: “Yo soy el camino, la verdad y la vida; nadie 
viene al Padre sino por mí. Quien me ha visto a mí ha visto al Padre. 
Si me habéis conocido a mí, conoceréis también a mi Padre”» 

Jn 14,6.7.9 


«Dominus dicit: “Ego sum via, veritas et vita”; tanquam diceret: “Qua 
vis ire? Ego sum via. Quo vis ire? Ego sum veritas. Ubi vis permanere? 
Ego sum vita. Non enim in erratica ducit ¡lle qui est via; nec illudit per 
falsa qui veritas est, neque in mortis relinquit errore qui vita est” [...] 
Via autem qui est Christus ducit ad Patrem. Sed quia Pater et 

Filius sunt unum, ideo haec via ducit ad semetipsum: et ideo dicit 
Christus se esse terminum». 

SANTO Tomás, ln ev. Mat. et loa. cap.XTV. lec.II, 3-4 (Turín 1925) 380. 


«Le Christ s'aime comme une Personne et s'impose comme un Monde». 
P. TEILHARD DE CHARDIN (1918), Ecrits du temps de la guerre (París 1965). 


«Le révélateur est aussi le révélé». 
D. MoLLar, «Jean l'Evangéliste», en DSp VII, 205. 


OGrtrOV yúp kv el Óv8pwrtov Bedv T els Bedv Gvépomov petofBadeiv. «Porque 
antes podría Dios transformarse en un hombre que un hombre en Dios». 
FILÓN DE ALEJANDRÍA, Legatio ad Gaism 118 


«En Jesucristo, y en la unidad y la diferencia entre Dios y el mundo que 
se dan en él, aparece manifiesta la relación Dios-mundo y, por 
consiguiente, la esencia propia de Dios como amor que se comunica a 
sí mismo. En Cristo se manifiesta la suprema dignidad y la esencia últi- 
ma del hombre como radical apertura a Dios, y también la garantía 
históricamente palpable de que este destino del hombre logra su meta». 
K. RAHnNER, «Encarnación», en SM II, 550. 


«Jesús es la teofanía misma, que ahora llega hasta la encarnación, y 
únicamente por eso, el Dios visto, escuchado y tocado en el hombre 
Jesús, es al mismo tiempo el hombre que ve, escucha y toca a Dios. 

[-... La identidad entre ambos aspectos de la experiencia cristológica de 
Dios (experientia Dei incarati en cuanto genitivus subjectivus y consiguiente- 
mente objectivus) es el misterio de la unión hipostática sobre el que se 
basa, como sobre fundamento último de la revelación, toda experiencia 
divina derivada y toda fe en la revelación». 

H. U. von BALTHASAR, Gloria 1, 287; 288. 


«Salí del [estar al lado del] Padre (rapá toú rorrpóc) y he venido al 
mundo. Ahora dejo otra vez el mundo y me voy [para estar junto] 
al Padre (rpos tov notépo)». 

Jn 16,28 
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PRÓLOGO 


En estas páginas introductorias me propongo exponer el 
fundamento (por qué), el contenido (qué) y la estructura (cómo) de 
esta obra. Al volumen anterior y a éste les es común el título 
Fundamentos de cristología, y los diferencia el subtítulo. El del pri- 
mero es El camino; el del segundo, Meta y misterio. En aquél 
seguía el curso de los hechos históricos, mostrando cómo en 
Cristo tenemos el camino de Dios entre los hombres; descri- 
biendo la forma de caminar que Cristo tuvo entre nosotros; 
poniendo de manifiesto que fue en ese caminar donde él hizo la 
experiencia de la vida humana a la vez que propuso a los hom- 
bres la revelación divina; interpretando el curso de la ulterior 
historia de la Iglesia en la que los creyentes han reconocido a 
Cristo al hacer el camino de la vida con él y como él; mostran- 
do, finalmente, la relación entre el camino de la razón a la bús- 
queda de sentido y el camino de la fe ofreciendo en Cristo un 
sentido último a la vida humana, que, si es accesible a la inteli- 
gencia humana, deriva de una revelación divina. 


Este segundo volumen, Meta y misterio, presupone la razona- 
bilidad de la fe en Cristo y se adentra en la exposición de lo 
creído, en la lógica interna que lo anima, en la interacción entre 
los hechos históricos originadores del cristianismo y la expe- 
riencia interior resultante de sus diversos niveles de ejercicio: la 
celebración litúrgica, la acción misionera, la reflexión teológica, 
el testimonio martirial, las decisiones conciliares, el diálogo crí- 
tico con la razón y la colaboración con la conciencia histórica. 
La Iglesia ha respondido a la pregunta por la identidad de Cristo con su 
vida entera. Y, desde dentro de ella, la teología ofrece una pro- 
puesta sistemática, que muestra la conexión existente entre la 
historia iniciadora, tal como nos la ofrecen los relatos evangéli- 
cos, y la propuesta conciliar posterior; entre el kerigma de Jesús, 
completado por el anuncio evangélico siguiente a la resurrec- 
ción, y la proposición que la Iglesia contemporánea hace a los 
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hombres invitándolos a acoger la fe. Ésta lleva consigo la purifi- 
cación del corazón, el don del Espíritu con la conversión de la 
inteligencia, la orientación fundamental de la voluntad hacia un 
vivir nuevo y una esperanza escatológica, es decir, la propuesta 
de Dios mismo como nuestro Futuro absoluto y el último sen- 
tido, que nos permite vivir con gozo, libertad y capacidad de 
servicio en el mundo. 

Si el primer volumen se centraba en el fundamento de la fe 
en Cristo a la luz de su origen, éste, en cambio, se centra en el 
contenido de esa fe, tal como ella ha ido cerciorándose de sí 
misma en la historia posterior. Ahora bien, el verdadero fundamento 
se descubre cuando se conoce y comprende el contenido. Nada sólo exte- 
rior O anterior puede acreditar la verdad de Cristo, que única- 
mente reclama darse a ver, manifestarse y ser visto tal cual es. 
Su manifestación y donación son su verdad; su fondo está dado 
en esta superficie. La interna inteligibilidad y belleza de Cristo, 
reconocido en su desvalimiento, gratuidad y transparencia, son 
las que ofrecen las verdaderas razones de la fe, inherentes por 
tanto al acto de creer. Esa realidad creíble suscita un acto de 
reconocimiento y amor, que son la fuente última de la adhesión 
agradecida a la gracia preveniente, en su doble aspecto de luz 
para la inteligencia y de potencia para la voluntad. Este verso 
del salterio, «Dominus illuminatio mea et salus mea» (Sal 27,1), 
fue el principio de toda teología antes de ser el lema de la Uni- 
versidad de Oxford *. Aquí vale en manera suprema el axioma 
establecido por Novalis: «No podemos saber nada por nosotros 
mismos; todo auténtico saber nos tiene que ser dado» ?, 


En las grandes crisis culturales, sociales y religiosas, la pre- 
gunta fundamental es por la validez y consistencia de los funda- 
mentos sobre los que se ha edificado la existencia personal y 
social hasta ese momento. Ya el salmista preguntaba: «Cuando 
los fundamentos se conmueven, ¿qué podrá hacer el justo?» (Sal 


! «El Señor es mi luz y mi salvación» (Sal 27,1). 
2 Scbrifien, 111 (Stuttgart 1960) 441, tomado como exergo por J. L. Marion, 
Etant donné..., O.C., 5. 
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11,3). Lo primero en nuestro caso es reconocer qué lugar ocupa 
Cristo en el cristianismo, si le adviene desde fuera como un ele- 
mento más entre otros o constituye su fundamento, su forma y 
su futuro. Con la persona de Jesús recordado y creído, confesa- 
do y amado como Mesías, Señor e Hijo de Dios, el cristianismo 
está en pie. Sin su memoria y confesión, sin su amor y segui- 
miento, el cristianismo cae como religión, quedando reducido a 
ideología, moral o política. El NT habla de él como: piedra de 
cimiento, piedra de ángulo y piedra de cumbrera (Ef 2,20; 1 Pe 
2,6; Mt 21,42; Is 28,16; Sal 118; Hch 4,11). Estas metáforas 
explicitan el carácter de sostén, creador de coherencia y poten- 
cia de consumación que Cristo confiere al edificio del cristia- 
nismo, en cuanto contenido de fe, y a la Iglesia en cuanto su 
forma de realización comunitaria. La primera tarea, por tanto, 
es redescubrirle, reconocerle y diferenciarle. Ese fundamento 
no lo hemos puesto nosotros, sino que nosotros hemos sido 
«apuestos» e «incorporados» a él (Hch 2,41; 2,47; 5,14; 11,24). 
«En cuanto al fundamento, nadie puede poner otro sino el que 
está puesto, que es Jesucristo» (1 Cor 3,11). 

La fe y la Iglesia derivan de una «impresión» y de una «cons- 
trucción» previas de Dios (Ein-druck), a las que deben seguir 
una «expresión» y una «integración» nuestras (Aus-druck). Toma- 
mos el término «impresión» en el sentido originario de impri- 
mir, grabar, troquelar. Eso son la llamada, influjo y revelación 
previa de Dios, que nos invita a adherirnos a él y a correspon- 
derle. A esa «impresión» previa y fundadora de Dios en noso- 
tros la llamamos revelación y a nuestra «expresión» respondente, 
que reacciona a su acción anterior, la llamamos fe. Ambas son el 
presupuesto de nuestra adhesión a Cristo. Ambas son fun- 
damentos. Por eso cada generación tiene que redescubrir ese 
cimiento que le ha sido ofrecido por Dios y en qué medida ella 
se reconoce y afirma desde él como gracia y verdad de Dios 
sustentadoras de la existencia cristiana. Esta es una tarea slem- 
pre pendiente y nunca completa, porque lo fundado nunca pue- 
de recuperar su propio fundamento con el pensamiento ni con 
la acción, con la esperanza ni con el deseo. Siempre estamos 
prevenidos al venir y fundados al intentar reconocer el suelo 
sobre el que pisamos. Y lo mismo que no podemos reconocer 
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la racionalidad de nuestra razón saliéndonos de ella, sino desde 
su ejercicio, tampoco podemos reconocer el contenido, la legiti- 
midad y verdad de la fe saliéndonos de ella, sino mediante un 
adentramiento perceptivo y receptivo, consenciente y discer- 
niente en ella. 

Una vez, y a la vez, que cumple esta tarea hacia adentro, la 
cristología tiene que responder a las preguntas y provocaciones 
de fuera: ¿Resisten la revelación y la fe ante la razón histórica y 
la conciencia crítica contemporánea? Y éstas, ¿responden al 
desafío profundo que la fe plantea desde el Absoluto, encarna- 
do y proexistente, a la libertad del hombre, para realizarse como 
gracia y servicio o para quedar cerrada en la autodivinización de 
su finitud y soledad? Las verdaderas cuestiones son las de méto- 
do, fundamentos y fines últimos; desde ellas se esclarecen u 
oscurecen las demás. 


«Desde el final del concilio Vaticano II el panorama de la teo- 
logía se ha transmutado fundamentalmente, no sólo por lo que se 
refiere a los contenidos de las discusiones .de los teólogos, sino 
especialmente por lo que se refiere a su estructura. Mientras que 
con anterioridad al Concilio la discusión teológica se movía dentro 
de un marco bien tejido e indiscutido, en cambio ahora lo que está 
a debate son los mismos fundamentos» 3. 


En cristología esto se ha manifestado de diversas formas, 
comenzando por las propias palabras a las que se privilegia y a 
las que se deja en segundo plano o bajo silencio. La expre- 
sión «Jesús de Nazaret» ha asumido el primer lugar frente a la 
fórmula tradicional: Jesucristo, la mirada desde el exterior frente 
a la mirada desde el interior de la fe. Se habla del «movimiento 
de Jesús» como realidad primordial y decisiva frente a lo aconte- 
cido con posterioridad a la muerte y resurrección de Jesús, en 
que la Iglesia del Kyrios se afirma una y misionera *. Se privilegia 


3] Rarzinaer, Sehanen auf den Durchbobrten..., O.c., 13. 

4 Un nombre símbolo para otros muchos es la obra de G. THEISSEN, Die Jesusbe- 
wegung..., O.c., en la que resume, defiende y sistematiza sus aportaciones anteriores. 
Este autor consuma el proceso iniciado por Y. Wrede, quien establece una neta 
distinción entre historia y teología, refiriendo la teología del Nuevo Testamento a 
la investigación de la religión en sentido científico y no al servicio a la Iglesia, rom- 
piendo con el postulado heredado de Schleiermacher y aceptado por la propia teo- 
logía liberal de que «es tarea de la teología servir a la Iglesia». Theissen lleva a su 
término el método de la «religionsgeschichtliche Schule» y la «Sozialgeschichte» en 
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el estudio de los contextos económicos, sociales, culturales y 
políticos de la época en Galilea y Judea como claves de la com- 

rensión del fenómeno «Jesús», situándole como efecto de 
hechos sociales que podían haber tenido a otro como protago- 
nista lo mismo que le tuvieron a él. Se intenta comprender el 
nacimiento del cristianismo desde la acción de Jesús y la impre- 
sión ejercida sobre sus seguidores, tanto por su acción histórica 
como por su mensaje, dejando en la penumbra los aconteci- 
mientos pascuales, que dieron real origen a la memoria de sus 
palabras, a la adhesión a su mensaje, a la fe en su persona, y des- 
de ahí al surgimiento de la Iglesia con su voluntad de misión 
universal 5, Se ha establecido la primacía absoluta de Jesús sobre 
Pablo, evidente en el NT, pero dejando caer la sospecha sobre 
la continuidad real entre el mensaje del uno y el del otro. Lo 
mismo ha ocurrido en la relación entre sinópticos y Juan, con- 
cediendo un interés y valor máximos, por ejemplo, a Marcos y 
poniendo bajo signo de interrogación la lectura cristológica de 
Juan. 

Sin preguntarse por la coherencia y continuidad, se distin- 
gue entre el movimiento de Jesús, con él en el centro, actuando 
carismáticamente; el movimiento en torno a Pablo, con su centro en 
el mensaje de la justificación por la locura-sabiduría de la cruz y 
la glorificación por Dios de ese Crucificado; y el movimiento del 
cristianismo primitivo, que tendría en primer plano los elementos 
institucionales, dejando en segundo plano la esperanza utópica 
y la experiencia carismática. Se invierte el planteamiento que 


su obra: La religión de los primeros cristianos (1999) (Salamanca 2002). «Erst Gerd 
Theissen hat im Jahre 1999 Wredes Programm wirklich realisierbo. H. RAISANEN, 
Neutestamentliche Theologie? Eine religionswissenschafiliche Alternative (Stuttgart 2000) 14; 
15; 62-66. La propuesta de G. Theissen es ver el cristianismo desde fuera de él, 
con el ejemplo de que una catedral se la puede ver y analizar desde dentro o desde 
fuera. Ahora bien, quien la ve desde dentro de ella y con la fe como luz desde den- 
tro del sujeto no ve lo mismo que quien sólo la ve desde fuera y sin fe. CÉ 
E SroLz, Das Urchristentum -die Aussensicht eines Insiders. Zu Gerd Theissens, «Vheorie 
des Urchristentums», en EvTh 61 (2001) 476-480. : 

5 La historia prepascual de Jesús nunca ha sido considerada en una consistencia 
autónoma al margen de la pasión y resurrección de Jesús, hasta la era moderna. No 
fue narrada, interpretada, considerada «creíble» al margen de la experiencia pas- 
cual. El significado e historia de Cristo sólo son recuperables mediante la integra- 
ción de ambos factores: «acción» de Jesús con sus discípulos antes de la muerte e 
«impresión» de Jesús resucitado sobre sus discípulos y sobre los hombres hasta 
hoy. C£ Y THúsinG, Die nentestamentlichen Theologien..., O.C. 
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orientó la lectura tanto patristica como medieval del NT y de 
los evangelios. Mientras que aquéllas leyeron el AT a la luz del 
NT, éste a la luz de los evangelios, éstos a la luz del evangelio de 
Juan y éste a la luz del prólogo con su punto cumbre en 1,14 
(«El Verbo se hizo carne, habitó entre nosotros y nosotros 
hemos visto su gloria, gloria como Unigénito del Padre, lleno 
de gracia y de verdad») %, hoy se otorga primacía a la lectura his- 
tórica-genética, que lee cada libro en su contexto a la luz de su 
género literario propio, con su historia individualizada de autor, 
contexto y texto. Pero una vez cumplida esta tarea hay que 
situar a cada libro dentro de la comunidad que elabora el canon, 
donde la «analogía de la fe» refiere cada uno a los otros, confi- 
riendo así su valor por relación a todos los demás y, en este sen- 
tido, relativizándolos y fijando una jerarquía de lectura ?. Final- 
mente hay que preguntar por su «verdad», su «universalidad» y 
su «valor actual» como fundamento de fe. 


La Biblia es una suma de 72 escritos, lejanos entre sí y sin 
conciencia cada uno del resto. Una lectura objetiva, «bíblica», 


$ «Otro rasgo distintivo del evangelio de Juan es la forma en que él, más que 
ningún otro escrito del NT, ha servido de puente entre los comienzos del cristia- 
nismo en Jesús y la fe ortodoxa, que alcanzó su definición en Nicea y que desde 
entonces ha servido de base dogmática al cristianismo. Juan escribe sobre Jesús, 
sobre su ministerio de la palabra y de los signos en Judea y Galilea; sus tradiciones 
están ciertamente enraizadas, en mayor o menor grado, en las memorias iniciales 
de este ministerio. Al mismo tiempo, el evangelio de San Juan conjuntó las catego- 
rías clave que dominaron los debates que tuvieron lugar en el desarrollo siguiente 
(Logos e Hijo de Dios). Y el evangelio ha ofrecido un retrato de Jesús que ha ser- 
vido probablemente como la inspiración capital y libro de texto durante generacio- 
nes a la apologética y a la piedad cristológicas» (J. D. G. Dunn, The Christ and the 
Spirit, o.c. 1, 346). «En la medida en que el cuarto evangelio logró éxito al mantener 
la tensión entre la triple cristología del NT —an angelomorphic christology, a Spirit chris- 
tology, Adam and Wisdom/Logos christology—, en esa medida este evangelio ofrece 
todavía hoy el paradigma más importante del NT para exponer el significado de la 
revelación de Dios en Cristo» (ibíd., 54). 

? «Para conducir a buen término la tarea teológica de interpretación, partiendo 
del cuadro explícito de la fe: la Biblia en su conjunto, el acercamiento canónico 
interpreta cada texto bíblico a la luz del canon de las Escrituras, es decir, la Biblia 
en cuanto recibida como norma de fe por una comunidad de creyentes. Procura 
situar cada texto en el interior del único designio divino, con la finalidad de llegar a 
una actualización de la Escritura para nuestro tiempo. No pretende sustituir al 
método histórico-crítico, sino que desea completarlo» (PcB, La interpretación de la 
Biblia en la Iglesia 1,C,1 [Ciudad del Vaticano 1993)). Cf. B. S. CH1Los, Biblical Theology 
of tbe Old and NT (Londres 1992), con su propuesta sintética y actualizada: Biblical 
Theology. A Proposal (Mineápolis 2002). 
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requiere conocer su origen, contexto y contenido, a la vez que 
su trayectoria hasta ser introducidos dentro de ese libro nuevo, 
con la autonomía que mantiene a la vez que con la relativiza- 
ción que sufre dentro de él. La Biblia es ta biblía, los libritos. En 
este sentido es una suma de fragmentos, pero real libro con uni- 
dad interna, derivada de su testimonio en favor del único pro- 
yecto salvífico de Dios interpretado por la Iglesia, que es la que 
ha establecido el canon. La Biblia hay que leerla por tanto como 
unidad, hacia adelante y desde Cristo, en la medida en que él es la 
clave del designio salvífico de Dios y la Palabra divina de la cual 
fluyen y en la cual confluyen todas las demás palabras humanas 
sobre Dios. La novedad de la moderna crítica bíblica consiste 
en haber aislado los fragmentos de la totalidad y a veces pres- 
cindir del criterio cristológico: 


«La Iglesia antigua y la Edad Media sabían que la Biblia es un 
todo y que la oímos verdaderamente cuando la oímos desde Cris- 
to: desde la libertad que él nos ha dado y desde la profundidad por 
la que él nos hace evidente lo que permanece a través de las imáge- 
nes, el cimiento firme sobre el que en todo momento podemos 
mantenernos seguros. Fue al comienzo de la Edad Moderna cuan- 
do se fue olvidando poco a poco esta dinámica, la unidad viva de 
la Escritura que solamente podemos entender en la libertad que él 
nos da y en la certeza que proviene de esta libertad. El pensamien- 
to histórico, entonces en auge, quería leer cada pasaje sólo en sí 
mismo, en su desnuda literalidad. Buscaba sólo la explicación pre- 
cisa de lo particular y olvidaba la Biblia como un todo» 8, 


Al olvido o exclusión del criterio cristológico han seguido el 
olvido o marginación del criterio eclesiológico, pretendiendo un 
acceso inmediato de cada creyente a la Biblia y a Cristo, sin la 
mediación traditiva de la comunidad eclesial o sin la aceptación 
de su autoridad interpretativa. ¿Hay, acaso, palabras de Cristo 
sin Iglesia de Cristo? A la pérdida de la unidad de la Biblia 
siguió, o quizá precedió, la pérdida de la unidad y autoridad 
de la Iglesia. Legítimamente intentamos ahora diferenciar y 
recuperar las ¿psissima verba Jesu. Pero una vez que reconocemos 
que de él sólo tenemos las palabras trascritas por sus seguidores 
—no0 hay inmediatez con Jesús sin la mediación de quienes cre- 


8 3. RarzinGrR, Creación y pecado, O.c., 395. 
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yeron en él y recogieron en la Iglesia sus palabras con la impre- 
sión que dejaron sus hechos—, surge la pregunta por los prime- 
ros escritos, que recogieron las sentencias de Jesús. Se pasa de 
los cuatro evangelios a las dos supuestas fuentes primeras (Mar- 
cos y Q). AQ se la eleva a categoría suprema, diferenciando los 
contextos de nacimiento, redactores y estratos con las corres- 
pondientes cristologías de cada uno de ellos. Todo esto es his- 
tórica y literariamente legítimo en la medida en que desemboca 
en el mejor conocimiento de los evangelios actuales. Teológica- 
mente esa empresa es secundaria y problemática en su raíz 
cuando se eleva esa fuente Q a protoevangelio, se absolutiza su 
contenido fuera del marco redaccional que tiene en los actuales 
evangelios, y se le otorga con la primacía temporal una plusva- 
lía real, convirtiéndola implícitamente en clave de interpreta- 
ción para todos los demás textos del NT, desde el presupuesto 
implícito de que lo temporalmente primero es lo original, cuali- 
tativamente lo más fiel al origen y por tanto norma hermenéuti- 
ca para los escritos posteriores. Ahora bien, evangelio no son 
unos escritos u otros, sino aquellos que como tales han sido 
recibidos, leídos, interpretados y constituidos por la Iglesia en 
canon de la propia fe. No hay más «evangelio» que el contenido, 
y tal como está contenido, en los cuatro autores canónicos. 

La Iglesia de la era fundacional no ha sabido de esta hipoté- 
tica fuente Q; nunca la ha recibido ni como tal la ha incluido en 
el canon. En el NT hay diversos sentidos del término evangelio: 
«evangelio de Dios» (evangelina Dei), o designio de gracia prepa- 
rado por él desde siempre para la humanidad; «evangelio de 
Jesús» (evangelium Jesu), sa mensaje del Reino que llega con él, su 
heraldo, anunciándolo como bella noticia y acreditando con sus 
milagros que ese designio de Dios se está realizando ya; «evan- 
gelio sobre Cristo» (evangelium de Christo), el que le tiene a él 
como contenido predicado, o la proclamación hecha por la 
Iglesia de que el reino de Dios anunciado por Jesús se ha reali- 
zado en su persona por la resurrección, constituyéndole Mesías, 
Señor, Hijo, con quien, como cabeza, ese reino ha llegado en 
inicio y promesa a todos los hombres; «evangelio de Cristo 
sobre Dios como Padre» (evangelina de Patre), refiriéndose a sí 
mismo del todo a él, de quien derivan su ser y misión, tal como 
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le presenta sobre todo el evangelio de San Juan, en cuanto reve- 
lador absoluto del Absoluto, es decir, del Padre de Jesús. El es 
así el Unigénito de cuya filiación podemos participar todos, lle- 
gando a ser «hijos en el Hijo» (Jn 1,12.14.18). De esos órdenes 
de realidad dan testimonio innumerables textos y fragmentos 
en la primitiva Iglesia. El evangelio está reconocido sólo en los 
cuatro escritos; es evangelio según Mateo, Marcos, Lucas y 
Juan. Estas cuatro interpretaciones auténticas del mensaje, des- 
tino y persona de Juan, son las necesarias y suficientes para 
conocer el origen, fundamento y contenido de la fe. Cualquier 
otro uso en este contexto del término «evangelio» o «protoe- 
vangelio» es equívoco y equivocador. 

Es esencial en un primer momento situar a Jesús en su 
medio propio y comprenderle desde lo común humano, desde 
lo vigente en su tiempo y geografía, desde las esperanzas histó- 
ricas proyectadas en su momento sobre él ”. Todo esto es nece- 
sario, ya que no hay un Cristo que no sea Jesús; ni un Hijo de 
Dios que no sea el judío hijo de María; ni un Señor glorificado 
que no sea el Mesías crucificado; ni un Hijo consustancial con 
el Padre que no sea el mismo que vivió en relación de filialidad, 
obediencia y fidelidad expresadas con el término “abba desde su 
oración de cada día hasta el grito en la agonía de Getsemaní; en 
una palabra, el consustancial con nosotros. 


Al encontrarnos con Cristo estamos ante una realidad de 
triple nivel: hecho particular (que hay que verificar con la investi- 
gación histórica, arqueológica, literaria); verdad, sentido universal 
(que hay que entender e interpretar desde la filosofía, antropología, 


? Esta orientación exegética y cristológica intenta comprender a Jesús a la luz de 
la historia que le precede, del medio en que surge y de los elementos comunes a 
sus contemporáneos como hechos verificables por cualquier investigador al mar- 
gen de la posterior fe de la Iglesia puesta bajo sospecha o entre paréntesis. Á Jesús 
se le entiende del todo a partir de su desde dónde (Israel, AT) y en dónde (Palestina en 
aquellos días), pero también desde el hacia dónde en que desembocó su existencia 
(la Iglesia) y desde la trasformación de la humanidad que la propuesta del evange- 
lio lleva consigo (cristianismo real actual). Una vez explicados los elementos comunes hay 
que dar razón de la unicidad y originalidad de Jesús. ¿Cómo en ese medio social, cultural y 
religioso común a Filón, Flavio Josefo, Judas el Galileo, Juan el Bautista y el maes- 
tro de justicia de Qumrán, Jesús fue quien fue entonces y sigue siendo hoy? Hay 
que exponer la relación de Dios con él y de él con Dios, su ser, su autoconciencia y 
Su misión en lo que tienen de común y a la vez en lo que tienen de únicas e irre- 

uctibles a su medio de nacimiento y de crecimiento. 
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hermenéutica); revelación divina posible o real (que hay que discer- 
nir a través de signos y testigos, consentir a ella, es decir, creer, 
respondiéndole con la actitud correspondiente, interpretarla y 
sistematizarla). Esta última es la tarea propia y específica de la 
cristología. A cada uno de esos tres niveles corresponden tres 
nombres en el orden objetivo y tres verbos connaturales en el 


orden subjetivo. Explicamos a Jesús (Erkláren); comprendemos a ese. 


Jesús particular como Cristo universal dado por Dios a los hom- 
bres (Verstehen); creemos que este Jesús Cristo es el Hijo eterno de 
Dios, encarnado para iluminación-redención-deificación del 
hombre (Glauber). El hecho particular, la significación universal 
y la revelación divina son tres dimensiones, que estudian dife- 
renciadamente el historiador, el filósofo y el teólogo, conscien- 


tes unos y otros de que los tres se refieren al único sujeto que ; 


ofrece esa compleja diversidad. Hay que diferenciar, para luego 
conjugar, el lugar que ocupan en el cristianismo junto al ele- 
mento «historia» (Jesús Cristo), el elemento «experiencia» (Espí- 
ritu Santo) y, en relación y dependencia de ambos, el elemento 


«comunidad y autoridad» (Iglesia-apóstol). Cuando los tres no ' 
se conjugan objetivamente, el cristianismo está en el borde de 


degradarse, bien a positivismo histórico (jesuanismo, judaísmo, 
historia antigua), a mera experiencia sin contenido objetivable y 
universalizable (entusiasmo carismático) o a ideología clerical 
(autoritarismo dogmático). 


El drama de cierta teología contemporánea, olvidadiza de su 


dura pero gloriosa misión, es el extraño engaño de pensar que 
asegurando los hechos en su facticidad y explicándolos en su 
concreción cronológica, topográfica y cultural, ha alcanzado la 
comprensión y fundamentado la pretensión de universalidad 
inherentes a Cristo y a la fe cristiana, como si con el explicar 
estuviera dado automáticamente el entender, y con el entender 
el creer. Mayor error todavía es pensar que con aquel primer 
nivel está ya asegurado el tercero, el específico de la fe, la Iglesia 
y la teología, como si la fe naciera directamente de la verifica- 
ción histórica o inmediatamente de la comprensión hermenéu- 
tica. Ciencias históricas, pensamiento filosófico y teología son igualmente 
necesarios. Ninguno de esos empeños positivos o teóricos suple a 


la teología y ésta debe contar siempre con aquéllos. Ahora bien, 
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la fundamentación histórica y el diálogo con la filosofía, que 
son necesarios, no son sin embargo suficientes. Pensar lo con- 
trario y como consecuencia olvidar otras tareas sagradas puede 
ser mortal para la Iglesia. La fascinación de este mundo tiene 
aquí uno de sus exponentes más sibilinos. El Pablo de la sabidu- 
ría de la cruz y el Juan que describe el choque entre la luz y las 
tinieblas forman también parte del canon del NT y por ello 
nunca pueden ser puestos bajo silencio o enviados al exilio por 
la teología. 

El mero conocimiento físico de Cristo, el que tuvieron sus 
contemporáneos y al que pudiéramos llegar nosotros por la in- 
vestigación histórica, puede llevar a decisiones contrarias: acep- 
tación o rechazo, acusación O adoración, darle nosotros la 
muerte a él o rogarle con fe que él nos dé la vida a nosotros. El 
acceso creyente a Cristo está al final de un drama de la libertad 
(conversión religiosa) y no sólo de un ejercicio lógico de la inte- 
ligencia (información analítica). San Agustín formuló ge- 
nialmente esa dimensión de Cristo, que apela a la entera perso- 
na y ala que sólo se accede desde ella en acto. Ni la inmediatez 
física funda directamente la fe en Cristo —por eso muchos 
judíos contemporáneos de Jesús no creyeron en él— ni la dis- 
tancia cronológica y topográfica la hace imposible —por eso 
millones que no fuimos contemporáneos suyos, sin embargo, 
hemos creído en él 1%, 

La recta comprensión de Jesús se logra conjugando las tres 
miradas siguientes. Se debe comenzar a pensatle desde lo que le pre- 
cede (Israel, AT, Palestina), desde lo que él dice y hace (mensaje del Rei- 
no, milagros, comportamientos) y desde lo que le sucede, en el doble 
sentido de lo que le acontece (Dios resucitándole de entre los 
muertos y constituyéndole Mesías, Señor e Hijo), y de lo que le 
sigue (derramamiento del Espíritu y surgimiento de la Iglesia con 
voluntad misionera universal y permanencia hasta hoy). Tres son, 
por tanto, los órdenes de realidad a los que hay que dirigir nues- 
tra mirada para una recta intelección de Jesús, acogiendo lo que 


10 «Cristo existió en este mundo en la forma de siervo y esta forma la vieron los 
Impíos: la vieron quienes creyeron y la vieron también los que le mataron. Para 
Que no pienses que es algo grande ver aquella forma; la vieron los amigos y la vie- 
ron los enemigos; y unos, viéndola, le mataron; y otros, no viéndola, creyeron» 
(S. Acusrín, Exarr. in Ps. 109,12 [BAC XXI1 p.945)). 
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cada uno de ellos ofrece y conjugando en coherencia los tres: 
1) Lo que le precede y de dónde viene. 2) Lo que él mismo hace, 
lo que hacen con él los hombres deshaciéndole y lo que hace 
Dios rehaciéndole. 3) Lo que le sigue en la historia con la comu- 
nidad de creyentes, que le reconocen, en quien creen y a quien se 
refieren como persona viva, fuente de su existencia y objeto de 
su fe. Sin Israel, sin la historia de Jesús y sin la Iglesia, cada uno de los tres 
tomados absolutamente en serio, no se entiende nada del cristianismo. 

Una vez hecho esto, comienza la real tarea del teólogo: 
comprender cómo se llegó a identificar a ese judío con el Me- 
sías, y a comprender profetismo y mesianismo desde su filia- 
ción divina. Desde la experiencia de Jesús, que se vive ante Dios 
como su Padre y envía el Espíritu, ¿cómo se llegó a una relectu- 
ra del monoteísmo judío que comprendía la unidad de vida 
divina como comunión, intersubjetividad, relación; en una pala- 
bra, cómo se llegó desde Yahvé a la Trinidad? *!. El aconteci- 
miento de Cristo, como acción y pasión de Dios, llevó a una 
nueva comprensión de la unidad de Dios, otorgándole un con- 
tenido concreto, comprendida como dinamismo, vida en rela- 
ción, proceso personalizador. La confesión trinitaria de Dios surge 
para dar razón de lo acontecido en Cristo y de su fundamento de posibili- 
dad *?, Ésta es la grande y admirable, difícil e inexorable, tarea 
del teólogo para la que siempre se necesitó capacidad intelec- 
tual, coraje moral y profundidad religiosa. Y quien no entra a 
ella, esquivándola por difícil o inactual, se está retirando de su 
misión específica a la de filólogo, historiador o arqueólogo; 
todas ellas bellas y necesarias, pero distintas y en el fondo 
secundarias. En tiempos de acoso, el teólogo debe permanecer 
en la zona de peligro y sería una traición retirarse o replegarse a 
las franjas de seguridad. 


11 Con todo lo anterior únicamente estoy reclamando que para la sanidad teoló- 
gica de la Iglesia es necesaria una reflexión bíblica, espiritual y sistemática sobre lo 
que Cristo como Mesías e Hijo de Dios personalmente es y ha dado de sí en la fe; 
reflexión proporcional o mayor tanto en rigor como en extensión a las grandes 
historias-biografías de Jesús, que en los últimos decenios nos han ofrecido histo- 
riadores como Gnilka, Meier, Theissen, Sanders, Brown, Perrot, Schlosser, Ebner, 
Dunn, Puig, etc. 

12 Cf. W. THOSING, Die neutestamentlichen Theologien und Jesus Cbristus..., o.c. VI E. 
EmErY - P. Giusti. (eds.), Le christianisme est-il un monothéisme? (Ginebra 2001). 
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A la fe en Cristo se llega desde muchos sitios. Esos caminos 
nunca están andados del todo y hay que volver siempre a cami- 
nar por ellos, pero el real contenido de la fe (como objeto: fades 
quae) sólo se aprehende por la inmersión personal en su historia 
y contenidos, experiencias y exigencias, tal como es celebrada, 
convivida y testimoniada en la Iglesia (la fides qua). La fe tiene 
una historia y no es comprensible saliéndose de esa historia. 
Ahora bien, la última evidencia la da el contenido cuando es 
pensado, consentido y vivido por una persona toda ella en jue- 
go, para la que la voluntad y libertad, el amor y la acción, tienen 
tanta importancia como la razón y la reflexión. Sólo se termina 
entendiendo lo que se ama y sólo la acción crea última convic- 
ción. Este volumen, presuponiendo la historia de Dios en el 
mundo y la historia de Cristo, la historia de la fe en él y el cami- 
no de la Iglesia creyente, se propone articular sistemáticamente 
el contenido de esa fe en Cristo como verdad de Dios (revela- 
ción) y verdad del hombre, salvación (y por ello razón en el más 
noble sentido). 


Y 


A la pregunta ¿quién es Cristo? se han dado a lo largo de la 
historia cuatro respuestas fundamentales: 

1) Un mero hecho histórico, verificable en su lugar y tiempo 
en los que nace y en los que se agota. Jesús es un judío marginal 
y peculiar. Esa peculiaridad se encuadra dentro de las distintas 
figuras singulares que la historia, religión y cultura judías ofre- 
cían en el momento de su aparición (profetismo, mesianismo, 
rigorismo legal o ascético, espiritualidad, actitudes apocalípticas, 
talante carismático). La posible universalidad de Jesús tiene que 
contar con su judeidad, partir de ella y mantenerla siempre en 
alto. La universalidad de Jesús no es abstracta ni colectiva, sino 
concreta y personal. 

2) Una creación cultural, como resultado de la divinización 
(apoteosis), tal como era frecuente en aquella época respecto de 
Personalidades significativas como los emperadores, a quienes 
en Roma se elevaba a la condición de dioses; y en otros contex- 
tos a los filósofos y fundadores de escuelas en los que tendría- 
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mos fenómenos preparatorios o análogos de lo que los segui- 
dores de Cristo hicieron con él, que en su origen habría sido 
sólo un judío significativo. 

3) Un mito universal o la aplicación a Jesús de Nazaret de la 
eterna esperanza de los hombres de llegar a ser dioses, o de que 
lo divino llegara a una comunión de destino con los mortales 


para arrancarlos a la angustia y angostura de la existencia, por 


un lado, extendiéndolos, por otro, a su divina. infinitud y con 
ello liberándolos del miedo al futuro. Jesús habría sido el lugar 


de concreción de esa esperanza universal, que él no había recla- | 


mado, sino que le habían impuesto desde fuera. 

4) Un misterio divino: El Hijo de Dios encarnado, Dios 
hecho hombre. Jesús, su Hijo eterno, suscita y personaliza una 
naturaleza, en la que despliega las máximas posibilidades de lo 
humano como resultado de esa determinación por lo divino. 
Con ello la historia llega a su meta, logrando dentro de ella lo 
máximo pensable y realizable: que Dios sea hombre y que el 


hombre sea Dios, sin eliminar la distaricia ni diferencia, y | 


teniendo lugar en el orden de la voluntad, libertad y amor; una 
unidad superior a la que cualquier panteísmo propone, ya que la 
compenetración de Dios con el hombre en el orden personal 
lleva consigo la máxima potenciación de éste. Si en el orden de 
las realidades materiales la penetración de unas en otras las des- 
truye, en el orden de las personas la compenetración en el amor 
las hace más propias y más suyas a cada una de ellas. 


El cristianismo parte de la primera afirmación —Jesús es un 
judío particular— y de su fundamentación son responsables los 
historiadores. La historia, que es de los hechos pasados, y la 
memoria, que es de aquellos mismos en cuanto son real presen- 
cia, son dos elementos esenciales en el cristianismo, que se defi- 
ne como un hecho (anclado en el pasado) y un misterio (real 
presencia). Las dos formas siguientes de comprender a Cristo, 
propias de los mitólogos y filósofos, recogen una secreta pasión 
del hombre, que le acompaña desde su origen *?. Éste en su 


15 En el fondo del mito se han sedimentado sospechas y expresado anhelos 
profundos del hombre, algo así como rescoldos cognoscitivos de una creación ori- 
ginal y anticipos desiderativos de un destino final. En nuestro caso es la correla- 
ción originaria entre Dios y el hombre. Porque Dios es en su ser trinitario, capaz 
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entraña, por ser imagen de Dios, lleva el recuerdo vivo del que 
le configura y siempre le llama, incluso desde su silencio, a vol- 
ver por el camino de la libertad y de la conciencia hasta llegar a 
él (categoría de patria) y ser con él y como él (voluntad origina- 
ria de divinidad en Adán y Prometeo). Ese rumor que el hom- 
bre percibe en sus entrañas es la divina preparación para la 
encarnación, en la que se cumple aquel deseo. Pero éste se reali- 
za invirtiendo los términos: no es la elevación del hombre hasta 
Dios en rapto lo que le hace partícipe de la divinidad, sino la 
kénosis del que, existiendo en la forma de Dios, se abajó hasta 
compartir la condición humana en las formas más degradantes 
que ésta puede tomar bajo la violencia y el pecado: la muerte en 
cruz, propia de los esclavos (Flp 2,6-11) **, El cristianismo nace 
de unos hechos (historia de Jesús), de una esperanza (anhelo de 
Infinito) y de una experiencia (la resurrección de Cristo con el 
don del Espíritu como inicio de la humanidad nueva). Se sitúa 
al final de los hechos, de la esperanza y de la experiencia suma- 
das; y los finaliza, ya que la creación y la historia se ordenan a la 
encarnación como su meta. Hay una figura exterior de la reali- 
dad, cuyo dinamismo sólo se entiende cuando alcanza su punto 
cumbre: éste, en el pensamiento de Dios para sí mismo y para el 
hombre, es la encarnación, Dios hombre *'. 


de lo otro y constituido por el otro, por ello es capaz de lo otro (creación) y capaz 
del otro (encarnación). Hay una «alteridad» primigenia en Dios, que funda la posi- 
bilidad de la revelación y de la encarnación. Es lo que ya intuyeron los griegos: 
antes de la teología que los hombres tengan respecto de Dios, desde la que le bus- 
can y encuentran, está la filantropía (Tit 3,4) constituyente de Dios por la que él 
busca al hombre y se hace hombre. «Lo que hizo que los dioses se acercaran a 
nuestro nivel fue la naturaleza humana que había en ellos, no el atisbo divino que 
hay en nosotros» (W. K, C. Gurhrit, The Greeks and their Gods [Oxford 1950] 120). 

14 La figura de Cristo es propuesta aquí en contraposición con la figura de 
Adán. Éste, queriendo ser como Dios sin Dios, pierde su humanidad; mientras 
que el que existía en la condición divina asume la debilidad y pobreza humanas en 
el extremo, y así, a la vez que libera a los hombres del miedo a la muerte y de las 
consecuencias del pecado, llega a la gloria del Padre. 

15 Quizá los tres acentos más fecundos (si se quiere redescubrimientos) de la 
teología sistemática en el siglo xx han sido: el misterio trinitario como fundamento y 
condición de posibilidad para la comprensión de un Dios personal y para la crea- 
ción como acto divino, resultante no de carencia o necesidad, sino de generosidad 
y de libertad; /a encarnación como determinante de todo el plan divino de salvación 
y con ello el lugar de Cristo en el orden del ser, de la historia, de la consumación 
(«en éb», «por medio de él», «hacia éb» [Col 1,16)); la realidad eclesial y la realización 
Sacramental del cristianismo, haciendo así posible la presencialización perenne del acto 
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La primordial cuestión humana no es la existencia del Abso- 
luto, sino la de su relación personal con el hombre. Dios, ¿es 
totalmente otro? ¿Permanece en su alteridad distanciada, de 
forma que todo lo que cae fuera de él le es ajeno, indiferente y 
extraño a su ser y a su futuro? La historia de las religiones oscila 
entre la acentuación de la alteridad y la distancia de Dios, por 
un lado (teofanías en el AT, el islam, Lutero, R. Otto, K. Barth: 
el «Deus absconditus», «der ganz Andere», etc.), y, por otro, de 
su cercanía y connaturalidad con el hombre (encarnación en el 
NT, Padres griegos, Tomás de Aquino, Raimundo Lulio, Nico- 
lás de Cusa, «Deus incarnatus», «Non-Aliud», etc.). La revela- 
ción en el AT todavía deja a Dios en el otro lado, en la allendi- 
dad, y por tanto no ofrece la capacidad para presentarle como el 
ser absoluto. Este Absoluto no es absoluto para el hombre ni le 
es creíble incondicionalmente hasta que no comparte su lugar 
de existencia y su destino: la muerte como suprema expresión 
de amor. Cuando esto tenga lugar, Dios será realmente el Abso- 
luto porque su otredad se habrá definido como capacidad para 
la mismidad del hombre, y su Vida como potencia para com- 
partir el morir del hombre, sin sucumbir al poder de la muerte. 
Dios se revela en Cristo como el ser absoluto, es decir, como 
unión de unidad y diferencia, alteridad e identidad, sin transmu- 
tación ni confusión !*, 


«Con la pretensión, mensaje y comportamiento de Jesús por un 
lado, la muerte y la resurrección por otro, quedaba liberado el 


salvador de Cristo, que por ser eterno se actualiza en cada lugar para salvación de 
cada hombre. Barth, Casel, Rahner y Balthasar, Ratzinger, Kasper, Pannenberg y 
Júngel son protagonistas y exponentes de estas tres recuperaciones: un Dios divi- 
no, un Dios encarnado, un Dios historizado y contemporáneo de cada hombre 
(Trinidad, encarnación, Iglesia). 

16 «Lo característico de San Juan es que no se queda en el aspecto personal, sino 
que lo identifica con la dimensión del ser. Este amor efusivo es /a luz, la verdad 
que vienen a significar lo mismo: la realidad que se trasparenta a sí misma y devie- 
ne diáfana para los que la perciben. Este aspecto de la revelación bíblica sólo apa- 
rece en su forma joánica final. Por más que las categorías joánicas del “conocer a 
Dios” remonten a los modos de pensar veterotestamentarios, en la alianza se con- 
cibió siempre la persona de Yahvé como el Ente absoluto, como “el Otro”, pero 
nunca como el que ocupa el lugar del ser. Hegel aludió ya a ello y lo consideró 
como lo nuevo y lo definitivo de la encarnación neotestamentaria, en la que Dios 
es al mísmo tiempo el mismo y el otro, revelándose así por vez primera como el 
ser absoluto» (Gloria 1, 214). 
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núcleo primitivo de la dogmática cristiana: Dios es Amor, la Trini- 
dad inmanente se revela en la Trinidad que actúa en la historia, es 
decir, como la ortopraxis de ese Dios que entrega a su Hijo en el 
dejarlo ahí y a su estancia entre los muertos. He aquí la representa- 
ción más alta posible de Dios: en él (según Hegel) coincide la identi- 
dad (Dios es todo, él es la vida eterna) y la no-identidad (Dios está 
muerto en la medida en que él se ha identificado con la muerte de 
los hombres y la ausencia de Dios que ella supone); es de tal manera 
viviente (de tal manera amor) que puede permitirse estar muerto. * 

Ninguna religión, ningún sistema filosófico se ha atrevido a pen- 
sar o a proclamar algo semejante de Dios, el hombre y el mundo. 
Por eso el cristianismo es algo que no tiene nada semejante a él: no 
se fundamenta sobre una idea, sino sobre un hecho —Jesús Cris- 
to— quien, en la unidad de su reivindicación (la igualdad con Dios), 
de la cruz y de la resurrección, es y será siempre un átomo que no se 
puede desintegrar. De este hecho depende para nosotros la posibili- 
dad de atrevernos a abordar el ser como amor y todo existente 
como digno de ser amado; comprensión esta que el aspecto del 
mundo por sí solo difícilmente nos hubiera inspirado» '”. 


A esta altura de la historia hoy sólo quedan tres compren- 
siones de Cristo en el horizonte: la humanista, la idealista y la 
cristiana. La primera tiene las siguientes variantes: la exclusi- 
vamente judía, bien sea en clave profética, magisterial, moral 
o social-revolucionaria; la idealista, que desde Kant y Spinoza 
alienta en las cristologías filosóficas para las cuales Cristo es la 
sabiduría personificada, la expresión de la idea inherente al 
hombre de una plena realización del Reino de Dios en la histo- 
ria, que él habría encarnado como símbolo y anticipo de lo que 
es la vocación universal, aun cuando parezca inalcanzable, la 
cristiana, que afirma las dos anteriores comprendiéndolas desde 
un presupuesto estrictamente religioso: todo eso es verdad no 
como resultado de la cultura, iniciativa y anhelo humanos, sino 
de la iniciativa divina, de la encarnación de Dios. Al movimien- 
to ascendente de espera humana ha precedido, suscitándolo, un 
movimiento descendente de oferta divina. ¿O no era aquel el 
presupuesto que Dios se había creado para que la oferta de su 
gracia, sin dejar de serlo, fuera percibida también como la gran 
posibilidad, conquista y realización de la libertad humana” 


Y" H.U. vON BALTHASAR, en A. M. CARRE (ed.), Pour vous, qui est Jésus Christ?..., 
o.c., 1395. C£. 1p., Teología de los tres días..., 0.C.; M. KEHL - W. LOSER (eds.), In der Fálle 
des Glaubens. H. U. von Baltbasar Lesebuch (Friburgo 1980). 
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La teología contemporánea se divide en dos grandes gru- 
pos: quienes aún siguen considerando a la Ilustración con Kant 
como la gran cesura en la historia del pensamiento y de la con- 
ciencia religiosa y quienes han integrado también a Hegel, a 
Husserl y a Heidegger, junto con todo lo que la fenomenología 
de la religión, la exégesis bíblica y la hermenéutica han aportado 
en el último siglo a la experiencia humana. Kant, siendo su 
aportación filosófica inmensamente valiosa también para la teo- 
logía, sin embargo, no sólo no es la gran posibilidad que el pen- 
samiento moderno ofrece al cristianismo para ser contemporá- 
neo, sino que implica una ambigua universalización de Cristo y 
del cristianismo a la vez que una reducción moralizadora de la 
experiencia cristiana fundante. Él parte de una visión antropo- 
céntrica, en la que el hombre en un sentido reconoce y en otro 
establece las condiciones tanto del propio conocimiento como 
de la revelación y acción divinas. Su punto de partida y su cen- 
tro de interés no es lo que Dios haya hecho o haga para el hom- 
bre, sino lo que el hombre deba hacer para con Dios. El deber y 
la libertad del hombre son el centro de su pensamiento. En él 
no encuentran un lugar propio ni la experiencia religiosa en su 
irreductible especificidad ni las afirmaciones fundantes del cris- 
tianismo: Trinidad, encarnación, eucaristía. No reclamamos que 
sean contenido material de su filosofía, pero nos preguntamos 
si desde ella queda el horizonte abierto para pensarlas y vivirlas. 
Ésta es la real cuestión del teólogo ante Kant. Religión de la 
razón, de la moral, de la naturaleza, de la historia, de la socie- 
dad: eso fue lo que él iluminó con la potencia de su análisis y en 
ese orden permanece válido e irrenunciable *%, Pero la realidad 
del hombre y de la historia dan mucho más de sí que eso; y el 
«dar de sí» puede ser también resultado de un «advenir a sí», 
«recibir en sí» y «corresponder desde sí», ya que la existencia 


1 No hablamos de su fe personal, sino de la interpretación del cristianismo que 
aparece en las dos grandes obras en las que lo trata: La religión dentro de los límites de 
da mera razón (1793), o.c.; Lo., El conflicto de las facultades (1798), o.c. La universalidad 
y moralidad de Jesús son reales y deben ser explicitadas, pero no resultan de su 
acompasamiento a una idea previa de universalidad y moralidad, férreamente esta- 
blecidas como límite, sino que nacen la una de su unicidad significativa y proexis- 
tente, y la otra de su dimensión específicamente religiosa. 


Prólogo XLV 


humana es constitutivamente apertura y esperanza, intersubjeti- 
vidad y receptividad, autonomía y alteridad. e 

Hegel, por su parte, puso de relieve la cortedad de visión 
propia de la Ilustración y reconoció la significación metafísica 
del cristianismo. Su punto de partida es lo que la religión pone 
en el hombre si éste la deja ser, si se deja llevar a sí mismo más 
allá de lo que puede controlar desde unos esquemas que ha 
absolutizado fijando límites intrascendibles a su razón. Hegel 
parte de la gloria de Dios y de su majestad, que son el contenido primordial 
de la intuición religiosa *?. Una y otra se han manifestado en carne 
y tiempo: el cristianismo es la religión de la revelación, de la ver- 
dad, de la reconciliación y de la libertad 2. Es la religión del 
Dios hombre. Esta es la comprensión estrictamente teológica y 
religiosa de Cristo. Lo demás es sólo profetismo judío, socratis- 
mo ético o ilustración política. Se puede discutir hasta el fin si 
Hegel ha vaciado de su contenido al cristianismo o lo ha acredi- 
tado definitivamente desde su filosofía. Una cosa es clara: des- 
pués de su lectura e incluso contra ella comprendemos mejor el 
ser de Dios como automediación, dinamismo, vida, proceso, 
amor; y sobre todo palabras como historia, alteridad, historia 
del ser y de Dios, encarnación y muerte de Cristo, adquieren 
una real profundidad, al hacer a Dios libre y señeramente sujeto 
de nuestra historia y partícipe de nuestro destino. No en vano 
es la palabra «amor» la que define a Dios en el NE. Eso que es 
Dios en sí mismo desde siempre (Trinidad inmanente) se des- 
pliega en la alteridad y unidad con el hombre ofreciéndole su 
vida como posibilidad propia en el Hijo encarnado y en el don 
del Espíritu (Trinidad económica) ?!. La coherencia entre ser de 


19 «En esta intuición y sentimiento no se trata del hombre mismo, de su interés, 
de su vanidad, del orgullo de su saber y celebrar, sino solamente de este contenido 
suyo: anunciar la gloria de Dios y manifestar su majestad. Tal es la intuición, la sen- 
sación o la conciencia general —o como nos guste llamarla— de la religión. Inves- 
gar y conocer su naturaleza, tal es el propósito de estas lecciones» (HEGEL, Leccio- 
nes sobre filosofía de la religión, o.c. 1, 5). 

20 Tbíd. MÍ, 3-5, 

 ?L La reflexión teológica de Barth y Rahner sobre la relación entre Trinidad 
Inmanente y Trinidad económica, y con ello la significación de la encarnación para 
el conocimiento del ser de Dios, hubiera sido impensable sin Hegel. Bien es ver- 
dad que en la teología patrística y medieval, hasta Sto. Tomás, éste era el presu- 
Puesto permanente de toda reflexión sobre Dios: las procesiones trinitarias son el 
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Dios e historia del hombre aparece trasparente en la medida en 
que, no desde su carencia natural y originaria (Hegel), sino des- 
de su plenitud desplegada como amor en libertad, el Supremo 
se revela, define y da a sí mismo en lo pequeño, el ser en la figu- 
ra, el fondo en la superficie, el máximo en el mínimo. Esa capa- 
cidad de alteridad, de negatividad padecida y de silencio en el 
otro, ¿no nos permiten entender mejor las afirmaciones del NT 
en las que Dios va con su Hijo hasta el final de la muerte, desde 
ese final recupera todo y, justamente por ese ir hasta el final con 
los pobres, pecadores, marginados y muertos, ha sido elevado a 
la gloria del Padre? 

Hegel ha desenmascarado así la Ilustración al poner de 
relieve su incapacidad o noluntad de aceptar la idea del Dios- 
Hombre en encarnación, vaciamiento y cruz (sárkósis, Rénósis, 
staúrósis). Ya sólo hay dos posibilidades: permanecer judío socráti- 
co o ser cristiano. La historia muestra que después de Cristo ya 
sólo es posible ser poscristiano como anticristiano, ya que el 
hombre bajo el pecado después de haber descubierto lo que 
Cristo ha ofrecido a la humanidad, reclama poseerlo todo por sí 
mismo y para sí mismo con la negación explícita de quien lo 
reveló y realizó. Mientras que los sinópticos tienen una actitud 
didáctica, en clave de información sobre Jesús y persuasión para 
creer en él como Maestro, revelador de Dios y modelo de exis- 
tencia, San Juan en cambio propone su evangelio con una estruc- 
tura dramática. Ante la Luz sólo son posibles dos posturas: dejar- ; 
se iluminar, siendo luz, o rechazar la luz, permaneciendo en las 
tinieblas y entenebreciéndose. En este sentido Cristo se convierte 
ya en juez, y con ello su pretensión es considerada escandalo- 
sa, porque declara ciegos a quienes creen ver: «Para un juicio 
(«pípo) he venido a este mundo: para que los que no ven vean; y 
los que ven se vuelvan ciegos» (Jn 9,39) 2. Toda oferta y toda 


acia ponen al hombre ante la decisión de acoger y agradecer o 
de rechazar y acusar. El agraciado, cuando está resentido o es 
envidioso, necesita matar al agraciador para no sentirse obligado 
a la gratitud. El texto siguiente de Hegel muestra esa separación 
de los caminos en la comprensión de Cristo: 


«Cuando se considera a Cristo como a Sócrates se lo considera 
como un hombre ordinario, tal como lo consideran los mahometa- 
nos, como un enviado de Dios, así como todos los grandes hom- 
bres son, en un sentido genérico, enviados y mensajeros de Dios. 
Si de Cristo se dice solamente que él es maestro de la humanidad y 
mártir de la verdad, no se está en el punto de vista religioso; de él 
no se dice más que lo que se dice de Sócrates» 2, 


nl 


Cristo es maestro, testigo de la verdad y camino para los 
hombres; pero lo es en cuanto que es el Hijo. Y lo es en perso- 
na, no como quien trasmite una experiencia que cualquiera pue- 
de rehacer al margen de quien la hizo primero, ni como el que 
comunica un saber que ofrece evidencia por sí mismo. No hay 
una experiencia de algo o de alguien que es Cristo como objeto, 
sino un estar con él, ser desde él y como él para con el Padre, 
que le es inherente en cuanto Hijo. Cristo es camino en cuanto es a la 
vez meta. Es trasparencia que desborda hacia el Misterio. La particulari- 
dad concreta abre al Absoluto, como Amor en el principio y 
como amor en el final. 

¿Cómo aparece Jesús en el NT en cuanto camino y en cuan- 
to meta para el cristiano en su marcha hacia Dios? La categoría 
fundamental para comprender a Cristo en el NT es la de rela- 
ción: relación a una misión recibida, relación al Padre que le 
envía y relación a los hombres para los cuales es entera proexis- 
tencia (compañía, servicio, sacrificio) , A la luz de esto po- 
demos explicitar su trayectoria biográfica con tres palabras: 
fundamento de las misiones salvíficas, tanto de su realidad en sí como de nuestro; 
conocimiento de ella. Cf. G. EMERY, La théologie trinitaire de Saint Thomas d'Aquín, 
ES C£. Jn 3,19; 5,22; 12,31.48-49 (xpícic). «El evangelio de Juan emplea una vez | 
la palabra krima, en el sentido de la separación que se efectúa entre los hombres ! 
por la presencia de Jesús, una separación que depende de la actitud que ellos adop- anterioridad a pascua» (W. THUSING, Die neutestamentlichen Theologien und Jesus Christus, 


ten ante la persona de Jesús, y que tiene como consecuencia el “ver” o el “quedar ; Oc. L, 110). Allí explica la conexión que existe entre «Jesús como el hombre para 
ciego”» (M. RIss1, «kpípo», en Denr, 1 2405). l Dios» y «Jesús como el hombre para los demás». Cf. KD 111/2, 64-81; 242-263. 


3 HEGEL, Lecciones sobre filosofía de la religión, o.c. VI, 226. 

24 Y Thúsing, en continuidad con el pensamiento de H. Schúrmanmn, ha for- 
mulado así el sentido de la existencia histórica de Jesús: «La proexistencia de Jesús: 
centro de sentido (Sinmmitte) de la teología de la pasión seminalmente presente con 
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autoridad, libertad, filialidad. La existencia de Jesús constituye un 
inmenso desafío en su singularidad, al presentarse como un 
absoluto de revelación, de exigencia y de promesa, análogas a 
las exclusivas de Yahvé en el AT. Autoridad reclamada por él 
respecto del orden salvífico anterior, de la ley y de las institucio- 
nes sagradas como el templo, de las prácticas rituales como los 
preceptos de limpieza, de las personalidades constituyentes de 


la historia salvífica como Jonás y Salomón. Autoridad para | 


interpretar la ley, llamar imperativamente al seguimiento y reli- 
gar el futuro de cada hombre a la decisión tomada frente a él. 
A esa reclamación y pretensión de autoridad, propuesta sin 
embargo con una inmensa modestia y humildad, correspondía 
una conciencia de identidad, que en los evangelios nunca aparece separada 
de la conciencia de misión. Todo él es relativo a esa misión que tiene carac- 
terísticas incondicionales. «No he venido de mí mismo» (Jn 6,35). 
«Para hacer tu voluntad he venido» (Mc 14,36; Heb 10,7-10) 
«Mi alimento es hacer la voluntad del que me ha enviado y lle- 
var a cabo su obra» (Jn 4,34). Él es entero para ella y todo lo 
demás queda relativizado a su servicio. Ninguna tradición, auto- 
ridad o situación pueden impedir a Jesús ir al lugar del peligro 
(Lc 13,31-33). De ahí nace su libertad ante las autoridades polí- 
ticas y religiosas: su actitud no es insolencia ante ellas, sino set- 
vicio incondicional a la misión recibida. Aquí aparece la tercera 
categoría: falialidad. Con ella nombramos la conciencia, actitud y 
acciones propias de quien se sabe Hijo, en una especial relación 
con Dios, a quien invoca siempre en la oración como 'abba, y 
respecto del cual tiene una actitud doblada de confianza plena, 
por un lado, y de obediencia plena, por otro. 


La «relación» es categoría clave del NT, tanto de la cristolo- 
gía como de la teología y de la antropología. Es clásica la afir- 
mación de Bérulle: «En este mundo esta categoría de relación 
es una de las más pequeñas, lenmissimae entitatis; pero es la cate- 
goría más potente y más importante en el orden de la gracia [...] 
Esto resulta de que las relaciones se encuentran en la Trinidad, 
de la cual la gracia es imagen, son constitutivas y origen de las 
personas divinas» 2, Los títulos con mayor capacidad expresiva 


25 Es también la opinión de la mayoria de los teólogos contemporáneos: Pan- 
nenberg, Wilderkehr, Balthasar, Kasper... «Al hombre pertenece el hecho de ser 
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de la identidad de Jesús son estos tres: Mesías, que designa la 
relación de Jesús con la esperanza veterotestamentaria; Kyrios, 
que designa su relación con la Iglesia; Hijo, que designa su rela- 
ción con Dios. Este último terminará asumiendo la primacía 
absoluta y desde él se entenderán los demás títulos cristológi- 
cos. «Jesús es una única relación al Padre» (Teológica MI, 439). 
Esta relación la expresan los sinópticos a través de sus compor- 
tamientos permanentes, desde los relatos del bautismo hasta el 
momento de la muerte. Tanto ellos como ya la fuente Q ele- 
van la filiación a categoría absoluta hablando de «el Padre» y 
de «el Hijo» (Mt 11,25-30). Con ella Jn y Heb caracterizan a 
Jesús, contraponiéndole a Moisés y a los profetas (Jn 1,17-18) 
como precursores, mientras que él es la Palabra definitiva por- 
ue es el Hijo, la imagen de su sustancia y el esplendor de su 
gloria (Heb 1,1-4). Esta categoría tiene dos explicitaciones. Una 
en San Juan al definirle como el Unigénito que en condición 
divina estaba en el seno del Padre y por ello puede ser su «exe- 
geta», revelárnosle, manifestar su gloria y hacernos hijos (Jn 
1,12-14.18). La otra es la de San Pablo y el corpxrs paulino: Cristo 
es el Primogénito, que por el Espíritu Santo integra en su filia- 
ción a muchos hermanos, configurándolos a su alma, a su ora- 
ción, a su actitud filial y a su acción fraternizadora (Rom 8,29; 
Col 1,15.18; Ap 1,5). 

Cristo es camino en cuanto Hijo, y en cuanto Hijo es pura 
ordenación al Padre. «Una cristología del camino de Cristo interpreta 
siempre ese camino a la luz de la meta»”S, ¿Con qué fundamento 
podemos considerar a Cristo meta a la vez que camino? Á la luz 
del NT podemos comprender a Cristo como meta en tres senti- 
dos: a) Como finalidad última tanto de la creación como de la 
alianza (Col 1,16; Rom 10,4) 7. b) Como revelador absoluto y 


una esencia relacional [...] No es un ser autárquico, una esencia (Wesen) cerrada en 
sí misma. No es una isla del ser, sino relación en su esencia (seine Wesen nach 
Beziebung). Y precisamente en esta estructura fundamental es como es imagen de 
Dios (Got abgebildet). Pues el Dios cristiano es un Dios que en su esencia es siem- 
pre relación, tal como nos lo enseña la fe en la Trinidad» (J. RATZINGER, Gotf und die 
Welt [Stuttgart-Múnich 2000] 95; trad. esp.: Dios y el mundo. Creer y vivir en nuestra épo- 
“a [Barcelona 2005)). 
% ] Morrmann, El camino de Jesucristo..., O.C., 13. 

2 «Todos los escritos del NT se acercaron al AT desde la perspectiva de la fe en 
Jesucristo, El AT era leído coherentemente como un testigo de la fe cristiana. La 
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no sólo lugar de paso para otra realidad distinta de él, ya que el 
Padre al que él encamina y al que nos entrega no es externo, 
lejano o ajeno a él sino convivente, coextensivo y activo en él 
(Jn 14,10-12,38). e) Como medio en la Trinidad, enviándonos al 
Espíritu Santo desde el Padre, religando a Dios con los hom- 
bres y a los hombres entre sí. Para los sinópticos, Cristo es el 
que orienta y entrega los hombres al Dios que está más allá de 
él, mientras que para San Juan, Dios no es anterior ni posterior, 
sino interior a Cristo; por ello no los retiene, pero sí los refiere a 
sí mismo. 

El prólogo de San Juan y los cap.14-17 parten de este presu- 
puesto: Quien ha visto a Jesús ha visto al Padre; Cristo está en 
el Padre y el Padre en Cristo; las obras que hace Cristo las hace 
el Padre; por tanto, la fe con la que el discípulo se refiere a Cris- 
to es la misma con la que se refiere a Dios Padre. El camino se 
convierte en lugar de marcha y de paso, de desbordamiento 
hacia una meta y de anticipación de esa meta en el acto de cami- 
nar. Cristo no es sólo modelo, precursor y guía del hombre en 
su camino hacia el Padre (Heb 3,15; 5,31; 2,10; 6,20), sino la 
presencia actualizadora y reveladora de ese Padre. El que es 
camino es, por tanto, también meta. Los exegetas de San Juan 
han puesto de relieve la novedad de Jesús al identificarse a sí 
mismo como el camino, la verdad y la vida desde su específica 


relación con el Padre, y por ello como el único camino que llega ' 


hasta él 2, 


Citamos sólo dos maestros: Barret y Bultmann. El primero : 


escribe: 


trayectoria de las promesas del AT, que es clara en Lucas/ Hechos, fue posible por- 


que la meta de esta historia (g0a/) era conocida en Jesucristo. El testimonio del AT , 
era citado porque apuntaba al mismo sujeto (1 Pe 1,10-12)» (B. S. Chus, Biblical . 


Tbheology of. tbe Old and New Testament, O.c., 459). 

28 «Nadie viene al Padre sino por mí» (Jn 14,6; cf. 1,18). «Si es cierto que el 
evangelista usó, tanto aquí como en otros pasajes, algunos conceptos y la termino- 
logía de las religiones de su época (y hay muchos indicios de que estaba familiariza- 
do con ellas), debió de estar muy seguro de que esas religiones eran totalmente 
ineficaces, y que ningún acceso a Dios por la religión o por la mística era capaz de 
alcanzar su objetivo. Nadie subió al cielo sino el Hijo del hombre, que bajó del cie- 
lo (3,13); él es el único lazo de unión entre Dios y los hombres (cf. 1,51) y no hay 
acceso a Dios que no tenga que pasar necesariamente por él» (CH. K. BARRET, El 
evangelio según San Juan [Madrid 2003] 6965). 
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«Los manuscritos de Qumrán contribuyen muy poco a la inter- 
retación de ó86c; de hecho, ni el Maestro de justicia ni la doctrina 
de la secta se presenta como “el camino”. Por su rechazo a estable- 
cer una separación entre meta y camino (porque Jesús es ambas 
cosas), Juan corrige el pensamiento mítico (Bultmann), que impli- 
ca la dialéctica de ir y volver» ?. 


Bultmann, por su parte, tras analizar lo que es la compren- 
sión del camino en el pensamiento mítico y filosófico, expone 
su comentario de Jn 14,5-14 bajo el título: «La unidad de cami- 


no y meta». 


«Yo soy el camino”: esto es la pura expresión del pensamiento 
de revelación. El revelador es el acceso a Dios, por el que pregunta 
el hombre, y, por supuesto —tal como está ya evidentemente con- 
tenido en el “nadie viene...”, etc.—, el único acceso. Pero esto no 
en el sentido de que él mediase en el acceso, para convertirse luego 
en prescindible; tampoco en el sentido de que él como un mista- 
gogo aportase doctrinas y consagraciones, como medios para la 
visión de Dios. Sino que él es el camino que es a la vez la meta, 
pues él es también la verdad y la vida. La verdad en cuanto la ver- 
dad de Dios revelada; la vida en cuanto la realidad divina que otor- 
ga al creyente la vida como un entenderse a sí mismo en Dios. 
Todos los tres conceptos están unidos entre sí en el “yo soy”: así, 
por tanto, Jesús es el camino en la medida en que es la meta (Ziel), 
de la misma forma en que es meta en cuanto que es el camino» *%, 


Jesús es el camino y la meta; el contenido expresado y la 
figura expresiva, el revelador y lo revelado, en la medida en que 
Hijo y Padre son coextensivos y, para decirlo con la terminolo- 
gía de Nicea, son consustanciales. De ahí la tensión dialéctica 
que dinamiza todo el NT: Jesús es pura capacidad filial respecto 
del Padre, repleta de su paternidad, a la vez que es plena autori- 
dad en el mundo, consciente de decidir la historia y el destino 
de cada hombre. Todo es para gloria del Padre y esa misma glo- 
ria es la que recibe Jesús y comunica a sus discípulos. Cristo es 
relación absoluta de sí mismo al Padre, a la vez que en sí mismo 
establece la relación definitiva entre Dios y los hombres. «Para 
que Dios sea todo en todos» (1 Cor 15,28). «Para que todos lle- 
guemos a ser colmados de la plenitud de Dios» (Ef 4,9). «Yo les 


2 Ibíd., 696. 
30 R. Burrmann, Das Evangelinm des Johannes (Gotinga 1962) 4675. 


LU Prólogo 


he dado la gloria que tú me diste a fin de que sean uno como 
nosotros somos uno» (Jn 17,22; cf. 17,26; 14,23). 

Lo que aquí hemos identificado como «meta» al exponer la 
significación, a la vez mediadora e inmediatizadora, de Jesús, 
San Agustín lo expresó en múltiples variantes con la categoría 
«patria», reasumiendo toda la simbología de la cultura griega (¡el 
mito de Ulises retornando a la patria de Ítaca!), convertida en 
categoría metafísica por Plotino, al hacer de la huida y de los 
medios correspondientes un esquema para pensar el ascenso a 
la verdad y la unidad con el Uno ?!. Para San Agustín, los filóso- 
fos han conocido oscuramente la patria a la que tender, pero no 
han sabido el camino por el que llegar. El cristianismo ha des- 
velado la meta en la humildad del Hijo encarnado a la vez que 
nos le ha dado como camino por el que ir. Con una precisión, 
iluminadora en un sentido y menos apta en otro ha distinguido: 
«por Cristo hombre vamos a Cristo Dios». El primero es el 
camino; el segundo es la patria *?. Digo menos apta, porque 
sugiere la tentación de comprender una humanidad de Jesús, 
como apuesta en diferencia y distancia del Hijo, como si el 
hombre Jesús estuviera implantado en aposición o en contrapo- 
sición al Hijo eterno y a la misma Trinidad %. Cristo existe en 


31 Homero, Híada 2,140 («En nuestras naves, huyamos a la patria, a la tierra que- 
rida de los padres»; 6,26-27), PLorino, Enéadas 1,6,8-9. «Cette patrie bienheureuse, 
C'est ce que Plotin lui a fait entrevoir de Dieu, la voie c'est le Christ. Ce schéme 
répresente une structure fondamentale de la théologie d'Augustin. Nous croyons 
qu'elle est née de Pexpérience méme de sa conversion, c'est-a-dire de cette succes- 
sion chronologique qui lui a fait découvrir Pintelligence de la Trinité chrétien- 
ne dans Plotin et ensuite seulement la nécessité de P'Incarnation comme voie 
d'humilité vers Diew» (O. pu Roy, L'intelligence de la foi en la Trinité selon Saint Augustin 
[París 1966] 96-97). 

32 «Ipsa veritas, Deus Dei filius, homine adsumpto non Deo consumpto, eam- 
den constituit et fundavit fidem, ut ad hominis Deum iter esset homini per homi- 
nem Deum. Hic est enim mediator Dei et hominum, homo Christus Jesus (...] Sola 
est autem adversus omnes errores via munitissima, ut idem ¡pse sit Deus et homo; 
quo ¡tur Deus, qua ¡tur homo» (S. AcusrÍN, La ciudad de Dios XL, 2). Cf. Conf. VII, 
18,24; 20,26; 21,7; Ib., Sernzo 123, 3,3; 141,14; Ib., In loan. 1, 3-4; 1D., La ciudad de 
Dios X, 29; XI, 2; lb., De doctrina christiana 1, 10,10-12,2. C£. G. MaDkc, La Patrie et 
da voie.... O.c., y la antología de textos cristológicos agrupados bajo este epígrafe 
«Por Cristo-Hombre a Cristo-Dios», en E. PRZYWARA, San Agustín. Perfil humano y 
religioso (Madrid 1984) 325-540. 

3 Nos referimos a la tentación de absolutizar al hombre Jesús, separado del 
Verbo imaginativamente, que se enfrenta en la oración, adoración y acción a la Tni- 
nidad, o al propio Verbo, como si personalmente estas dos realidades fueran pen- 
sables por separado. A tal extremo llega la teología francesa procedente de Deoda- 
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unidad de persona y, por compartir divinidad con el Padre y 
humanidad con nosotros, es en sí mismo el lugar concreto en el 
ue encontramos al Padre al encontrarle a él 3%, 

La categoría «el Hijo» es la privilegiada por el NT para la 
comprensión definitiva de Cristo: no la de Verbo eterno ni la de 
hombre Jesús, porque sólo existe un sujeto personal en dos 
«estados», «formas de existencia», «oficios», ninguno de los cua- 
les es comprensible al margen de lo que Jesús ha sido, ha dicho 
y ha hecho en la historia. Su nombre, completo ya en el NT, es 
este: «Jesucristo, su Hijo, nuestro Señor» (1 Cor 1,9; 1 Jn 1,3). 

El Hijo es meta en sentido dialéctico de manifestación del 
Padre y a la vez de ocultamiento de sí mismo. Es ordenación y 
relación al Padre, no relativización, reducción o absolutización 
del Padre, sustituyéndole, de forma que ya no hubiera otro 
Absoluto que el hombre Cristo, como desde Feuerbach y Bloch 
se repite %, Ni el Padre es sustituido por Cristo ni Cristo se 
reduce a ser pura epifanía del Padre, que desaparecería al cum- 

lir la función reveladora. No llegamos a un «abismo de la dei- 
dad», al «Uno», en el cual desaparecería todo rastro de diversift- 
cación personal entre el Hijo, el Padre y los hombres. «Todo el 
que niega al Hijo tampoco tiene al Padre. Quien confiesa al 
Hijo tiene también al Padre» (1 Jn 2,23). La tensión perdurable 
entre una mística centrada en la abisal e indiferenciada esencia 
divina (platonismo remanente, místicos del Norte) y una místi- 
ca centrada en la humanidad de Cristo como lugar concreto de 
un Dios humanado (devotio moderna, místicos españoles) tiene 


to de Basly, Seiller y Galtier, y se manifiesta en el propio Rahner cuando escribe 
«que la “naturaleza humana” del Logos posee un centro auténtico de sus actos, 
espontáneo, libre y espiritual, una autoconciencia humana que como criatura está 
ante el Verbo eterno en actitud auténticamente humana de adoración, de obedien- 
cia y del sentimiento creatural más radical» (K. RaHntr, «Problemas actuales de 
cristología», en ET 1, 178). 

BaLTHASAR, Teodramática 11, 187, formula, en cambio, con toda precisión: «Jesús 
de Nazaret en su vida terrena está en comunicación y en diálogo no con “Dios” (el 
trinitario), sino con su Padre. No desarrolla él el designio salvífico de Dios trino, 
sino que recibe su misión del Padre por el Espíritu y se ha decidido y ofrecido des- 
de siempre para eta misión». ÍD., 189. ' 

«Quia ista via non est distans a termino sed coniuncta, addit: “Veritas et 
vita”; et sic ipse simul est via et terminus. Via quidem secundumn humanitatem, ter- 
minus autem secundum divinitatem» (Sro. Tomás, ln loan. cap.XIV lec.Il, en ln 
Evangelia S. Mattbaei et S. Joanmis [Turín 1925] 379). 

35 C£. nota 88 del capítulo 16. 
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que ser superada por una versión al Hijo, que en su unidad reli- 
ga al Padre con la historia y a los hombres con el Padre. Él fue 
el lugar de encuentro entre aquél y éstos en el tiempo y seguirg 
siéndolo por toda la eternidad. La continuidad entre Trinidad 
económica y “Trinidad inmanente funge en doble dirección: 
hacia atrás, reclamando la coexistencia del Hijo con el Padre 
antes de la encarnación, y hacia adelante, manteniendo para 
siempre su humanidad, en la cual estamos asumidos todos, des- 
pués de la encarnación. 


cuando la madre se olvidara del hijo de sus entrañas, él nunca se 
olvidaría de esa criatura, que es imagen suya. El hombre es el 
ser de quien Dios nunca se olvida, de quien siempre se acuerda 
y de quien siempre se cuida (Is 49,15; Sal 8,5; 144,3-4). 
En el NT el término misterio va unido a diversas expresio- 
nes: el misterio de Dios (1 Cor 2,1), los misterios de Dios (1 
Cor 4,1), el misterio de su voluntad (Ef 1,; 39), el misterio del 
evangelio (Ef 6,19), «los misterios del Reino» (Mt 13,1 1; Mc 
4,11; Lc 8,10). En una fórmula límite se habla del «misterio de 
Dios, que es Cristo» (Ef 3,4-5; Col 2,2; 4,2) y de «la riqueza de 
la gloria de este misterio entre los paganos, el cual es Cristo en 
vosotros» (Col 1,27). El «misterio» es el designio salvífico de 
Dios para la humanidad que, desvelándose, encuentra en Cro 
su punto cumbre de realización y su clave de interpretación >”, 
En la liturgia, «misterio» será la perduración sacramental del 
acto salvífico del Señor en los días de su existencia moral, reali- 
zado en momentos de especial intensidad reveladora o redenti- 
va (kairoí), que se recuerdan y actualizan celebrativamente como 
«misterios» %, En ese misterio así entendido bíblica y litúrgica- 
mente se tiene que enraizar toda la mística cristiana en su 
dimensión objetiva ?. 
Desde esa fuente originaria de la gracia de Dios para los 
hombres, que es el Hijo dándose en nuestra historia como «el 
misterio de Dios» y actualizada en la celebración litúrgica, pro- 
ceden los «canales» que la ofrecen a cada hombre en las situa- 
ciones decisivas de la vida. Tenemos entonces los sacramentos 
(sacramenta), palabra latina que traduce la griega «misterios». 
Pero el plural siempre remite al singular. Así, los siete sacramen- 
tos de la Iglesia remiten a ella como «sacramento primordial» de 
Cristo, quien a su vez es el «sacramento» primordial de Dios 


Cristo es camino y meta, pero ¿cómo es Misterio? Justamen: h 
te porque en su humana existencia personal, en una singulari-f 
dad concreta, el Absoluto se nos ha mostrado con rostro huma: 
no, reconciliador y amoroso (2 Cor 4,4-6). Ante él, percibido 
antes como Poder, Exigencia, Ley, Futuro desconocido, Santi- 
dad, que descuaja al ser finito y pecador, el hombre siempre hal 


son el extramundo, el extratiempo, un Abismo de oscuridad o! 
desconocimiento. Es el Padre, que con él viene a la historia, 
la hace suya y desde dentro, padeciéndola, la trasforma, para 
hacernos partícipes de su divinidad. El Misterio es así la presen- 
cia del Eterno en el tiempo del hombre, del Futuro absoluto, en 
anticipación reconciliadora, arrancando el tiempo a su deseca- 
ción y la finitud a su decadencia. 


Jesucristo en esta perspectiva es el lugar del Misterio, en la 
medida en que la trascendencia o promoción del hombre haciaj 
el Absoluto (prokopé) y el trascendimiento de Dios por condes- 
cendencia para con el hombre (kémósis) se encuentran y conju- 
gan en una persona y conciencia, suscitando una respuesta aco- 
gedora. 


«El hombre es, según esto, verdaderamente —porque su esen- 
cia propia en tanto espíritu es trascendencia— el ser del misterio | 
santo. El hombre es el ser que siempre se ocupa del misterio santo,| 
incluso y justamente cuando el objeto de su obrar es lo cercano y 
sin-misterio, lo abarcable y coordinable conceptualmente» %, 


37 C£. G. BORNKAMM, «puotíprov», en TIZNTTV, 809-834; K. Promm, «Mysteres», 
a.C; R. Penna, 1/ Mysterion paulino..., O.C. y 

38 C£ A. SoLianac, «Mystéro», a.c., 1861-1874; H. ]. SipBrN - Wo LOSER, «Mystéres 
de la vie du Christ», a.c., 1874-1886; A. Goz1er, «“Mysterienlehre” (Doctrine ou 
théologie des mystéres)», en ibíd., 1886-1889. : 
. Y C£ L. Bouvar, «Mystique: Essai sur Phistoire d'un mob» 1/5 9 (1949) 3-23, 
Io, Mysterion. Du Mystere á la mystique (París 1986); H. U. von BALTHASAR, «Ubica- 
ción de la mística cristiana», en Puntos centrales de la fe (Madrid 1985) 311-334; W. 
Brierwarres - H. U. von BALTHaSaR - A, M, Haas, Grundfragen der Mystik (Einsic- 
deln 1974). 


Si el hombre es el ser que nunca se olvida del Misterio, ese 
Misterio que llamamos Dios nunca se olvida del hombre. Y aun 


36 K. RAHNER, «Sobre el concepto de misterio en la teología católica», a.c., 76, 
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mordialmente intelectual (referencia a la razón). b) La desmem- 
pración en verdades aislables del tronco fundante (las verdades 
como misterios-los misterios como verdades). 

En el siglo XX, Rahner y Balthasar han repensado la catego- 
ría de misterio en el cristianismo. Rahner desde su comprensión 


de la apertura trascendental del hombre al Absoluto, que le fun- 


(Ursakrament). El concilio Vaticano 1H ha hecho el camino de la 
historia en sentido inverso: de la multiplicidad a la unidad y de 
la dispersión al centro Y, Lo que los misterios (= sacramentos) 
son respecto del misterio celebrado como vida de los cristianos 
en la eucaristía, eso son los artículos del credo respecto del mis- 
terio mismo de Dios como verdad. Los misterios en la Iglesi. 


tanto en el orden sacramental como en el orden doctrinal, remi-| . davalque siempre espera encontrar en su E o pala- 
ten a la historia concreta de Dios en Cristo (su mensaje, acción ¡| bra y carne. Misterio es «aquello en dirección a lo cu o tras- 
y don del Espíritu) y están religados a una comunidad, a la! ciende a sí mismo el hombre en la unidad de su trascendencia 


cognoscitiva y libremente amorosa» 4, Mientras que Rahner ve 
siempre el cristianismo como aquello a lo que orienta el dina- 
mismo intelectivo del hombre esperando oír su palabra dentro 
de la historia, Balthasar lo ve en la dirección contraria. Para éste, 
Misterio es la singularidad concreta del Absoluto dado como figura de reve- 
lación en el amor y en la «kénosis» hasta la cruz *. En paralelismo con 
la definición de Rahner podríamos establecer esta otra: Misterio 
es Dios trascendiéndose a sí mismo en su Hijo hasta ser hombre, para 
existir con él, en el extremo de su finitud, determinada por el pecado, que 
conduce al miedo de la muerte, para superarlo después de gustarlo hasta el 
extremo de «bajar a los infiernos» *. 

Son dos comprensiones complementarias de la encarna- 
ción: mientras que Rahner la sitúa en la línea de la naturaleza 
y de la inteligencia, como consumadora de sus dinamismos 
(Kant, Blondel, Lubac), Balthasar la sitúa en la línea de la liber- 
tad y de la acción, en el drama de la divina libertad infinita pro- 


que el hombre se integra por una conversión religiosa e intelec-| 
tual, que se explicita públicamente con la profesión de fe. Este 
carácter histórico, sacramental e institucional, diferencia a los 
misterios cristianos de las llamadas «religiones de misterios», 
que carecían tanto de un contenido histórico-teológico preciso, 
como de institucionalidad normativa (historia, conversión, teo-/ 
logía, Iglesia) *!. 

En la teología posterior a la Edad Media el término tomaráfl 
un Cariz netamente intelectual: misterio. será lo oscuro o no 
comprensible, la realidad de Dios en cuanto desborda la capaci- | 
dad intelectiva y comprensiva del hombre, a la vez que serán 
«misterios» cada una de las verdades contenidas en la revela- 
ción divina, que sin ella no hubiéramos podido descubrir y; 
que incluso una vez reveladas no podemos comprender ni de-: 
mostrar *. Con ello han aparecido dos acentos que desfigur, 
levemente la comprensión bíblica: a) El carácter exclusiva o pri- 


43 K. Rannrr, «Misterio», en DT 435. Cf. íD,, «Concepto de misterio en la teo- 
logía católica», a.c.; Íb., «Misterio», en $5M IV, 710-718. . e 
44 Balthasar no ha tematizado su reflexión sobre el misterio. Es el «átomo indi- 
visible» de Jesucristo, en quien tenemos la figura, la acción y la palabra de Dios, 
dada en la superficie, en la espesura y en la hondura de nuestra historia, en el 
incógnito de un Absoluto que para no humillar ni deslumbrar se entrega en la 
insignificancia externa y en la solidaridad sustitutiva. El misterio no es una idea, 
sino un hecho: el hecho del Dios encarnado, en quien coinciden identidad y no 
identidad, como expresión de un amor que para comunicar la vida entra en la 
muerte. Cf, H. U. von BaLTHasar, Zu seinerm Werk (Einsiedeln 2002) 103-132; 
P lor, Ése er mystére..., O.C., 1395. ñ 

45 Desde aquí se entiende la importancia que en ambos autores tiene este 
artículo del credo en su teología. Cf. BarrHasar, «La ida a los muertos: Sábado 
santo», en Teología de los tres días. El misterio pascual (Madrid 2000) 129-162, que lleva 
como exergo esta frase de San Gregorio 1: «Inferno profundior, quia transcenden- 
do subvehit» = «Cristo es más profundo que el infierno, ya que, pasando por él y 
dejándose traspasar, lo lleva a la luz y anula». 


4 Cf. LG 1; 9; 48; 59; SC 5 (totins Exclesiae mirabile sacramentum); AG 1. C£. O. 
GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Hechos y misterios», en Fundamentos de eristolegía, O.C., L, 
599-610. , 

11 Cf además de los estudios de K. Priimm, L. Bouyer y H. J. KLauck, Die reli: 
gióse Unmuelt des Cbristentums, o.c. 1-11; 1D., Religion und Gesellschaft im friihen Christen- 
Hunt.... OC. W. BURKERT, Cultos mistéricos antiguos, O.c. La primitiva Iglesia conoce eso: 
ritos (Clemente, Justino, Tertuliano, etc.), reconoce compartir con ellos algunas 
expresiones simbólicas y rituales, pero subraya la diferencia esencial (monoteísmo, 
Dios, creador, encarnación, realidad histórica de Jesús, categorías de gracia, peca- 
do, conversión personal, escatología, integración normativa en comunidad) y tet- 
mina haciendo una lectura alegórica de ellos. C£. nota 12 del capítulo IX. 

42 En este orden es significativo el título de la obra de J. M. ScherBEN, Die 
Mysterien des Christentums, O.c., en la que, junto al plural «misterios», prevalece el 
esfuerzo por descubrir el nexo que une a todas las realidades y verdades cristianas: 
entre sí con la Trinidad, como permanente origen fundamentador de la conexión y 
la encaristía como meta, reunificadora y consumadora. 
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puesta y entregada a la libertad finita (Hegel, Kierkegaard, Ver- 


gote). Al poner con la Teodramática el centro de su trilogía en la 


libertad, ésta se convierte en el quicio de conexión entre la pri- 
mera parte (Teoestética: la figura de revelación de Dios en Cristo) 
y la última (Teológica: la palabra de Dios en el Verbo y en el Espí- 
ritu). Con este planteamiento desde la libertad como eje, Balt- 
hasar se sitúa en el punto neurálgico de la conciencia moderna. 
Cristo se abre así al Misterio del Padre, inherente a sí mis- 
mo. Ésta es su singularidad absoluta: presencia encarnada del 


Eterno para compartir el destino del hombre y desde dentro | 


hacerle partícipe del suyo propio como Hijo. Dios en Cristo se 
da objetivamente con la evidencia e inteligibilidad necesarias y 
crea subjetivamente la intelección consiguiente. Se autolegitima 
a sí mismo no desde una razón que demuestra en una lógica 
cerrada sobre este mundo, sino desde una inteligencia abierta al 


Absoluto y una libertad que acepta ser apelada por ese Absolu- Í 
to, distendibles hasta lo ajeno nuevo y hasta la alteridad impre- ; 
decible en la que el Don recibido crea la-capacidad recipiente. | 
Esa singularidad absoluta de Cristo es el Misterio. ¿Qué aproxi- | 


maciones o vías de acceso podemos encontrar en la existencia 


humana para tal singularidad absoluta, que nos descubran la ; 
universalidad de ese hecho particular, el carácter trascendente | 


de esas situaciones condicionadas, la revelación divina en esa 
experiencia humana? Enumeramos tres líneas de pensamiento 
en la teología reciente. Se puede llegar a ella desde: 

a) Experiencias humanas en el límite (K. Rahner). Éstas pue- 
den ser la apelación: al amor absoluto del prójimo, a la disposi- 
ción a la muerte, a la esperanza del futuro. Las tres tienen una 


incondicionalidad que ponen al hombre en camino hacia otra | 


posibilidad esperable pero no construible. Rahner habla de una 
«cristología en búsqueda» (cf. Curso, 345-348). 


b)  Singularidades relativas (A. U. von Balthasas). Estamos in- ' 
clinados a reducir todo a un orden de realidad conocido y fijo, . 


que se atiene a las normas o procesos generales. Pero de pronto 
la vida nos pone ante hechos únicos e irreductibles a nada de lo 
anteriormente conocido. Balthasar enumera tres: la obra de arte, 
el amor personal, la propia muerte. Las tres reclaman al sujeto 
personal en su indeducible singularidad y en su irreductible liber- 
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tad. El hombre tiene que comenzar a ser de nuevo a paras de 
haber sido encontrado por esas tres figuras de existencia *. 

e) Los clásicos (D. Tracy). Se trata de personas, textos, he- 
chos, obras de arte y símbolos, con una permanente potencia 
reveladora, que excede su lugar de nacimiento y trasciende al 

ropio autor. Tienen la capacidad de desvelar la realidad, de 
alumbrar la persona, de ensanchar el horizonte, de crear espe- 
ranza absoluta, de engendrar verdad y de suscitar una respuesta 
activa en el amor. Y todo ello sin obligar; al descubrirlas, uno 
percibe que las necesita, que contienen una plenitud necesaria 
sin la cual ya no seríamos lo que anhelamos ser. Ellas son ofer- 
ta, don y reclamo. Son particulares y tienen capacidad universal; 
se proponen en humildad y desvalimiento, pero poseen autori- 
dad; no se imponen, pero fascinan; no obligan, pero arrastran 
hasta el punto de convertirse en necesarios, con una necesidad 
nacida del amor y saturadora de la más honda libertad. Tales 
clásicos nos muestran la posibilidad de conjugar particularidad 
y universalidad, afirmación de la identidad propia y propuesta 
generosa del prójimo, en un acto de donación que, cuanto más 
fiel es a sí misma en verdad y generosidad, más transparente se 
hace ella y más necesaria se le hace la recepción al prójimo id 

Con ello hemos establecido la conexión entre el camino y la 
meta, entre Jesús y el Padre, entre la meta y el Misterio, inten- 
tando dar razón de la lógica propia que anima a este segundo 
volumen. 


IV 


La estructura del libro es intencionadamente sencilla y clási- 
ca. Después de una introducción (que reasume las líneas funda- 
mentales del primer volumen explicitando la naturaleza de una 
reflexión sobre Cristo desde la luz de la fe y desde la Iglesia, 
como el lugar propio de permanencia de Cristo para el entero 


4 C£ Gloria y una síntesis en H. U. von BALTHASAR - ]. RATZINGRR, «Singularida- 
des relativas», en ¿Por qué soy todavía cristiano? Por qué permanezco en la Iglesia (Salaman- 
ca 2005) 25-33; «La realidad absolutamente singular», en ibíd., 35-44, 

47 C£ D. Tracy, «The Christian Classic, 1: The Event and Person of Jesus 
Christ», en The Analogical Imagination..., O.C., 248-304; «The Christian Classic, 11: 
The Search of a Contemporary Chistology», en ibíd., 305-338. 
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Dios, y ha privilegiado términos como redención, perdón, satis- 
facción, expiación. En la Iglesia oriental, en cambio, el misterio 
de la resurrección y del envío del Espíritu Santo celebrados litúr- 
icamente ha estado en el centro, mientras que en la occidental 
ha prevalecido la concentración en la cruz de Cristo, en la pasión 
y en la acción moral. o 
Sólo damos razón plena de la experiencia cristiana de salva- 
ción si la consideramos en estos tres niveles: a) Como superación 
de las negatividades padecidas (categorías de iluminación, libera- 
ción, redención). hb) Como logro de las positividades anheladas 
por necesarias, aun cuando el hombre se sienta desproporciona- 
do en medios para lograrlas por sí solo (perfección, plenitud). £) 
Como el advenimiento al sujeto de realidades transformadoras, 
ofrecidas por otro y desde dentro inesperadas (deificación), pero 
que encuentran su inserción y arraigo antropológico en la «sed 
metafísica» (A. Machado) y en el «anhelo de lo totalmente otro» 
(M. Horkheimer) que constituyen al hombre. 
Esa palabra, «Salus» = «salvación», es común a las tres par- 
tes del libro. La primera, Historia salutis: la existencia de Cristo en 
relación, analiza los dos hechos esenciales: la concreta realidad de 
Jesús en su particular historia y su existencia vivida como rela- 
ción. Se explicitan los cinco órdenes de realidad a los que él 
vivió referido: el Padre, los hombres, el ser-cosmos-historia, la 
Iglesia y dentro de ella el individuo, el mal. La segunda parte, 
Persona salutis: la persona salvífica de Cristo, va más allá del NT para 
integrar las preguntas y esperanzas que la humanidad ha plan- 
teado ante Cristo: los creyentes y no creyentes, los de origen 
judío y los que pertenezcan al ámbito de la cultura nueva: grie- 
ga, romana y todas las ulteriores. Es el problema de la trasposi- 
ción de categorías de una cultura a otra. La cultura judía del 
relato, el acontecimiento, la memoria, el corazón y la historia 
tuvo que ser traducida a las culturas siguientes: primero a la gre- 
corromana y helenística, luego a la medieval y finalmente a la 
cultura moderna de la subjetividad, de la ciencia y de la técnica. 
De Cristo como hecho particular hay que hablar y narrar. Aho- 
ra bien, para descubrir su universalidad, su carácter absoluto y 
con él la posibilidad-necesidad-obligación de creer en él hay 
que pensar y definir, comparar y deducir. La metafísica se hace 


mundo al que está destinado el evangelio de la salvación), vie- 
nen las tres partes, a las que les es común una palabra, «Salus»; 
I: Historia salutis (Historia de la salvación); II: Persona salutis (Per- 
sona de la salvación); II: Praesentía salutis (Presencia de la salva. 
ción). La traducción normal de la palabra latina «salus» y de la 
griega owrnpía por «salvación» es inevitablemente reductora, | 
Lo que Dios ofrece a los hombres en Cristo es mucho más que 
salvación. Ésta subraya el lado negativo del que Cristo nos 
arranca, como quien libra a alguien de un peligro, rescata de un] 
naufragio, saca de un fuego, cura de una enfermedad, redime de 

la cautividad. En otras lenguas hay dos palabras para designar la 
novedad inesperada que Cristo en persona es y la plenitud que 
aporta a la vida humana, a la vez que las negatividades de que 
nos libra y el pecado que nos perdona y del que nos redime *, 


El aspecto positivo de revelación, gracia, paz, vida nueva, 
divinización y santificación (Reino de Dios, Espíritu Santo) que 
Cristo aporta al mundo es el primero y decisivo. Su persona es la 
gran novedad e innovación para la historiá humana: que Dios es 
Emmanuel, que él ha asumido en Cristo nuestra vida y nuestra 
muerte, que en su glorificación hemos sido glorificados todos. A 
ese aspecto positivo en el que Dios es el protagonista y Cristo el 
hombre nuevo en quien todas esas realidades fueron explicitadas, 
anticipadas y realizadas en su propia existencia humana, sigue el 
aspecto referido a la situación del hombre bajo la ignorancia, el 
pecado, la desobediencia, la culpa. Frente a ellos, la acción de 
Cristo es iluminadora de la ignorancia, liberadora de la esclavitud, 
redentora del pecado, reconciliadora de la enemistad. La Iglesia 
oriental ha acuñado una palabra para designar sobre todo el pri- 
mer aspecto, «deificación», y le ha otorgado la máxima importan- 
cia. La Iglesia en Occidente ha acentuado el pecado, la ley, el per- : 
dón, como exponentes de la libertad del hombre y de la gracia de 


18 Es la perenne pregunta desde San lreneo a nuestros días. Cf. F. Mussnur, 
Was hat Jesus Nenes in die Welt gebracht?, o.c.. Los gnósticos y judíos preguntaban: | 
¿Qué ha traído de nuevo Jesús al venir al mundo? La respuesta de San Ireneo sigue! 
siendo clásica e insuperable: «Omnem novitatem attulit semetipsum afferens qui 
fuerat annuntiatus» = «Trayéndose a sí mismo, trajo toda novedad» (Ador. Haer. IV, . 
34,1). La novedad del cristianismo es la persona de Jesús que el hombre descubre ! 
cuando se abre a él en gratuidad y gratitud por la fe; no consiste en ideas, cosas 
promesas o experiencias, rentables para el hombre en otro orden de realidad. — ' 
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inevitable si no queremos dejar reducidas las afirmaciones bí- 
blicas a prehistoria de la humanidad o a relatos ingenuos e 
insignificantes. Hay que recoger fragmentos y organizarlos en 
un todo; hay que pasar de la genialidad y la ocurrencia al siste- 
ma, porque sólo dentro de un horizonte de totalidad adquiere 
cada realidad su peso y luz propia: «Das Wahre ist das Ganze» 
(Hegel). Por ello hay que trascender las «sentencias evangélicas»! 
de Cristo y llegar al «sistema eclesial» sobre Cristo, aun cuando “| 
ni aquéllas ni éste sean capaces de apresar el Misterio, al que 
sólo abre una fe ilustrada y que sólo descubre una esperanza 
amorosa. Á Cristo le pertenece ya lo que él pensó de sí mismo, 
lo que se ha pensado sobre él y lo que se ha pensado desde él 
sobre el resto de la realidad. Aquí se sitúan los concilios ecumé.- 
nicos con su autoridad normativa y en otro orden las creaciones 
especulativas de los teólogos. 

La tercera parte, Praesentia salutis: la realización de la obra salvífi- 
ca de Cristo, se pregunta por las mediaciones que hacen a Cristo 
contemporáneo de cada persona y su mensaje accesible a cada 
generación. Los cristianos no nos transferimos al pasado de 
hace dos mil años, mi nos hacemos judíos al bautizarnos, aun 
cuando reconozcamos que «la salvación viene de los judíos» (Jn 
4,22). La raíz judía florecerá en adelante en cada tierra nueva y 
dará frutos nuevos en cada cultura. Para que Cristo sea contem- 
poráneo de cada hombre, llegue a ser su Señor y redentor, ¿ha 
previsto él mismo Jos órganos de acción, palabra y autoridad 
que nos garanticen la perduración auténtica de su Reino a tra- : 
vés de los siglos y de nuestro acceso a él? Una cristología no 
concluye en sí misma, sino en una pneumatología y eclesiolo- 
gía y desde ellas en una soteriología; por eso quien no clarifica 
éstas deja sin luz y razón última a aquélla. El Espíritu Santo, el 
apóstol y la comunidad, como reales testigos con anterioridad a 
los textos, son los que hacen presente a Jesús en la historia. 
Cada hombre puede ser contemporáneo de Cristo y partícipe 
de su salvación. Por ello cada creyente es un portador de Cristo, 
una humanidad acrecentadora de su misterio y una »icroeclesia; 
en él llega al mundo el rumor-buen olor de Cristo (2 Cor 
2,14-15), y como en fragmento todo el cristianismo, lo mismo 
que en la pequeñez de Cristo nos llegó al mundo la grandeza de 
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Dios *. En este capítulo es donde aparecen las diferencias fun- 
damentales entre catolicismo y protestantismo, que arraigan en 
la cristología. ¿Qué papel jugó la humanidad de Jesús en nuestra 
redención: fue mera receptividad del don del Padre para los 
hombres o activa participación de una libertad humana que, a la 
cabeza de todos los hombres, realiza la salvación en cuanto la 
recibe y la recibe en cuanto la realiza? El problema del valor de las 
mediaciones humanas en la salvación divina es el primer problema ecumé- 


mico. 

En el primer milenio, Cristo ha sido pensado como camino 
hacia una meta de plenitud y de felicidad para el hombre, que 
incluso desde la misma filosofía se daba por evidente, aun cuan- 
do se desconociera su esencia, ya que por principio excede la 
capacidad humana de pensar y comprender. San Agustín, que 
prefiere el diálogo con la filosofía al diálogo con las religiones o 
la política porque sólo aquélla plantea la cuestión de la vera religio, 
muestra cómo el Hijo encarnado es el camino real y universal 
hacia esa felicidad, el Mediador necesario tanto para la purifica- 
ción como la liberación, iluminación y divinización. Esta página 
de La ciudad de Dios ofrece una síntesis de esta perspectiva: 


«Para caminar con más confianza en esa fe hacia la verdad, la 
misma verdad, Dios, el Hijo de Dios, tomando al hombre sin anu- 
lar a Dios (bomine assumpto non Deo consumpto), fundó y estableció esa 
misma fe a fin de que el hombre tuviera camino hacia el Dios 
hombre mediante el hombre Dios. Pues éste es el Mediador de 
Dios y los hombres, el hombre Cristo Jesús; Mediador por ser 
hombre, y por esto también camino. o 

De este modo, si entre quien se dirige y el lugar a que se dirige 
hay un camino, existe la esperanza de llegar, y si faltase o se desco- 
nociese por donde había de ir, ¿de qué sirve conocer a dónde hay 
que ir? Hay un solo camino que excluye todo error; que sea uno 
mismo Dios y hombre: a donde camina, Dios; y por donde se 
camina, el hombre» %, 


4 Cf el significativo título de la obra de H. Ú. von BALTHASAR, Das Ganze im 
Fragment. Aspekte der Geschichtstbeologie (Eimsiedeln 1963), que él explica así: «“La 
totalidad en el fragmento”. Es la definición de la “figura” de la que hemos hablado 
(Cristo). El todo que Dios tiene que decir al mundo está en xn hombre, en una 
Iglesia. Pero de tal forma que el fragmento es precisamente católico, es decir, uni- 
versal y abarcador, y por el Espíritu Santo se extiende hasta el Todo, hasta que 

los sea todo» H. Ú. von BALTHASAR, Za seinem Wierk (Einsiedelm 2000) 131. 

50 S, Acusrín, La ciudad de Dios X1, 2 (BAC XVI p.685-686). 
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En el segundo milenio Cristo ha sido pensado (afirmado o 
negado) sobre todo como verdad, desvelamiento de la realidad 
tanto del mundo como del hombre y de Dios. La razón crítica 
del hombre se ha elevado a tribunal supremo de lo humano 
posible y necesario. Esta lectura arranca, sin embargo, del mis- 
mo San Agustín, antes de ser explicitada en un sentido por San- 
to Tomás y en otro por la filosofía posterior (Descartes, Kant, 
Hegeb. Cuando San Agustín recuerda cuál era su relación con 
Cristo antes de su conversión, dice de Cristo: «el cual juzgaba 
debía ser preferido a todos los demás no por ser la persona de 
la verdad, sino por cierta extraordinaria excelencia de la natura- 
leza humana y una más perfecta participación de la sabiduría». 
El giro de la conversión consistió justamente en reconocer a 
Cristo como la Verdad en persona, como la encarnación histó-1 
rica de la Verdad eterna, como «la persona de la verdad (persona 
veritatis)» 5. ñ 

El tercer milenio prolongará las dos perspectivas anteriores | 
(Cristo camino, Cristo verdad) en la medida en que percibe a; 
Cristo como vida del hombre, derivada de la comunicación de | 
la vida divina en el destino, muerte y resurrección de Cristo. Si 
Marcos y Lucas presentan a Cristo en camino como nuestro) 
modelo y Mateo como maestro de verdad por la nueva justicia,y; 
Juan, en cambio, le propone como el Don de la vida nueva que | 
el Padre ofrece a los hombres mediante la participación en la. 
filiación del Unigénito. «A los que le recibieron les dio la posibi- 
lidad de llegar a ser hijos de Dios» (1,12). «Porque tanto amó 
Dios al mundo que le dio su Unigénito para que todo el que 
cree en él no perezca, sino que tenga vida eterna» (3,16). «Ésta 
es la vida eterna, que te conozcan a ti, único Dios verdadero, y a 
tu enviado Jesucristo» (17,3). «El pan que yo daré es mi carne 
para la vida del mundo» (6,51). 

El primer volumen llevaba como título El camino (cristología 
fundamenta]); este segundo, bajo el título Meta y misterio, propo- 
ne la verdad de Cristo, tal como ella ha sido vivida e interpreta- 
da por la Iglesia (cristología sistemática, dogmática). El tercero, | 
con el título La vida del mundo, se centrará en él como vida y 


esperanza absolutas (cristología espiritual). En este tercer 
volumen deberá aparecer la fecundación que la pneumatología, 
soteriología y eclesiología aportan al conocimiento de Cristo, a 
la vez que concentrará la mirada en la liturgia, la mística y la pra- 
xis como lugares concretos donde se realiza la vida nueva en 
Cristo y donde Cristo aparece como Vida. Desde este final de la 
trilogía, en el que Cristo aparece como vida, podemos conocer 
mejor 2 Cristo como verdad teórica universal y reconocer su 
existencia histórica particular como el camino de Dios hasta 
nosotros y nuestro camino hacia su plenitud. 

En cristología, como siempre que está implicada la persona 
en su raíz, el conocimiento sólo es posible por aquella «participa- 
ción», que arrastra consigo la inteligencia y la voluntad, la memo- 
ria y la libertad, el amor y la acción. El conocimiento de Cristo es 
así resultado del amor de Cristo acogido y del amor ofrecido a 
Cristo, de la vida ante él y según él, de la interior configuración a 
la vez que de la acción conformada a sus sentimientos. «Tened 
los mismos sentimientos que tuvo Cristo Jesús» (Flp 2,5) 2, 


V 


Este libro está al final de la trayectoria académica del autor y 
presupone a la vez que prolonga las reflexiones iniciadas en 
Jesús de Nazaret. Aproximación a la cristología (1974) y continuadas 
en La entraña del cristianismo (1999), Cristología (2001) y Fundamen- 
tos de cristología, 1: El camino (2005). Este segundo volumen se 
sitúa en continuidad con el primero, pero tiene una consistencia 
propia que permite leerle por sí mismo; por ello, en orden a 
facilitar la lectura a quienes no hayan trabajado el primero, 
hemos repetido algunos planteamientos y reasumido algunas 
Cuestiones ya expuestas en el volumen anterior. Para algunos 
lectores, la mejor forma de lectura y quizá la suficiente sea pasar 


5% Cf Ef 3,19 («El amor de Cristo que excede todo conocimiento»), Flp 3,8 
(Juzgo todo como pérdida ante la sublimidad del conocimiento de Cristo Jesús, 
mi Señom»); 2 Cor 4,6 («Dios mismo es el que ha hecho brillar su luz en nuestros 
COrazones para iluminarnos con el conocimiento de la gloria de Dios en la faz de 
Cristo»); Col 2,3 («En él están escondidos todos los tesoros de la sabiduría y de la 


Ciencia»); Gál 4,9 («Ahora que habéis conocido a Dios, o mejor, que él os ha cono- 


5 Conf. VU, 19,25. C£. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Veritas ef Persona veritafis. dos 
Cido»). 


Platonismo y cristología en San Agustín»: 5a/m 40 (1992) 165-200. 


LXVI Prólogo 


Prólogo LXVH 


de este prólogo a la introducción y desde ella a la Síntesis co 
clusiva. 

Frente al estilo expositivo, lineal y deductivo, este libro si 
otra forma de pensamiento: circular, memorativa y reflexi 
que avanza volviendo a los mismos temas siempre. En el ev 
gelio de San Juan casi todos los capítulos giran en torno a un: 
pocas categorías, con las cuales se propone el misterio de Jesú 
vida, palabra, verdad, luz, filiación, resurrección y unos poc 
símbolos primordiales: camino, puerta, vid... San Juan de la 
Cruz deriva y centra toda su obra en cuatro palabras primordia! 
les: noche, fuente, llama, monte. Este método lleva consig 
ciertas repeticiones, que se han mantenido por razones herm : 
néuticas y pedagógicas a fin de que el lector descubra dónde 
están los problemas fundamentales, que reaparecen siempre, y 
de dónde deben venir las soluciones radicales. El diálogo con la 
exégesis bíblica y con la filosofía de los dos últimos siglos, a la 
vez que la sintonía con la conciencia histórica tanto de la Iglesi 
como de la sociedad, han sido objetivo y empeño permanentes 
del autor. 


Hoy la tarea teológica se ha vuelto casi imposible. Cada uno 
de los campos, que previamente hay que explorar, es inabarca? 
ble: exégesis bíblica, historia del dogma, hermenéutica, filosofía 
contemporánea, con una situación espiritual de la sociedad y de 
la Iglesia, que se convierte en pregunta, demanda o alarma ante 
la figura de Cristo. La bibliografía es inmensa y uno se tiene que] 
reducir y concentrar en lo esencial. Téngalo en cuenta el lectof 
de estas páginas. Sólo citamos las obras que hemos trabajado y 
repetimos las ya citadas en el volumen anterior únicamente 
cuando volvemos sobre los mismos temas o autores. 


Como todo en la vida humana, este libro también es fruto 
de colaboración y acompañamiento, de las universidades en las 
que estudié y de las instituciones académicas en las que he pen: 
sado, enseñado y aprendido junto a colegas, amigos y alumnos: 
la Universidad Pontificia de Salamanca, la Universidad de Salaf 
manca, la Real Academia de Ciencias Morales y Políticas, la 
Universidad Internacional Menéndez Pelayo de Santander, la 
real vida de la Iglesia en tantas de sus instituciones de acciónp 
comunidades de reflexión y contemplación. Por ello sería necefl 


sario ahora dar las gracias a muchas personas. Gracias a quienes 
leyeron el original en gestación (Elías Yanes y Avelino Ferre- 
ras), a quienes han colaborado en la preparación del material 
con ideas y ordenador (Ángel Cordovilla, José Alberto Sutil, 
Manuel Valdepeñas), con búsquedas bibliográficas y elabora- 
ción de índices (Pablo Ramírez, Raquel Canas, Marco Antonio 
Santamaría, José Antonio Calvo). Gracias a la Biblioteca de 
Autores Cristianos, que con paciencia para con el autor ha lle- 
vado la edición hasta el final en mano diligente y generosa (Joa- 
quín Luis Ortega y Juan Antonio Mayoral). Para éstos y para 
todos aquellos que me han ayudado en muchos otros órdenes y 
que no me es posible nombrar, mi mejor agradecimiento. 


2 de octubre de 2005 
OLEGARIO GONZÁLEZ DE CARDEDAL 
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FUNDAMENTOS DE CRISTOLOGÍA 
n 


INTRODUCCIÓN 


CAPÍTULO I 


FUNDAMENTO Y LUGAR 
DE LA CRISTOLOGÍA 


La cristología es un saber específico sobre Jesús de Nazaret, 
junto a Otros muchos saberes que podemos tener sobre él. De 
él hablan la historia general de la antigúedad, la historia de 
Israel, la historia de la cultura mediterránea, la fenomenología e 
historia de las religiones, la historia de la ética, de la utopía y de 
la antropología, incluso la historia de la literatura, ya que a él le 
debemos sentencias y parábolas, que constituyen el exponente 
admirable de una palabra creadora de realidad e instauradora de 
esperanza. Jesús está patente en la plataforma de la existencia, 
accesible a todo el que lo quiere tocar, pensable por todo el 
que lo quiere pensar, sin sustraerse a quien lo quiere vulnerar. 
Es realidad mundana universal. No es propiedad privada, aun 
cuando tenga una procedencia nacional y una descendencia 
espiritual particulares. 


1. La revelación y la fe: fundamento específico 


La cristología es un saber específico sobre Jesús en la medi- 
da en que está fundada en el testimonio de quienes creyeron en 
él como Mesías (Cristo), recogieron su palabra, la situaron en la 
historia de la alianza del pueblo de Israel, la comprendieron a 
partir de la propia experiencia vivida en la fe y la trasmitieron 
Por escrito. Esta palabra, por ser constitutiva del origen, fue 
considerada fruto de revelación y de inspiración divinas. El mis- 
mo Dios que nos había dado a Jesús por salvador de la vida 
humana, daba una palabra inspirada por el Espíritu Santo como 
Medio para conocerle. El don divino abarcaba, por tanto, la rea- 
lidad exterior de Cristo y la inspiración interior del Espíritu. El 
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acción de cada día. La cristología tiene, por tanto, a Jesús-Cristo 
como objeto material que ha de ser conocido; tiene a la revela- 
ción como fundamento específico a partir del cual lo puede 
conocer, en cuanto objeto exterior; y tiene a la fe como luz inte- 
rior a partir de la cual la inteligencia iluminada, el corazón puri- 
ficado y la voluntad fortalecida pueden corresponderle. Revela- 
ción y fe son los dos principios que fundan la cristología como un saber 
específico sobre Jesús de Nazaret. Este saber se vive referido y se ela- 
bora en comunicación con otros saberes, pero no se deriva de 
ellos ni se confunde con ellos. 

La fe cristiana radica en el sujeto (inteligencia, libertad, me- 
moria, sentimiento, manos, acción, historicidad). Á esta dimen- 
sión de subjetividad se une estructuradoramente la dimensión 
de objetividad, a la que el hombre se incorpora al creer en Dios 
reconocido en Jesucristo. Los elementos constituyentes del cris- 
tiano, en persona, historia y acción (cristianía), son: referidos a 
la realidad del mundo, la creación; referidos a la historia, la reve- 
lación; referidos a Dios, la encarnación; referidos al hombre, la 
redención; referidos al futuro, la gloria de Dios prometida a la 
humanidad y anticipada en a resurrección de Cristo. Persona de 
Cristo, Iglesia, sacramentos y salvación escatológica son las rea- 
lidades desde las que tiene que ser iluminada y constituida, dis- 
cernida y rehecha, la subjetividad cristiana en un proceso que 
dura toda la vida. El cristianismo es escatología, y coherente 
con ella es una ontología, derivada de la teología y antropología 
inherentes tanto a la encarnación como a la resurrección de 
Cristo. 


NT, que a su vez se comprendía en continuidad con las Escritu. 
ras sagradas del pueblo de la primera alianza, «la ley de Moisés, 
los profetas y los salmos» (Lc 24,44) !, es así el fundamento 
para el conocimiento de Cristo. Por eso desde San Jerónimo a] 
concilio Vaticano II, la Iglesia repite: «Desconocer las Escritu- 
ras es desconocer a Cristo» ?. Dios se nos da en Cristo (axtodong. 
ción), pero a la vez nos deja el eco vivo de su persona en la 
memoria de los apóstoles y en la interpretación de los profetas 
(1 Cor 12,28; Ef 2,20; 3,5; 4,11), expresándose unos y otros en 
la palabra viva o por escrito bajo el impulso del Espíritu Santo, 
Una vez que sus palabras fueron puestas por escrito, la Iglesia 
posterior les otorgó un valor normativo, las reunió formando el 
canon y las reconoció como palabra de Dios (axtorrevelación). 


Las Escrituras del AT y del NT —<omprendidas como 
revelación divina en la que Dios inicia una nueva historia de 
amor con el hombre, primero por los patriarcas, luego por los 
profetas y finalmente por su Hijo, Jesús Cristo (Heb 1,1-4), 
manifiesta sus designios con el hombre y al realizarlos nos reve- 
la su ser de creador y nuestro ser de creaturas— son el funda- 
mento externo de este saber específico sobre Cristo, que es la 
cristología. Junto al fundamento externo, tenemos el funda- 
mento interno: la fe. Ella es la luz que Dios comunica a los 
hombres para que puedan reconocer la realidad tal como él la 
ha pensado, la historia tal como él la ha previsto, a sí mismos tal 
como son en el proyecto divino, y al propio Dios tal como él se 
conoce. La fe es una participación en el conocimiento divino, 
que nos permite adherirnos a su proyecto creador y redentor, 
conformar nuestra existencia a él, responderle en la vida y en la La revelación de Dios se inscribe en la historia (hechos y 
palabras); la fe de la Iglesia se inscribe en textos e instituciones. 
Revelación y fe gestan un lenguaje propio, cuya primera forma 
expresiva fundamental es el kerigma, al que siguen la predica- 
ción, la celebración litúrgica, el testimonio, la experiencia espiri- 
tual y la interpretación magisterial. La teología como lenguaje 
segundo respecto de los anteriores es también un lenguaje de la 
fe, aun cuando derivado y adveniente en la medida en que la fe, 
reflexionando sobre ella misma, expresa su autocomprensión, 
primero en la luz de sus lenguajes propios y luego en la luz de la 
racionalidad reflexiva, es decir, de las formas de significación 


1 Para los autores del NT, Jesús en su ministerio público se remite a la Escritura 
para afirmar su identidad mesiánica como hijo de David (Mc 12,35-40; Mt 22, 
41-46; Lc 20,41-45). Jesús resucitado explica a sus discípulos las Escrituras porque 
se referían a él: «Y comenzando por Moisés y por todos los profetas les fue decla, 
rando cuanto a él se refería en las Sagradas Escrituras» (Lc 24,27). Lo mismo ha 
Jesús en el evangelio de San Juan desde el comienzo (5,39). San Mateo estructu 
su relato con las llamadas «citas de cumplimiento» y los kerigmas de la primitiva 
Iglesia ven en los hechos centrales de su muerte y resurrección un designio divino 
y como tal previsto en el libro que lo explicita: «Cristo murió según las Escritura] 
(1 Cor 15,3). Cf. H. Hunur, Biblische Theologie des NT, o.c. YL-M; ÍD., Vetus Test 
mentum in Novo, 0.c. : 

2 «Ignoratio enim Scripturarum ignoratio Christi est» (S. JerÓNIMO, Com. ¿n 154 
prol [PL 24,17] cit. en DV 25). s 
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propias de la ciencia y de la filosofía. Fe eclesial y racionalidad 


históricas son, por tanto, los dos fundamentos de la teología 3, 
Ésa es la trama desde la que se elabora la teología dirigiendo la 
mirada a esos cuatro ámbitos de la realidad en los que podemos 
encontrarnos a nosotros mismos y encontrar también a Dios, al 
Dios creador y al Dios encarnado. Esos ámbitos son, en este 
caso, en primer lugar la historia, luego la naturaleza, el sujeto y 
el lenguaje, o con otras palabras: el tiempo, la anos el ser y la 
palabra. 

La revelación y la fe surgen por la acción del Espíritu y del 
apóstol, que convocando a acoger el evangelio de Jesucristo, 
como «misterio de Dios» o notificación de su designio salvífico, 
hacen posible la conversión y el bautismo. Revelación, fe con- 
versión y bautismo constituyen la Iglesia, que es coextensiva 


y constitutiva de la existencia y del conocimiento cristianos. ' 


Cuando la Iglesia, por la acción iluminadora del Espíritu ac- 
tuando sobre sus miembros, explicita e interpreta el contenido 
del kerigma, surgen las confesiones de fe (0uokoyíoa), la ense- 


ñanza orientadora del pensar y del vivir (S50xñ), la diferencia- 


ción o discernimiento y fijación positiva de la realidad cristian 

frente a comprensiones ajenas o heréticas de la fe (Sóya). Así, 
revelación, fe, Iglesia y dogma son principios constituyentes del cris- 
tianismo, tanto de su constitución como de su conocimiento. 


Ellos son también principios identificadores de una cristologíaí 
teológica o dogmática frente a otros posibles accesos o formas | 


de conocimiento de Jesús. Su nombre personal y su función 
mesiánica formarán una unidad indisoluble. Esa misión consti- 
tuirá su persona; por ello el nombre que la designa será en ade- 
lante su nombre propio: Cristo *. 


3 C£. JD. LaDrifiRE, Sens el vérité..., o.c. MIL. 

4 Para todas estas cuestiones previas de una teoría del conocimiento teológico, 
M. j. ScHeesen, Handbucb der Ratholischen Dogmatik. Y: Theologische Erkenntnisle 
(Eábuigo 1948); J. RarzinGuR, Teoría de los principios teológicos..., 0.C.; G. L. MULLER, 
«Epistemología de la teología de la revelación», en Dogmática. Teoría y práctica de la 
teología (Barcelona 1998) 3-91; P. HONERMANN, Dogrratische Prinzipientebre (Múnster 

2003); H. Pruxerr, Teoría de la ciencia y teología fundamental (Barcelona 2003). 


C.1. Fundamento y lugar de la Cristología 


El contexto general en que se elabora por razón 
del sujeto 


Ahora bien, esos elementos especificadores (revelación, fe, 
Iglesia y dogma) no se sitúan en un vacío, sino dentro de un 
horizonte más complejo, con cuyos elementos se integran. Los 
elementos generales son los siguientes: 

a) La búsqueda ininterrumpida, el deseo inextinguible y el 
conocimiento real que los hombres tienen de Dios, como fun- 
damento, fin y salvación de la vida humana. Cristo tiene que ver 
esencialmente con Dios y, al encontrarse los hombres con él, se 
les ha encendido el deseo, esperanza y conocimiento de Dios. 
Porque han buscado a Dios, se han adherido a Cristo, en cuyo 
rostro han visto relumbrar la gloria de Dios (2 Cor 4,4-6); y al 
otorgar confianza a Cristo han creído de manera nueva en Dios. 
«Por él creéis en Dios, que le resucitó de entre los muertos y le 
dio la gloria, de manera que en Dios están puestas nuestra fe y 
nuestra esperanza» (1 Pe 1,21). 

b) La manifestación que Dios ha ido haciendo de sí mismo a través 
de la historia humana. Esta no es sólo el sinuoso camino de los 
mortales en búsqueda del inmortal y lejano, sino también, y 
sobre todo, el camino que el inmortal ha hecho acercándose a 
los mortales, mostrando su trascendencia como capacidad de 
cercanía y su poder como fundamento para el amor solidario. 
La historia de la búsqueda de Dios por parte del hombre (reli- 
gión) y la historia de la búsqueda del hombre por parte de Dios 
(revelación) son coextensivas y correlativas. No se ha dado la 
una sin la otra. Esa manifestación de Dios al hombre ha tenido 
su punto cumbre en la revelación de la vida interna de Dios, 
como plenitud compartida por el Padre, el Hijo y el Espíritu 
Santo, realizando su único ser en participación y comunidad 
(ser-palabra-amor; don-recepción-conocimiento). 

d) El saber que el hombre va logrando de sí mismo, O la imagen 
que se hace de su destino, lugar y misión en la existencia, a la 
luz de las ciencias, sabidurías, ideologías, religiones, técnicas y 
Experiencias vividas. Lo que el hombre sabe de sí es una deter- 
punación real para todos los demás saberes. Hay una antropo- 
logía resultante del conocimiento de Cristo, pero hay también 
Una antropología antecedente, que condiciona la manera de 
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acceder, reconocer o rechazar a Cristo. Por ello podemos decir 
respecto de él lo que la tradición religiosa, y en concreto la cris. 
tiana, ha dicho siempre sobre la relación que existe entre e] 
hombre que se es y el Dios en que se cree. El hombre, que uno 
es, condiciona el conocimiento que logra de Cristo, y el conoci. 
miento que tiene de Cristo condiciona el hombre que es. 

d) Las situaciones históricas concretas, en medio de las que es 
vivida la realidad humana, que deja espacio para unas experien. 
cias y excluye otras, afirma unas esperanzas y niega otras. Las 
experiencias de redención y de irredención, de justicia y de 
injusticia, de libertad o de esclavitud, de riqueza o de pobreza, 
de aceptación del prójimo o de exterminio del diferente: todas 
ellas facilitan o dificultan la capacidad para descubrir la posible 
significación de Cristo en la vida humana. La luz llega siempre 
por las claraboyas que encuentra abiertas. Ahora bien, Cristo no 
aparece sólo como una respuesta a necesidades humanas mani- 
fiestas; llega también como extensión del hombre hacia hori- 
zontes que sólo yacían implícitos sin voz y sin figura en el fon- 
do de su conciencia; llega sobre todo como anunciador de una 
novedad absoluta: la venida reconciliadora y agraciadora de 
Dios al mundo. Las tres dimensiones (respuesta a lo anhelado, 
extensión a lo implícito necesario, don gratuito de Dios mismo) 
quedan afectadas por la historia concreta en medio de la que 
vive el hombre, ya que desde ella las comprende, las interpreta y 
las corresponde con su vida. 

e) Las preguntas metafísicas últimas. Ningún conocimiento in- 
mediato logra todo su sentido si no es cimentado sobre un fun- 
damento seguro y situado dentro de un horizonte que englobe 
la totalidad. Por ello, todo positivismo radical se agota y torna 
insignificante ante el dinamismo de la inteligencia humana (Rahner), 
que necesita traspasar todos los objetos particulares conocidos 
hasta la última realidad cognoscible; ante el dinamismo del deseo y 
de la voluntad (Lévinas), que traspasa todos los objetos poseídos 


hasta llegar a lo que funda toda realidad existente; y ante los , 


dinamismos de la acción (Blondel), que en cada uno de los objetos 
realizados vislumbra una realidad inalcanzable, que es la que 
funda nuestra capacidad de acción y la posibilidad de que las 
cosas sean hechas. El hombre es un animal metafísico, que 
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desasosegado pregunta, y para el que lo absoluto gratuito es 
más necesario que lo funcional inmediato. Por ello, ninguna 
reflexión sobre Cristo se puede agotar en el marco de su histo- 
ria particular verificada como hecho. Su figura ha quebrado la 

ositividad, facticidad y particularidad originarias, mostrando 
que su mensaje, destino y persona afincan en lo absoluto: el 
absoluto de Dios y del hombre, de la libertad y del ser. ¿Cómo 
hubieran podido nacer de él una metafísica, una antropología y 
una teología de la historia, si él no hubiera sido por sí mismo ya 
un principio nuevo de realidad en el mundo? La cristología no 
es una metafísica, pero no puede ser elaborada si no se tienen 
ante los ojos los problemas que ésta mueve, y que son los que 
más profundamente conmueven al hombre cuando despega de 
los impulsos y necesidades primeras. 


3. El contexto del objeto (AT, tiempo de Jesús, Iglesia) 


Si éstos son el fundamento y contexto generales del sujeto 
que elabora la cristología, ¿cuáles son el fundamento y contexto 
particulares del objeto de la cristología? El sujeto que piensa 
debe ser consciente del horizonte dentro del cual ve a Cristo, 
que a su vez se ha situado a sí mismo dentro de un horizonte 
concreto, en el cual es significativo e inteligible y fuera del cual 
es ininteligible o insignificante. Luego descubriremos su signifi- 
cación universal, pero ésta se logra no por desarraigo del con- 
texto en el que surgió, creció y se expresó, sino a partir de él. 
Cristo sólo es inteligible cuando se le sitúa a la vez en estos tres 
campos: 1) La historia de Israel que le precede; 2) Su tierra y 
tiempo propios; 3) La repercusión en la Iglesia, que le ha confe- 
sado como Mesías, Señor e Hijo, y mediante la cual ha determi- 
nado la historia espiritual y cultural, moral y social del mundo, 
especialmente la de Occidente. Se tiene por tanto que conocer 
el surgimento, la realización y la repercusión de su persona. No se le 
comprende en el vacío de las ideas generales, sino en el espesor 
de la historia concreta que le precede y de la que surge; la que él 
mismo vive y en afirmación o rechazo protagoniza; la que él 
inicia con personal decisión, y la que nace desde él como inspi- 
ración y seguimiento. Esta cristología histórica es el presmpuesto necesa- 
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rio tanto para una necesaria cristología trascendental como para otra cristo. 
logía existencial igualmente necesaria. 


Cada hombre llega al conocimiento real de Cristo si inte 

la realidad positiva de la historia fundante, la posibilidad metafí 
sica de lo humano que él realiza y su personalísima existencia 
diaria, expresión de lo universal humano, pero que sólo se 
posee en la afirmación y decisión de su irreductible libertadl 
Cristo ha sido un hombre de origen judío, ha sido el Hijo de 
Dios encarnado, ha sido «mi» salvador: estas tres afirmaciones 
remiten cada una a un orden de realidad, que necesita ser pen- 
sado por sí mismo y respondido desde sus exigencias propias. 
La historia de Israel es una cosa; el misterio o ser de Dios es 
otra; mi vida personal en finitud y pecado es otra. Que las tres 
hayan ido religadas de hecho, que sean objetivamente religables, 
y cómo se religan en mi vida personal y en mi destino único, 
son las cuestiones que debe esclarecer la cristología. Por ello, 
historia del pueblo que narra el AT, metafísica y mística son las estaciones 
por las que pasa el camino que lleva al conocimiento, amor y salvación del 
hombre en Cristo. 


Nos limitamos ahora a decir dos palabras sobre la primera 
estación. Cristo está situado como punto convergente de la his- 
toria de Israel que se consuma en él y de la historia de la Iglesia 
que comienza con él. Desde San Agustín en un sentido, San Ire- 
neo y Pascal en otro, se ha repetido que Cristo está latente en el 
AT, patente en el NT? y trasparente en la Iglesia, aun cuando su 
real «manida» o lugar de existencia propia es el ser mismo de 
Dios *, La presencia de Jesús, como Cristo, Señor e Hijo, no se 


5 S. IRENEO, .-1du. Haer. 1V, 38,3. Cf. P. Baco, De l'ancienne á la nouvelle .-1lliance 
selon 5. Irénée (Namur 1978). «Venit et Christus; complentur in ejus ortu, vita, dictis, 
factis, passionibus, morte, resurrectione, ascensione, omnia praedicta prophetá: 
rum» (S. Acustín, Ep. 137,4,16: PL 33,523). «Omnem veterem textum Sriptura- 
rum circumplexus est. Quidquid illarum Scripturarum est, Christum sonab» (11 Ep. 
lo, ad Part, tr. 2,1: PL 35,1989). «In Scripturis discimus Christum, in Scripturis disci- 
mus Ecclesiam» (Ep. 105,3,14: PL 33,401). «Jesucristo a quien miran los dos testa- 
mentos, el Antiguo como su espera, el Nuevo como su modelo, los dos como cen- 
tro» (B. Pascal, Pen., 740). 

6 Así lo ve San Juan de la Cruz: 


«¡Que bien sé yo la fonte que mana y corre: 
aunque es de noche! 
Aquella eterna fonte está escondida, 
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da como evidencia en ninguno de estos tres sitios. Latencia, 

atencia y trasparencia no dan al objeto en su materialidad des- 
cubrible y elegible; es ofrecido al deseo profundo, al anhelo 
absoluto y al vacío que constituye nuestro ser y que nos incita a 
la búsqueda de la plenitud que lo colme; es propuesto al desti- 
natario de una promesa, al sujeto convocado a la comunión con 
Dios. Cristo se da corno se da todo lo personal y todo lo divino: 
como oferta y promesa, que son reales únicamente si en alguna 
manera son deseados y encuentran una respuesta. Esta tiene 
que ser personal y, más allá de lo verificable, ir a lo que se 
columbra y llega a ser real cuando encuentra la acogida realiza- 
dora en el consentimiento y la acción. Cuando el hombre se 

one a sí mismo en juego y se abre al triple horizonte: 1s- 
rael, Jesús, Iglesia, con todas las posibilidades y esperanzas que 
como ser de sentido, de libertad y de responsabilidad contiene, 
entonces la fe en Cristo aparecerá como posibilidad, necesidad 
y gracia supremas. Las tres cosas al mismo tiempo y en cone- 
xión necesaria entre sí. Eso es justamente lo que caracteriza la 
fe en Cristo cuando es vivida desde todos los dinamismos de la 
vida personal: es sentida como un inmenso don de Dios, in- 
debido, no exigible de antemano ni deducible después; pero a 
la vez como una inmensa posibilidad de nuestra inteligencia, 
voluntad y corazón. Una vez que se tiene es percibida como la 
necesidad suprema; y sin ese horizonte de luz, vida y esperanza 
absolutas que ella contiene, el hombre ya no podría ser hombre, 
a no ser condenándose a vivir cercenado en sus deseos más 
profundos. Eso sería ya su condenación por constituir una 
carencia de aquello que le está destinado, para lo que su ser está 
conformado y sin lo cual ya no es pleno. 


que bien sé yo do tiene su manida 
aunque es de noche». 

El término «manida» significa morada, asiento, estancia, lugar donde uno está 
acogido y recogido. S. Juan de la Cruz ve a Cristo en una doble referencia: al seno 
de Dios en el que está y a la eucaristía en que se da. «Aquesta viva fuente que deseo 
/ en este pan de vida yo la veo, / aunque es de noche» (Obras Completas [Madrid 
1988] 725). 
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4. Las gestas de Dios con el pueblo de la alianza 
y la esperanza mesiánica 


Las acciones salvadoras de Dios, con la consiguiente espe- 
ranza mesiánica que animó al pueblo judío durante siglos, son la 
matriz generadora de la fe en Jesús. Para San Pablo, «da esperan- 
za que tengo en la Promesa hecha por Dios a nuestros padres» 
(Hch 26,6) culmina en la resurrección de los muertos, anticipa- 
da en la resurrección de Jesús (3,25-26). Cuando luego tenga 
que defenderse ante los judíos de Roma, afirma: «Por la espe- 
ranza de Israel porto yo estas cadenas» (28,20). Promesa de 
Dios y esperanza del pueblo han confluido para reconocer en la 
resurrección de Jesús, como inicio causativo de la resurrección 
universal, la fidelidad de Dios, el sentido de la historia del pue- 


| 
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blo judío, y a partir de ahí el sentido o meta a la que se dirige * 


toda la historia de la humanidad. No se puede comenzar direc- 
tamente con Jesús, sin incluir una mirada a la historia de las ges- 
tas de salvación que Dios fue llevando a. cabo durante siglos. 
Cuando el oyente del anuncio de Jesucristo no viene de la tradi- 
ción de Israel, el punto de entronque podrá ser otro: la realidad 
de la naturaleza y la fidelidad de las estaciones junto con la uni- 
dad del género humano y la voluntad de justicia y juicio, tal 
como Pablo lo expone en el Areópago (Hch 17,16-34)”. El 
punto primero de entronque podrán ser la historia, cultura y 
religiones de cada pueblo o persona, pero todo eso tiene que 
ser trascendido y conectar con la historia que Dios se ha cons- 
truido a sí mismo, como real calzada para llegar a la humanidad. 


7 Sin embargo, ni la física, ni la antropología, ni la metafísica de los griegos esta- 
ban preparadas para pensar lo que son la encarnación, la pasión redentora, la resu- 
rrección de Cristo. Sólo desde el Dios de la creación, de la alianza y desde su fideli- 
dad incondicional al hombre, haciendo el mismo camino que él, es pensable 
Jesucristo. Por eso el AT no es suplible por otras metafísicas o historias. La historia 
de Israel mantiene así una validez perenne en la Iglesia. 

La preparación de la humanidad, divinamente prevista hasta llegar a la plenitud de 
los tiempos en la que Dios envía su Hijo al mundo (Gál 4,4), ha tenido múltiples 
expresiones en las ciencias, sabidurías y religiones de los hombres. Pero no todas tie- 
nen el mismo valor: «Las religiones pueden ejercer la función de praeparatio erangelicá” 
pueden preparar a los diversos pueblos y culturas para la acogida del acontecimiento 
salvador que ya ha tenido lugar. En este sentido, su función no puede equipararse a 
la del AT, que fue la preparación del mismo evento de Cristo» (cr1, El oristianismo y las 
religiones [1996], en Documentos, 590). C£. pc, El pueblo judío..., 0.c. 
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Marción en la antigua Iglesia y Harnack en nuestro siglo quisie- 
ron separar a Cristo del AT, al Dios de la redención del Dios de 
ja creación. Frente a uno y otro la Iglesia ha mantenido la uni- 
dad del designio salvífico divino y de la única historia sagrada *, 


No se conoce a Cristo si no se conoce al Dios del que viene, 
al Dios del que habla, al Dios por el que se reconoce enviado, al 
único Dios que es el de Adán, el de Abrahán, el de David y el 
de Juan el Bautista. El AT se propone ante todo trasmitir el 
conocimiento del verdadero Dios personal del hombre, Crea- 
dor, Señor, Padre, Rey, Pastor de los hombres y Amigo de cada 
hombre. Él inicia la pedagogía que realiza mediante los univer- 
sos simbólicos, las formas culturales y los instrumentos litera- 
rios propios de los hombres en aquel preciso instante de la evo- 
lución humana. Pero en medio de ellos, e integrando todas sus 
riquezas y recursos, en la Biblia se manifiesta como el Dios vivo 
y verdadero frente a las divinidades de los pueblos circundantes, 
frente a los ídolos creados por manos o mentes humanas ?, 
Historia de gestas externas y de manifestaciones internas, en las 
que Dios aparece delante del hombre y éste es lo que es co- 
mo hombre precisamente por estar coram Deo: sintiéndose ante 
Dios llamado y respondiendo, en envío y obediencia, fidelidad 
o culpa, perdón y retorno. En esa relación con Dios se descu- 
bre a sí mismo con nombre propio, sujeto de responsabilidad, 
de dignidad y de historia. Se descubre con una misión y una res- 
ponsabilidad superiores a sí mismo, porque están otorgadas por 
Dios, soberano, santo y juez. En esa historia, relación y misión, 
el hombre se ha descubierto persona, tras haber sido tratado 


8 Harnack se puso del lado de Marción con esta tesis: «Rechazar el AT en el 
siglo u fue un error que con razón la Iglesia rechazó; mantenerlo en el siglo xv! fue 
un destino, al que la Reforma protestante no fue capaz de sustraerse; pero mante- 
nerlo desde el siglo xIX en el protestantismo todavía como documento canónico es 
la consecuencia de una parálisis religiosa y eclesial» (A. VON HARNACK, Marion... 
o.c., XIL, 217). Sobre la reacción a este libro y a su radicalismo, cf. la biografía de 
Harnack escrita por su hija: A. vON ZaHN-HARrNacK, Adolf von Harnack (Berlín 
1936-1951) 396-402. ; k 

2 C£f.J. CoppENS (ed.), La notion biblique de Dieu. Le Dieu de la Bible ex le Dien des phi- 
losopbes (Gembloux 1976); J. VErMEYLEN, Le Die de la promesse et le Dien de P'alliance. 
Le dialogue des grandes intuitions théologiques de PAT (Paris 1986); L. LiGRAND, Le Dieu 
qui vient, o.c.; H. CAzuLLES, La Bible et son Diem (París 1989); J. BRIEND, Diem dans 
PEoriture, o.c.; O. KaIser, Der Gott des AT, 0.0.5 O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Dios 
(Salamanca 2004) 157-183. 
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como tal y haberse realizado a sí mismo como un tú dialogante 
con Dios y responsable ante él '. Las categorías bíblicas en las que 
está implicada esta comprensión personal (relacional y vocacional) del hom- 
bre y de Dios son: creación, elección, alianza, promesa, misión, salvación, 
El pueblo que vive este destino no lo vive en propiedad exclu- 


yente respecto de los demás, sino en anticipación inclusiva. «La ' 


línea de la elección del pueblo de Israel (Éx 19,6) lo constituye : 


en un reino de sacerdotes, consagrado a Dios y determinado 


por su santidad invulnerable, pero su relación a los otros pue- : 


blos corresponde a la mediación y no a la dominación» !!. 


5. Las mediaciones salvíficas, ascendentes y 
descendentes, en el AT 


Dios instaura en el AT unas mediaciones salvíficas a través de ' 
las cuales hace sentir al pueblo su presencia, le hace oír su voz, : 


propone su voluntad y ejerce su liberación. Son agentes de su 


poder, que de manera fragmentaria, débil y pecadora, le represen- . 


tan en el mundo. Hay dos tipos de mediaciones: unas que podría- 
mos llamar ascendentes y otras descendentes. Las primeras son 
figuras humanas que cumplen un papel social, político y religioso 
en el pueblo, reciben la bendición divina, están revestidas de su 
autoridad y garantizadas por su santidad. Son los ungidos por el 


10 El descubrimiento real del hombre como sujeto único, sagrado, responsable, 
como un quién diferenciado respecto de todos los demás, ha tenido lugar en la 
experiencia de la alianza, tal como la relata el AT. La categoría de «persona» ha 
sido sistematizada en las discusiones cristológicas y trinitarias de los siglos 1V-V1, y 
desde ellas ha pasado, siendo enriquecida en la conciencia y filosofía modernas. 
Esta categoría antropológica permanecerá viva y eficaz mientras permanezca viva 
la experiencia teologal que le dio nacimiento. Cf. S. ÁLVAREZ TURIENZO, «El cristia- 
nismo y la formación del concepto de persona», en Homenaje a X. Zubiri, 1 (Madrid 
1971) 42-77; A. GRILLMEIBR, «Die christologische Entdeckung des Humanum», en 
Fragmente zur Cbristologie, 17-32, H. U. von BALTHasar, «La lucha por el concepto 
teológico de persona», en Teodramátfica YI, 195-205; A. G. WILDFEUER - G. GRES 
HAKE, «Person / Personalitáv: en LTAK3 VIIL, 42-50; Cristología, 443-458; G. 
GRESHAKE, «El descubrimiento de la persona y el acceso que éste brinda para una 
comprensión de la Trinidad», en El Dios uno y trino. Una teología de la Trinidad (Barce- 
lona 2001) 215ss; IL D. ZiziouLaAs, «Personeidad y sem», en El ser eclesial. Persona, 
comunión, Iglesia (Salamanca 2003). 

11], GuinLer, «Genése. Thémes spirituels du livre de la Genése», en DSp VI, 
195-204 cit. en 198. 
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Espíritu de Yahvé y acreditados con su poder. Son los cristos 
¡ncipientes: el rey, el sacerdote, el profeta, el sabio. Cada uno de 
ellos en su campo específico trasmite el designio divino al mun- 
do, lo educa y lo prepara para la revelación definitiva de Dios. El 
fracaso sucesivo de estas figuras, junto a la radical incapacidad de 
odo lo humano para dar de sí, reflejar y dar a conocer a Dios, 
hizo surgir la esperanza absoluta: un rey realmente justo, un 
sacerdote religiosamente fiel, un profeta conocedor del corazón 
de Dios, un sabio en posesión de los enigmas últimos de la exis- 
tencia. Dios hará surgir en el futuro un Rey Mesías, un Servidor 
del Señor, un Inocente absoluto, un Hijo del hombre capaces de 
instaurar definitivamente el Reino de Dios en el mundo ??. 

La comprensión originaria de Israel está determinada por 
experiencias de salvación presente: la liberación del pueblo por 
Dios y la alianza. Exodo y Sinaí son los momentos fundadores. 
Ese acontecimiento revelador es fuente de vida y de esperanza. 
A la alianza van ligadas exigencias al hombre y promesas de 
bendición de Dios. De esta forma se religa el futuro con el pre- 
sente (Dt 28,1-14; 32,465). A lo largo de la historia de Israel, la 
esperanza de salvación-paz va tomando una dimensión cada 
vez más futuriza, determinada por las experiencias de pecado 
del pueblo y las desgracias nacionales: 

«En la época precristiana se dieron en el judaísmo distintas 
configuraciones de esas esperanzas para el futuro. Por un lado 
existió una esperanza salvífica para este mundo o la espera apoca- 
líptica de una renovación total por medio de una realidad proce- 
dente de otro mundo. Por otra lado se trataba unas veces de una 
espera puramente teocéntrica, mientras que en otras esta espera 
estaba unida con la venida de un profeta que le precediera (Mal 
3,1.235), o con la espera de un mediador salvífico, tuviera éste la 
figura terrestre de un mesías o la figura trascendente del hijo del 
hombre celeste esperado desde Daniel (Dan 7,135; Enoch eti. 46, 
3-6; 4 Esd 13). A ellas habría que añadir la espera de figuras sacer- 
dotales (Zac 4 y Qumrán)» 13. 


Analizando más de cerca uno de los aspectos aquí enuncia- 
dos, J. Daniélou ha mostrado cómo en el AT se cruzan dos 
líneas de futuro escatológico. Una de ellas anuncia que Dios 


12 CEN. Fúcuisrer, «Fundamentos veterotestamentarios de la cristología neotesta- 
mentaria», en MS 111/1,123-244; J. ScuarBurr, Heilsmittler im AT und im Orient, 0.C. 
13 K Ham, Theologie des NT, o.c. L, 168. 
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mismo en persona realizará al final de los tiempos las admirg, 
bles acciones prometidas: «Yo mismo iré y los salvaré». La otra 
línea sitúa un hombre al fin de los tiempos lo mismo que Adán 
había estado al comienzo. Ese descendiente de Abrahán, ese 
profeta mayor que Moisés, ese retoño de David, de quien reyes 
y profetas no son nada más que débiles figuraciones, realizará la 
obra de Yahvé. Para el NT, Cristo une en su persona la doble 
venida escatológica, tanto la persona de Yahvé como la de su 
enviado, el Mesías. Y ese fondo de realidad es el que luego la 
reflexión patrística orientará hacia la afirmación de la doble 
naturaleza, divina y humana, de Jesús **, 3 


A la vez encontramos en el AT las que podríamos llamad 
mediaciones descendentes: El Espíritu o fuerza de Dios que ha 
presidido la creación del mundo y que renueva continuamente 
todo conforme a su verdad y santidad primeras; la Palabra de 
Dios, que no es sólo una palabra que Dios dirige al mundo, sino 
la misma potencia activa de Dios en la que él dice, hace, inspira 
a profetas y es enviada a los hombres para cumplir ciertas 
misiones; la Sabiduría, que no es sólo una propiedad de los reyes 
o una técnica para acertar en la vida mediante el conocimien- 
to de los humanos saberes, sino que se presenta como la sabi- 
duría divina, creadora de todo, compañera del pueblo, morado- 
ra entre los hombres *', 


Jesús aparece al final de esta historia de palabra y promesa 
de Dios, de fidelidad y culpas de los hombres, de salvación 
esperada y no lograda. Los libros del AT son leídos y releídos 
continuamente por la primitiva Iglesia para encontrar en ellos: 
a) palabras expresas que hablen sobre el Cristo futuro; b) figuras 
que anticipen su realidad; c) el sentido general del designio salví- 
fico que se consuma en él; d) textos que profetizan cada una de 
las fases de su vida, sobre todo su pasión y resurrección *%, Con 


14 Cf. J. DanifLOU, «Christologie et eschatologie», en A. GRILLMEIR - H. BACHT 
(eds.), Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und Gegenwart, UL (Wúrzburg 1962) 
269-286. 

15. COMMISION BIBLIQUE PONTIFICALE, «Les médiations de salut», en Bible e? Chris 
tologie (París 1984) 77-85. 

16 Cf. P GRELOT, Sens chrétien de LAT, o.c., 125-166; A. T. HANson, Jesus Christ í2 
tbe Old Testament, o.c.; C. WESTERMANN, «El AT y Cristo», en Theologie des AT 2 
Grundzigen (Gotinga 1985) 192-205; In., El 4T y Jesucristo, o.c.; B. S. CHu.ps, Bibli 


j 
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ja figura de Jesús ante los ojos se suman esas experiencias y 
figuras y desde ellas se le comprende. Desde esas Escrituras 
sagradas se mira a Jesús y, una vez reconocido como Cristo, se 
las relee como palabra anticipada de él; a su luz, con él como 
centro, destino y clave. Palabras previas que desembocan en él 
como la Palabra; sabidurías iniciales que caminando llegan hasta 
él como la Sabiduría en persona; presencias crepusculares que 
eran la aurora anticipadora de quien es la Luz y Shekiná definiti- 
va de Dios entre los hombres (Jn 1,14-18). Este mismo proceso 
de conjugación y radicación se lleva a cabo con las mediaciones 
ascendentes: Jesús es Mesías, Rey, Profeta, Hijo del hombre, 
Siervo de Yahvé en una forma que no se adecua del todo a nin- 
na de las esperanzas veterotestamentarias y, sin embargo, 
suma todas las dimensiones de esos títulos, recortándolas unas 
veces y ensanchándolas otras, entroncándolas en sí mismo a 
todos y dándoles sentido desde su historia y persona. El AT, 
que antes fue leído como luz proyectada hacia el Cristo futuro, 
ahora es comprendido como tipo, figura, anticipo de la realidad 
que estaba por venir, sombra del cuerpo de Cristo ya venido. 
Para San Pablo, el evangelio, que tiene por contenido a Cristo 
Jesús, hijo de David e hijo de Dios, «había sido prometido por 
Dios a través de sus profetas en las Escrituras Sagradas» ””. 


Theology of. the Old and NT, o.c., 452-456, con bibliografía; H. R. Baz, Metbodische 
Probleme der neutestamentlicben Christologie, O.c.; 48-112. ve 

G. von Rad concluía su Teología del AT con estos tres capítulos: 2) La presenciali- 
zación del AT en el NT; 6) La comprensión veterotestamentaria del mundo y del 
hombre y la fe en Cristo; c) El acontecimiento salvífico veterotestametnario a la luz 
de la plenificación en el NT. Se ha comenzado por redescubrir la importancia de 
un hecho: la Biblia de la primitiva Iglesia era el AT (H. von Campenhausen); que 
escrutándola es como Cristo expuso a sus discípulos el propio ministerio, en que 
€l afirmó que las Escrituras hablaban de él (Lc 24,28; 1 Pe 1,10-11; Jn 5,39). A par- 
tir de ahí, casi todas las Teologías del AT' concluyen indagando la relación entre 
ambos testamentos o libros sagrados de la primera y segunda alianza: R. RND- 
TORFK, «Jfiidische und christliche Theologie der Hebráischen Bibel des AT», en 
Theologie des AT..., o.c. 11, 301-317; O. Karser, «Das AT als Erbe der Kirche», en 
Der Gott des AT, o.c. 1, 245; W. BRUGGEMANN, «Old Testament Theology in Relation 
to the NT and to Church Theology», en Theolegy of the Old Testament... O.C., 
729-733, H. E von CAMPENAHUSEN, «Das AT als Bibel der Kirche vom Ausgang 
des Christentums bis zur Entstehung des NT», en 4as der Frúbzeit des Christentums, 
o.c., 152-196; ÍD., Die Entstebung der christlichen Bibel, o.c.; E. HAHN, Theologie des NT, 
O.c. Il, 37-142 (1 Parte: El AT como Biblia del cristianismo primitivo). 

17 Cf. Rom 1,1-4; Col 2,17 (sombra de lo futuro cuya realidad es Cristo); Heb 
10,1; Rom 5,14 (Adán que es tipo del que había de venir); 1 Cor 10,4-6. 
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La «tipología» es una de las formas de establecer correspon. 
dencia entre las palabras, acontecimientos, personas e institu. 
ciones del AT y las del NT. Por la contraposición entre el «tipo» 
(AT) y «antitipo» (NT) descubrimos una diferencia a la vez que 
una continuidad en el plan salvífico y la acción de Dios diferida 
en su relación con los hombres. Así, el AT aparece como esbo. 
zo, modelo, inicio de realizaciones cada vez más intensas, hasta 
que llegase la realidad plenificada en Cristo. Esta idea se puede 
explicitar con la categoría de «relecturas» (hechos semejantes 
que van recibiendo un sentido cada vez más profundo: v.. la 
categoría de éxodo aplicada primero a la liberación de Egipto, 
luego al retorno del exilio en Babilonia y finalmente a la resu- 
rrección de Cristo); con los binomios «promesa-cumplimiento», 
«atencia-patencia» (San Agustín, Pascal), «ocultamiento-desve- 
lamiento», «figura-realidad», «sentido literal-sentido espiritual o 
pleno». Hoy en el diálogo cristiano-judío aparece la necesidad 
de mantener la correlación entre ambas fases de la alianza, sin 
reducir a la nada la primera, o considerándola sólo mera prepa- 
ración histórica para la segunda. Cristo confirma y consuma al 
pueblo del que viene (Rom 9,4) '8, 


6. El NT: la cristología integral y orgánica 


Esa incardinación generativa de Jesús en la historia de su 
pueblo y esa intelección a partir de las Escrituras Sagradas tie- 
nen su equivalente en la incardinación de Jesús en la historia del 
pueblo nuevo, la Iglesia. Los 27 libros que se añadirán a aquéllas 
reflejan la realización de la alianza nueva y definitiva de Dios 
con los hombres y por ello son comprendidos y leídos como 
expresión de la kotwvh 3a8ñxy = nueva alianza realizada en la 
sangre de Cristo, y por ello esos escritos son denominados tam- 


18 Cf. L. Gorprrr, Tipos... o.c.; J. DaniÉLOO, Sacramentum futuri..., 0.0, Wo Z1M- 
MERLI, «Verheissung und Erfúllung», en Evangeliscbe Theotegie, X11 (1952-1953) 
34-59; J. SCHREINER, Das AT versteben (Wirzburg 1999) 165-171. 

Desde la Patrística y sobre todo en la Edad Media han dominado estos dos 
métodos de interpretación de las relaciones entre AT y NT: la alegoría y la tipolo- 
gía. Cf. A. AGENENDT, «Allegorese und Typologie», en Geschichte der Religiositát im 


Muttelalter, o.c., 169-175; «Christologie der Begriffe und der Bilder», en ibíd., 


123-147. 


y 
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pién «NT» (Lc 22,20; 1 Cor 11,25 [cf. Mt 26,28; Mc 14,24); 2 
Cor 3,6; Heb 8,8; 9,15; 13,20; 7,22). Tres son los principios her- 
menéuticos con los que hay que pensar: a) Unidad de las Escri- 
turas, que remiten al único Dios y explicitan el único plan divi- 
no. b) Espera del Reino de Dios en el AT y venida del Mesías en 
el Nuevo. e) Principio de totalidad de textos (AT y NT) y de 
pueblos (pueblo de la primera alianza y de la segunda alianza), a 

artir de la consumación de la historia salvífica en Jesús, ident.- 
ficado como Mesías e Hijo por Dios en la resurrección, dado a 
conocer en la conciencia de sus fieles por el Espíritu Santo e 
interpretado por los apóstoles, que él constituyó en testigos 
cualificados y acreditados de sí mismo. La Iglesia ha mantenido 
siempre la tensión dialéctica de la unidad y de la diferencia fren- 
te a los dualismos y gnosticismos, por un lado, y frente a la 
absolutización de la novedad de Cristo y de su mensaje respecto 
de todo lo anterior, por otro. La posición de San Ireneo frente a 
los gnósticos y a Marción queda como modelo de la actitud 
católica en esta cuestión. 

Los textos del NT, dentro de su considerable variedad (por 
razón de los autores, los contextos, los géneros literarios, las 
intenciones propias a cada uno de ellos), tienen una unidad, que 
los sostiene y religa a todos, de forma que cada uno de ellos sig- 
nifica y es lo que es en la medida en que forma parte de ese úni- 
co libro. La unidad del NT viene dada externamente por la Igle- 
sia, que constituye a todos esos fragmentos literarios en páginas 
exteriores que reflejan de manera auténtica la página interior de 
su conciencia, porque son el equivalente externo de lo que, reci- 
bido de los apóstoles, ella celebra, vive y proclama como pala- 
bra original de Cristo o como su interpretación auténtica !?. La 
unidad interna se funda en que todos ellos remiten al Jesús que 
vivió ante Dios invocándole como 'abba, fue reconocido como 
Mesías de Dios al ser acreditado por la resurrección, derramó 
sobre sus apóstoles el Espíritu de la promesa en Pentecostés, 
con su fuerza suscitó la Iglesia y con ella acercó el evangelio a 


1% «Estos textos han sido redactados y recibidos en una comunidad que no vivía 
de ideas abstractas, sino de la fe naciente y progresivamente profundizada en la 
resurrección de Jesús, acontecimiento de salvación inserto en la experiencia de 
Comunidades judías diversas» (cbr, Bible et Christologie, o.c., 49). 
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toda la humanidad, y se ha manifestado como el Señor de los 
creyentes por el bautismo, la celebración eucarística y los dones 
pneumáticos que en ella hace surgir. Todos los libros del NT 
parten de la historia de Jesús y de la fe en él como Mesías e Hijo 


de Dios (cristologización); todos vuelven la mirada a la biografia | 


de Jesús (historificación); todos ponen a Jesús en relación con 
Dios (teologización) y con la salvación plena del hombre (escatologi. 
zación); todos comprenden la existencia presente y el futuro des- 
de él; lo refieren a la Iglesia y refieren la Iglesia a él (eclesiali. 
zación) ?, 

La cuestión de la unidad y pluralidad del NT ha constituido 
uno de los problemas más discutidos a lo largo del siglo xx, 
¿Hay un contenido último y un sentido real coherente en todos 
sus libros o se trata de un conjunto de afirmaciones sin posible 
unidad interna, en las que los datos comunes son superficiales y 
ocasionales? E Hahn ha elaborado su Theologie des NT a partir 
de esta cuestión ?!, El primer tomo está dedicado al análisis por 
separado de cada uno de los libros en su contexto y contenido 
específicos (Die Vielfalt des NT). El segundo va a la búsqueda de 
la unidad del testimonio y de la coherencia de fondo entre sí 
(Die Einbeit des NT). Hace un inventario de las diferentes pos- 
turas existentes en este orden: 1) Renuncia a la unidad por 
considerar que es imposible determinarla por principio (R. 
Bultmann, H. Conzelmann, H. Braun), de hecho (faktische Un- 
móglichkett: Y. Gnilka, G. Strecker, K. Berger); 2) Renuncia condi- 
cionada a la determinación de esa unidad: búsqueda de 
un canon dentro del canon (E. Kásemann, W. G. Kummel, 
W. Schrage); 3) Orientación a la luz del núcleo-centro (Mitte) del 
NT, 4) Esfuerzos por lograr una determinación positiva de la 
unidad del NT (B. Weiss, A. Schlatter, P. Feine, O. Cullmann, M. 
Albertz; K. H. Schelkle; H. Schlier, V. Warnach) 2. El resto del 
libro expone los testimonios de cada uno de los libros del NT 
en torno a estos cuatro grandes temas: revelación de Dios en 
Cristo, soteriología, eclesiología, escatología. 


20 Cf.J. N. ALLerri, Jesucristo, ¿factor de unidad del NT?, o.c. 
21 Cf. E Hann, Theologie des NT, o.c. 
22 Cf. ibíd. 1, 5-19. 
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La acción reveladora y reconciliadora de Dios en Cristo, que 
nos envía su Espíritu y nos abre al Padre ('abba), para que el 
hombre reciba la gracia de la reconciliación y el perdón de los 

ecados, dentro de una única comunidad de fe y esperanza para 
ja plenificación de ese hombre, con su entero mundo y su ente- 
ra historia: ése es el fundamento y contenido últimos de la unidad del NT. 
Frente a las múltiples divinidades: un solo Dios; frente a las 
muchas soberanías con pretensiones salvadoras: un único 
Kyrios (2 Cor 8,6); frente a los múltiples grupos, iniciaciones, 
misterios: una única Iglesia dentro de un único Misterio o plan 
divino de salvación: «Sólo hay un Cuerpo y un Espíritu, como 
también una sola esperanza, la de vuestra vocación. Sólo un 
Señor, una fe, un bautismo, un Dios y Padre de todos, que está 
sobre todos, por todos y en todos» (Ef 4,4-5). 

Unidad de realidad confesada y vivida en multiplicidad de 
expresiones, comunidades y culturas. Esa unidad y pluralismo 
determina tanto el NT como la historia de la Iglesia. Su com- 

leja unidad funda la cristología interna-integral%. Si todos los 
libros del NT forman el canon, no todos tienen el mismo peso 
teológico y cristológico. No es comparable la carta tercera de San 
Juan con la carta a los Romanos, la segunda de San Pedro con la prime- 
ra a los Corintios, la carta de Judas con el evangelio de San Juan, ni la 
carta de Santiago con la carta a los Filipenses. En este orden hay que 
distinguir la propuesta de un «canon dentro del canon» que, ele- 
vando una idea del NT a categoría suprema, la convierte en cri- 
terio para descartar otras ideas o incluso libros enteros (lo que 
hizo Lutero con la carta de Santiago a partir de la carta a los 
Romanos o lo que ciertos autores protestantes intentan a partir 
de la idea de la justificación del impío por la fe y desde ahí, p. ej., 
ponen bajo sospecha de protocatolicismo los escritos de Lucas) 
de lo que se ha designado «búsqueda del centro-núcleo esen- 


2 «Es necesario constatar que los libros del NT reflejan de diversas formas la 
comprensión del misterio de Cristo. Pero lo hacen refiriéndose siempre al lenguaje 
de las Iscrituras: éstas se han “cumplido” en Jesús, salvador del mundo. Su cumpli- 
miento supone un acrecentamiento de sentido (surcroít de sens), bien se trate del 
sentido que los textos bíblicos comportaban primitivamente, o de aquel que el 
judaísmo les atribuía releyéndolos en el tiempo de Jesús. Este acrecentamiento de 
sentido no es el efecto de una simple especulación teológica: tiene su origen en la 
Persona de Jesús mismo, cuyos rasgos específicos pone en su luz propia» (Cbr, Bible 
et Christologie, o.c., 43-45). 
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cial» (Mztte) del NT, como idea-realidad generadora de la cohe. 
rencia de todos los hechos, textos e instituciones. Esto segundo 
es necesario para explicar la historia del cristianismo y su posi. 
bilidad de vivirlo hoy como principio de sentido y potencia de 
vida, no como vulgar sincretismo. 

He aquí un ejemplo de explicitación de ese núcleo (Mitre): 


«El único evangelio vivido por Jesús, predicado de manerz. 


ejemplar por Pablo, espiritualizado por la escuela joánica, pro. 
puesto por los apóstoles como buena nueva de la reconciliación 
(Versóbnung-Versúhnung) de Dios con los hombres por medio de su 
Hijo unigénito, Cristo Jesús: ese evangelio es “el” mensaje de sal. 
vación para todo el mundo. El nos enseña a comprender y a confe- 
sar que el único Dios que ha creado el mundo y ha elegido a Israel 
como pueblo de su propiedad, con el envío, la obra, la muerte 
redentora y la resurrección de su Hijo, ha hecho bastante para la 
liberación definitiva de judíos y paganos de una vez para siempre, 
Quien cree en este evangelio, reconoce a Cristo Jesús como Libe- 
rador y Señor, y sigue su enseñanza en la comunidad de los que 
creen en él, ése logra tomar parte en la hasileía toá Theoñ, que este 
Cristo representa ya presente y en el último día, pasando por el jui- 
cio final, establecerá y erigirá para gloria de su Padre celestial» 2, 


A esta cristología interna-integral del NT debe corresponder una cris- 
tología sistemática integradora y orgánica. Lo mismo que en el cuerpo 
humano todos los miembros forman un solo organismo, así 
también todos los elementos del NT forman el único «organis- 
mo de la verdad» revelada, del que nada se puede extirpar por 
imperfecto o enfermo, pero en el cual no todos tienen la misma 
función. Hay una jerarquía interna de la revelación, de todos los 
libros de la Biblia, de las verdades y de las realidades cristianas 
que hay que tener siempre en cuenta (UR 11). El AT prepara el 
camino y constituye la introducción necesaria al Nuevo (Heb 
7,19), pero ahora ya el Nuevo da los criterios para la interpreta- 
ción del Antiguo, mostrando desde la plenitud de la revelación 
lo que en éste sólo era fragmento, puente de paso o andamio 
que se relega una vez concluido el edificio, o incluso fase moral 
ya no aceptable a partir de la perfección que nos ha sido dada 


a P. STUHLMACHER, Biblische Theologie des NT, o.c. IL, 320. Las p.304-321 están 
dedicadas a esta cuestión del núcleo de la Escritura (Mitte der Schrifi) con una 
bibliografía completa sobre la cuestión (p.304-305). 
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en Cristo y en el Espíritu Santo (Mt 5-7; 1 Cor 13,10). El NT es 
así conclusión y al mismo tiempo criterio para leer el Antiguo 
(Heb 1,1-4). 

Dentro del NT hay dos géneros literarios que viven en 
interacción recíproca: los relatos y las confesiones, los evange- 
lios y las síntesis cristológicas, bien de carácter kerigmático, 
como 1 Cor 15, o de carácter hímnico, como Flp 2,6-11; Jn 
1,14; 1 Tim 3,16, himnos del Ap. Los evangelios relatan la tra- 
yectoria de Jesús con sus hechos clave; las confesiones revelan 
lo que Dios hizo correspondiendo a la vida de Jesús a la vez 
que desvelan las actitudes desde las que él vivió como Hijo 
encarnado, anonadado y glorificado, convirtiéndolas en gestas 
redentoras. Por eso sus acciones máximas son consideradas 
misterios, en la medida en que en ellas está humanamente reali- 
zada, desde la libertad del Hijo, la salvación de los hombres. 
Acontecimientos decisivos, Rairoí, de la salvación, que luego la 
liturgia actualizará en la celebración por la fuerza del Espíritu, 
mediante los signos instaurados por Cristo y con la autoridad 
de la palabra apostólica. Hechos y misterios, gestas de Cristo 
en el pasado que perduran vivos, y gestos que la comunidad 
celebra presidida por el apóstol. Las palabras de Dios, conser- 
vadas en las Escrituras Sagradas, son la necesaria interpreta- 
ción de la acción salvífica de Dios actualizada sacramental- 
mente en la celebración litúrgica de los divinos misterios, En 
este sentido diríamos con la terminología de la fenomenología 
religiosa: los gestos de Jesús revividos por la comunidad son el 
«rito» y las palabras de la Escritura ofrecen el «mito» corres- 
pondiente. Acción de Dios y palabra de Dios, coextensivas 
con la historia de Jesús, tienen en la palabra de éste la clave 
interpretativa, y en el mandato de hacerlo en memoria suya, el 
fundamento de su legitimidad. Por ello, carece de fundamento 
suplantar las lecturas bíblicas dentro de la celebración litúrgica 
por textos literarios de otros libros de la historia religiosa, 
social o política de la humanidad. Éstos pueden cumplir una 
función previa o subsiguiente en la medida en que explicitan la 
esperanza humana, dan contenido al tiempo del adviento de la 
salvación, deducen consecuencias, muestran logros y malo- 
gros de los hombres intentando vivir delante de Dios, y de 
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Dios acompañando a los hombres 2. La acción sacramental es 
acción divina y palabra divina ofrecidas al hombre, preparada 
y prolongada por la acción y reflexión de éste, en orden a su 
percepción dócil y a su respuesta fiel. Para la recepción medi. 
tativa y responsiva en la aplicación moral se podrán utilizar 
esos otros instrumentos y textos. 


La liturgia nos ofrece los criterios para jerarquizar los textos 
cristológicos de la Biblia: primero se lee el AT como prepara- 
ción a Cristo, luego la palabra del apóstol como interpretación 
de Cristo, y finalmente en el evangelio se oye a Cristo mismo. 
Los evangelios tienen la primacía. Son la última palabra porque 
es la palabra de quien es primero. Cristo se da por los profetas y 
apóstoles en la Iglesia, pero es él mismo quien se da en inme- 
diatez al oído, ojos, manos y boca del creyente en la celebración 
eucarística, en el resto de los sacramentos, en la lectuta del 
evangelio, en la vida interior de fe-esperanza-caridad, en el arte, 
en el testimonio de fe, en la acción histórica. 


A esta cristología integral y orgánica que encontramos en el 
NT sucede en la historia de la Iglesia la cristología real, concreta, 
hecha de elementos normativos del origen y de otros advenien- 
tes y ocasionales, que permiten a cada generación recibir y res- 
ponder a Cristo como potencia y sabiduría de Dios, como sabi- 
duría y redención del hombre (1 Cor 1,24; 1,30-31). A fundarla, 
acrecentarla y vivirla colaboran el Espíritu Santo con sus dones 
y carismas, la autoridad apostólica, los maestros y profetas en la 
Iglesia, el sentido de la fe de todos los fieles 26, Éstos con sus 
experiencias vividas dentro y con las esperanzas recogidas de 


25 Aquí aparece el problema del valor religioso de las Escrituras sagradas de las 
distintas religiones, en qué medida pueden ser consideradas palabra de Dios y, 
consiguientemente, el uso posible o imposible de ellas en la celebración litúrgica. 
Cf. D. S, AMALORPAVADASS (ed.), Research Seminar on Non-Biblical Seriptures Bangalo- 
re 1975); cT1, El eristianismo y las religiones, en Documentos, 557-606; J. Duruis, Vers une 
tbhéologie chrétienne du pluralisme religienx, O.C., 372-384, con la polémica suscitada por 
el y las ulteriores declaraciones de la Congregación para la Doctrina de la Fe, cita- 
dos en O, GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Fundamentos de cristología, o.c. 1, 314ss. 

26 «Esta tradición que viene de los apóstoles va creciendo en la Iglesia con la 
ayuda del Espíritu Santo: crece la comprensión tanto de las realidades como de las 
palabras trasmitidas, por la contemplación y el estudio de los creyentes, que las 
meditan en su corazón (Lc 2,19.51), por la inteligencia íntima de las realidades 
espirituales que experimentan, por la proclamación de quienes recibieron con la 
sucesión episcopal el carisma auténtico de la verdad» (DV 8). 
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fuera Van descubriendo nuevos aspectos del misterio de Cristo, 
con su instinto de fe van rechazando aquellas expresiones his- 
róricas de la fe o de la Iglesia, que son demasiado humanas para 
merecer nuestra adhesión y menos para exigir fe en ellas. y 
La Iglesia avanza en el conocimiento de Cristo por la acción 
del Espíritu que la anima desde dentro y por la provocación de 
los hombres, que la ayudan o acosan, le reclaman ayuda o la 
rechazan como inhumana, se dejan impregnar por sus valores o 
los persiguen con insania. El concilio Vaticano IL, al analizar la 
relación mutua entre la Iglesia y el mundo, distingue la ayuda 
que la Iglesia puede ofrecer a cada persona y a la sociedad, a tra- 
vés del dinamismo de sus hijos, por un lado, y, por otro, la ayu- 
da que la Iglesia recibe del mundo moderno. Concluye hablan- 
do de las múltiples aportaciones humanas que proporcionan 
«no pequeña ayuda, según el plan divino, también a la comuni- 
dad eclesial, ya que ésta depende asimismo de las realidades 
externas. Más aún, la Iglesia confiesa que le han sido de mucho 
provecho y le pueden ser todavía de provecho la oposición y 
aun la persecución de sus contrarios» (GS 44c). 


7. La historia compleja y total de la Iglesia 
en el mundo de cada tiempo 


La totalidad de la historia de la Iglesia, como creatura de Cris- 
to creído, amado y pensado, ofrece el tercer gran ámbito para ela- 
borar la cristología. Ella es el lugar concreto que nos hace posible 
encontrarnos con él, y ofrece reales condiciones de posibilidad 
para conocerle en su historia, reconocerle en su mesianidad y 
confesarle en su divinidad. La Iglesia no sólo prolonga la memo- 
ria externa de Cristo (recuerdo individual de los creyentes), sino 
que presencializa y actualiza su destino mediante el signo institui- 
do por él y constituyente de su ser eclesial (la eucaristía o la 
memoria institucional); no sólo piensa con teorías nuevas el 
hecho pasado de Cristo, sino que cada uno de sus fieles, como 
microiglesia, revive su destino, identificándose de manera espe- 
cial con alguno de sus misterios, sintiéndose religado a una de sus 
actitudes y obligado a uno de sus mandatos. ¿Así a través de todos 
sus miembros, la Iglesia refleja las múltiples dimensiones de Cristo. Todo 
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creyente es un trasunto del mismo Cristo pero nunca es el mismo 
trasunto de ese único Cristo. Cada uno estamos llamados a tocar 
un instrumento en esta orquesta sinfónica que es la Iglesia. E 

al interpretar así con la vida el evangelio, da voz alta a los cvange- 
lios escritos, que de otra forma quedarían como una partitura 
muda. Cada cristiano revive un misterio de Cristo: bien de sy 
edad (infancia, adolescencia, juventud, madurez) o bien de su 
destino (relación con María, relación con su pueblo, predicaci 
pública, relación con pobres, enfermos, publicanos y pecadoreg 
pasión y muerte, resurrección, donación del Espíritu). 

Hay que distinguir los tres acentos que encontramos en el 
lenguaje de la Iglesia al hablar de los misterios de Jesús, diferen- 
ciados frente a los meros hechos: a) Los misterios como actua- 
ciones o momentos cumbre de la vida de Jesús ejercitando su 
acción reveladora y redentora. b) Los misterios o celebraciones 
que la Iglesia hace de la entera obra redentora de Jesús a lo lar- 
go del año litúrgico reviviendo y actualizando cada uno de los 
momentos centrales de su vida en cada fiesta. c) Los misterios 
en cuanto conformación del creyente a una actitud, fase o 
acción redentora de Jesús. Los tres aspectos (bíblico referido a 
Jesús, litúrgico referido a la Iglesia, espiritual referido a cada 
creyente) son inseparables. Historia, liturgia, mística están religadas y 
se sostienen, a la vez que fecundan mutuamente en la cristología 2. «Por 
medio de las experiencias de los santos se trasmite a la Iglesia 
toda la riqueza de las experiencias de Cristo, de suerte que la 
totalidad del acontecimiento histórico de Cristo, en toda su 
variedad, es revivido en ella», ?8, 


Hay algo sobrecogedor en el cristianismo: la convergencia 
absoluta de fondo con la diferencia sobrecogedora de expresio- 
nes. Una familia puede tener miembros muy diversos, pero 
nunca la diferencia expresiva prevalece sobre la identidad de 
origen, sangre y destino que los sostiene. Así es la Iglesia. No es 
extraño que, visto desde fuera, el cristianismo haya sido consi- 
derado un sincretismo: desde Celso y Porfirio a Gunkel, Har- 
nack, Bultmann y Heiler en nuestro siglo (La entraña, 189-246). 


27 Cf. O, GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Cristo en la experiencia cristiana. Historia y 
misterio», en Fundamentos de cristología, o.c. 1, 591-660. 
28 H. U. von BALTHASAR, ¿Nos conoce Jesús?..., o.c., 136. 
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visto desde fuera hay indicios de comunidad e identidad entre 
el origen y la actualidad, pero la percepción de la real continui- 
dad de su esencia en la historia sólo se percibe en plenitud des- 
de la fe vivida, celebrada y confesada. Sólo los miembros de una 
familia son capaces finalmente de identificar a los otros miem- 
bros, quienes siempre se parecen en un sentido, por mucho que 
en otros difieran. Lo que en el orden físico es la voz de la san- 

e, eso es en el orden espiritual la voz de la fe ”. Por dentro 


todos los cristianos se parecen porque son fruto del mismo don 


de Dios Padre; de la configuración bautismal con el mismo 
Cristo; de la iluminación y fortalecimiento por el mismo Espíri- 
tu; de la única comunidad mesiánica que por el bautismo y la 
eucaristía los ha engendrado a una vida nueva; todos están sella- 
dos con los mismos signos exteriores de la fe (evangelio, sacra- 
mento, fraternidad eclesial, doctrina apostólica) y con el sello 
interior de la Trinidad. 

La verdad sólo es real como verdad concreta y el evangelio 
sólo es buena nueva resonando inteligible y significativo en situa- 
ción concreta; por ello la Iglesia tiene que pensar a Cristo desde 
la historia en medio de la que está inserta. El evangelio no se diri- 
ge primordialmente a la sociedad o a la historia general, sino a 
cada hombre en su raíz personal, invitándole a acoger la presen- 
cia de Jesús como lugar concreto de la llegada santificadora de 
Dios a la historia, a convertirse y a creer en su palabra (Mc 1,14). 
La fe en Jesús como Cristo se constituye en Iglesia y como Igle- 
sia. Ella es social, histórica, abriéndose fraternal y misericordiosa 
a todos los hombres. Si Cristo vivió y murió siendo proexistente 
por todos y en especial por los más pobres y necesitados, la Igle- 
sia revivirá y confesará, celebrará y pensará a Cristo (cristología) 
en esos lugares y desde esos lugares *, 


29 Tin el rostro de los hijos se reconoce el rostro de los padres y a la inversa, Cf. 
M. Dr: CERVANTES, La fuerza de la sangre, en Novelas ejemplares, 11 (Madrid 1989) 75-95. 

30 [E] concilio Vaticano 1 vio y pensó la Iglesia desde lo que es Cristo para el 
mundo, De ahí el título significativo de las dos Constituciones: la dogmática, que 
expone el misterio de la Iglesia, se denomina Lumen gentin; y la Constitución pas- 
toral que expone su misión se llama Candi el spes hominum por sus primeras pala- 
bras. El título completo es Constitutio pastoralis de Ecclesia in mundo huins temporis, La 
Iglesia ha recibido la luz, el gozo y la esperanza que es Cristo, para comunicarlas a 
todos; «por ello se siente verdadera e íntimamente solidaria del género humano y 
de su historia» (GS 1). 
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CAPÍTULO II 


LA HISTORIA DE CRISTO 


Toda afirmación sobre Cristo parte de su historia inicial en 
Palestina, acontecida en los años treinta de nuestra era. Cuanto 
se afirme de él debe arrancar de sus hechos y palabras, de las 
experiencias y de las esperanzas que su persona suscitó primero 
en sus discípulos y luego ha seguido suscitando hasta hoy en los 
hombres que no han cesado de creer en él. Desde que H. G. 
Gadamer propuso en 1960 el «Prinzip der Wirkungsgeschichte» 
(= «Principio de la historia de los efectos producidos»), se nos 
ha hecho evidente que la realidad de una persona incluye su his- 
toria personal y su repercusión comunitaria ?. 


«La historia se desvela en su entraña justamente a partir de su 
repercusión. Sólo entonces sale a la luz su significación, que no es 
un añadido, sino un elemento esencial. El acontecimiento se aclara 
sólo después de un tiempo, cuya duración no podemos precisar. 
Por ello hay que buscar los documentos en los cuales perduran 
las personas y eventos históricos. Para responder a la pregunta 
“¿Quién es Jesús?” estos documentos son los escritos del NT, que 
son de distinta antigiedad, distinto origen, forma e intención; y lo 
son ante todo los evangelios, diferentes a su vez en el tiempo y en 
el contenido» ?. 


Nada más ajeno a la comprensión cristiana de Cristo que 
llegar a él con pensamientos hechos o con esquemas generales a 
partir de los cuales comprender su existencia. Sin embargo, 
cada hombre está determinado por las condiciones de origen y 
por ello nadie llegamos en virginidad ingenua a él sino fecunda- 


1 C£ H. G. GabaMER, Wabrheit und Metbode..., o.c.; H. FRANKEMOLLE, «Evan- 
gelium und Wirkungsgeschichte», en Salz der Erde-Licht der Welt. ES A. Vógte 
(Stuttgart 1991) 31-89; J. Gninka, «Die Wirkungsgeschichte als Zugang zum 
Verstándnis der Bibel»: MTAZ 40 (1989) 51-62. 

2 H. SCHLIER, «Wer ist Jesus»», en Der Geist und die Kirche..., O.C., 20-32, cita en 
p.27, 
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dos por una comprensión previa, ya que para el hombre exist, 
es poseer la realidad en una idea, recoger el pasado en la memo. 
ria y anticipar el futuro en un proyecto. Por ello, al llegar a Jesús 
y encontrarnos con él, proyectamos sobre él como primer, 
palanca de comprensión todas nuestras ideas, memorias y espe. 
ranzas. Si los prejuicios como actitud fijada de antemano por 
razones parciales o espurias impiden el real conocimiento, en 
cambio el verdadero interés por la realidad, el deseo previo de 
ensanchamiento propio por la novedad adveniente, el £poc, son 
el verdadero principio de conocimiento. La atención y la «espe- 
ra» (attente de S. Weil) son la preparación necesaria para el 
encuentro con el otro y para el descubrimiento de la realidad 3, 
Estamos inclinados a encuadrar lo que no sabemos de él en lo 


que ya sabemos sobre nosotros mismos, la historia, el hombre, 
Dios. 


Toda comprensión de Cristo es resultante de esta conjuga- 
ción de dos horizontes de sentido: nuestra precomprensión y la 
comprensión que él tuvo y ofreció de sí mismo. Él incitó a sus 
oyentes y discípulos a expresar cómo y qué pensaban de él, pre- 
guntándoles: ¿quién soy yo?, ¿qué pensáis de mí?, ¿quién dicen 
los hombres que es el Hijo del hombre»; y en boca de otros, 
¿quién eres tú? Son las preguntas clave en los momentos clave 
de su destino (Mc 14,61; Mt 16,14-16). La pregunta por la iden- 
tidad de Jesús se hace en doble dirección: Primero la provoca 
Jesús: «¿Quién dicen los hombres que soy yo?», y a ella sigue la 
respuesta de Pedro, encabezando la de los discípulos (Mc 8, 
27-30). Pero se la hicieron también los discípulos al propio 
Jesús, forzándole a decir de quién tiene su autoridad (Mt 21,23; 
7,29; 9,6; 28,18), y luego a sí mismos al comprobar los signos 
que hacía y los comportamientos que tenía: «Y sobrecogidos de 
gran temor se decían unos a otros: ¿Quién es este que hasta el 
viento y el mar le obedecen?» (Mc 4,41). Se la hizo la multitud 
ante su entrada en Jerusalén: «Y cuando entró en Jerusalén toda 
la ciudad se conmovió y decía: ¿Quién es éste? Y la muchedum- 
bre respondía: Este es Jesús, el profeta de Nazaret de Galile»» 


3 Esta convicción se extiende a lo largo de toda la historia del pensamiento des- 
de Platón, Plotino, San Agustín, Malebranche, Habermas y S. Weil hasta 1. Mur- 
doch en nuestros días. 
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(mt 21,10-11). El proceso ante las autoridades judías está descrito por 
los evangelistas como un discernimiento de identidad. Por eso acumulan 
sobre él tantos títulos (profeta, mesías, rey de los judíos, hijo del 
hombre, el Hijo del Bendito) que quedan pendientes de recibir 
su pleno sentido en la muerte y resurrección. “Todos estos títu- 
los son puestos en juego y sobre ninguno recae un juicio in- 
condicional. Todos son ambiguos hasta que la muerte y re- 
surrección, esclarecidas con la venida del Espíritu Santo y la 
experiencia misionera de la Iglesia, los fijen en su sentido 
exacto 1, 

Toda comprensión de Cristo es, por tanto, resultado de un 
encuentro entre nuestro presente y su pasado. Pero su pasado 
es de naturaleza peculiar: no es un pasado que quedó agotado 

en aquel tiempo y lugar, sino que es un pasado perdurante, por- 
que el sujeto que lo vivió se ha acreditado como quien trascien- 
de al tiempo y es coextensivo a toda temporalidad, estando pre- 
sente en toda historia y en cada hombre. Toda la historia de 
Jesús queda ya religada a la realidad que la consuma: la resurrec- 
ción. Ella transfiere a Jesús al universo de existencia propio de 
Dios, que al ser comunicada a una realidad creada como es la 
humanidad de Cristo anticipa el Futuro absoluto al presente y 
así nos desvela «el mundo por venin» *. La resurrección sustrae 


1 Cf. J. Guuka, Jesu Christus nach den friiben Zengnissen des Glanbens, 0.c., 95-109; J. 
GunLer, Jésus derant sa vie et sa mort, o.<., 234-236. «Or, d'aprés les quattre évangiles, 
qui pourtant suivent ici plus que jamais chacun ses propres perspectives, un théme 
essentiel, pour ne pas dire le théme central de la Passion, est la question de savoir 
quí est Jésus» (p.231). 

3 Pannenberg ha comprendido la resurrección de Jesús como la anticipación o 
prolepsis del fin de la historia. Él piensa que se puede establecer su verdad por una 
pura investigación histórica. Anticipado y desvelado el sentido tanto de la realidad 
como de la historia universal en el Resucitado, se haría manifiesta su divinidad. Cf. 
R. BLÁzqUuez, La resurrección en la cristología de Wolfbart Pannenberg, o.c. Frente a esta 
pretensión de una verificabilidad tanto de la resurrección como de la divinidad de 
Jesús, la pcB afirma: «La resurrección de Cristo por su naturaleza misma escapa a 
una constatación puramente empírica. Ella introduce a Jesús en “el mundo que 
viene”. Su realidad puede ser ¿nferida en las manifestaciones de Cristo en gloria a 
los testigos privilegiados, a la vez que es corroborada por el hecho de la tumba 
vacía. Pero no se puede simplificar esta cuestión suponiendo que todo historiador, 
con los solos recursos de su investigación científica, podría demostrarla, como un 
hecho accesible a cualquier observador: también aquí la “decisión de la fe” o 
mejor la “abertura del corazón” determina la posición tomada» (Bible et Christologie, 
O.c., 55). 
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la corporalidad de Jesús a los límites en que se mueven los seres 
finitos y le sitúa en la existencia propia del mundo nuevo, en el 
que Dios instala aquellos seres cuya libertad y finitud han sido 
consumadas. El hombre Jesús es así ya un pasado histórico y un 
presente eterno; en lejanía temporal y en presencia personal 
para los hombres. La resurrección como determinante de su existencia y 
la fe como determinante de la nuestra crean la contemporaneidad de Jesús, 
Situarse en ella es creer, ser salvo, lograr el último sentido 6, 


1. Particularidad, universalidad, perennidad 


En la historia de Jesús hay que diferenciar cuidadosamente 
tres niveles: particularidad, universalidad, perennidad. En otro lugar 
hemos hablado de hechos históricos, hechos eternos y hechos 
absolutos ”. Jesás es un hecho histórico, en cuanto que es un judío 
de un tiempo concreto, condicionado por las determinaciones 
familiares y locales, por las tradiciones religiosas que él había 
aprendido en la sinagoga y en sus visitas al templo de Jerusalén; 
es un judío que vivió su destino en relación y reacción a las 
ideas, personas e instituciones que le circundaban. La judeidad 
de Jesús es intrascendible, si no queremos reducirlo a mito, idea 
o símbolo de humanos deseos y necesidades. Por eso, toda cele- 
bración cristiana comienza por recordar lo que aconteció en 
«aquel tiempo». Jesás es un hecho eterno en la medida en que su 
figura ha modelado ya en tal medida la comprensión del hom- 
bre, de la historia y de Dios, que se ha tornado inolvidable, y en 
cualquier lugar donde se lea su evangelio y se reviva su destino 
aparecerá una posibilidad nueva de realizar la existencia delante 
de Dios y a favor de los hombres tal como la realizó Jesús. Si 
cada hombre troquela la humanidad y al vivirla ensancha sus 
fronteras con la propia vivencia, Jesús la ensanchó hasta el 
extremo de ser con Dios y participar en plenitud de su vida 
divina. Esa comprensión de la existencia y esa posibilidad de 


6 «Hacerse cristiano en verdad viene a significar el hacerse contemporáneo con 
Cristo [...] Su vida sobre la tierra acompaña a todas las generaciones, y en cuanto his- 
toria eterna acompaña a cada generación en particular, su vida sobre la tierra posef 
la contemporaneidad eterna» (S. KIERKEGAARD, Obras y papeles, o.c. 1, 111-113). 

7 Cf. La entraña, 360s. 
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realización nos pertenecen ya a todos. Jesás es 4n hecho absoluto, 
porque en él no sólo tiene lugar una realización que un hombre 
lleva a su término, sino una presencia del Absoluto Sagrado que 
es Dios, presente y actuante en el tiempo de los hombres. El 
hecho de la encarnación de Dios, del Dios hombre, constituye 
la identidad del cristianismo y funda su diferencia frente a filo- 
sofías, ideologías y religiones *, Lo que acontece en él es la his- 
toria misma de Dios. Dios nos acontece en él tiempo, tiene des- 
tino con nosotros, se crea una nueva relación con el mundo. 


El hecho histórico es cognoscible por el testimonio de quie- 
nes fueron contemporáneos y testigos, a la vez que por propia 
verificación positiva; el hecho eterno es cognoscible por refle- 
xión y puesta en juego de la propia existencia; el hecho absolu- 
to, en cambio, excede al hombre y sólo puede ser reconocido en 
la medida en que Dios mismo desvele su presencia y nos conce- 
da capacidad de mirada para verla, es decir, por revelación. Los 
ojos que Dios nos da para que veamos como él y le veamos a él, actuando 
en la historia de Jesús, son la fe. Hay, por tanto, los ojos de la cara, 
los ojos del corazón y los ojos de la fe. El hombre es pleno y 
verdadero cuando ve con los tres?. 


8 «Con la constante consideración de la historia mundial y de la historia de la 
raza, con el constante hablar de la consideración histórico-mundial, etc., se ha lle- 
gado finalmente con demasiada facilidad a eso de encadenar sin más ni más al cris- 
tianismo como formando parte de la historia del mundo, se ha llegado a ver como 
perfectamente correcto que el cristianismo sea un desarrollo más dentro de la 
determinación: el Género Humano. Se ha olvidado del todo que la vida de Cristo 
en la tierra (y en esto consiste el cristianismo, distinto de la historia de los cristia- 
nos, O de la historia acerca de la vida de los cristianos, su modo de hacerla, su suer- 
te; igualmente distinto de la herejía, ítem de la ciencia) es la historia sagrada, que 
no debe ser confundida con la historia del mundo o de la raza. Se ha olvidado por 
completo la esencial inconmensurabilidad del Dios-hombre con cualquier otro 
hombre o con la raza entera» (S. KIERKEGAARD, Obras y papeles, o.c. 1, 2995). 

2 Por eso el cristianismo incluye como elementos esenciales, por un lado, el 
escándalo (la percepción de lo impensable: que Dios sea hombre, este hombre), y, 
Por otro, la fe (la adecuación que Dios hace de nuestro ser para percibir su presen- 
cia en el mundo, inseparable y sin embargo no identificable con el mundo). Para 
€so necesitamos ver con sus propios ojos, convertidos en ojos nuestros. Es lo que 
Kierkegaard llama la «auto-opsia» o ver por sí mismo. Tras haber recibido la fe por 
el oído en la predicación y por tanto de los otros, ahora el discípulo, que se ha 
hecho así contemporáneo y connatural con Cristo, ve por sí mismo: «El creyente 
(sólo él es discípulo) tiene siempre la autopsia de la fe y no ve con los ojos de otro» 
(S. KIERKEGAARD, Migajas filosóficas..., o.c., 106). C£. P. RousseLor, Los ojos de la fe, 
O.C,; R. AUBERI, Le probleme de l'acte de foi, o.c., 452-511. El punto de partida es Ef 
1,18 («Huminando los ojos de vuestro corazóm»); 3,17 («Que Cristo habite por la fe 
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2. Historia sagrada, historia de Jesús, historia de Dios + 
i 

La historia de Jesús es una historia sagrada en cuanto que tie- 

ne a Dios no sólo por origen, como todas las realidades creadas 
le tienen, sino de una manera nueva. Dios la protagoniza no sólo 
desde fuera pensándola como posibilidad y sosteniéndola como 
realidad, sino viviéndola como su propia historia. Esa fusión de 
la vida individual de Jesús con el designio de Dios para todos los 
hombres es lo que caracteriza los relatos que el NT nos ofrece de 
los hechos, hasta el punto de que todos los acontecimientos que 
narra el texto sagrado tienen siempre un doble sujeto: el Jesús 
que los realiza en su personalísima libertad y Dios que está con él 
y en él llevando a cabo su acción reveladora y redentora. Nuestra 
psicología, hipersensible a la autonomía del hombre en el ejerci- 
cio tanto de su inteligencia como de su voluntad hasta el punto 
de que casi definimos al hombre por ella, siente un instintivo 
rechazo a una comprensión tal de los hechos, reclamando alter- 
nativas: o es Dios su autor o lo es Jesús. Para el NT la evidencia 
está en la ladera contraria: cuanto más cerca está un hombre de 
Dios (o Dios del hombre), más crecen su autonomía y libertad; 
porque la plenitud de lo creatural crece no por distancia al origen, 
sino por inmediatez '”. Por ello el hombre es más libre que la 
ameba y el animal !!, Lo contrario equivale a afirmar que Dios no 
puede crear seres libres, si no los aleja absolutamente de sí y si no 


en vuestros corazones») con la interpretación agustiniana: «Habet namque fides 
oculos suos». 

10 «Dios mismo pone lo puesto y su diferencia de él. Mas por el hecho de poner 
lo puesto y su diferencia de él mismo, lo puesto por Dios es distinto y es auténtica 
realidad y no mera apariencia, detrás de la cual se esconde Dios y su propia realidad. 
Dependencia radical y auténtica realidad del ente que procede de Dios crecen en 
igual medida y no en proporción inversa» (Curso, 103). «En esta aparición inmediata 
de Dios el sujeto no desaparece, ni queda reprimido, sino que llega precisamente a 
su consumación y a su suprema autonomía subjetiva, la cual es a una presupuesto y 
consecuencia de esta inmediatez absoluta con Dios y desde Dios» (ibíd., 109). 

1! «Porque en la encarnación el Logos crea la realidad humana, en cuanto la 
asume, y la asume en cuanto él mismo se aliena, en consecuencia tiene vigencia tam- 
bién aquí —y por cierto en la forma más radical, específicamente singular— el 
axioma que vale para toda relación entre Dios y la criatura, a saber: que la cercanía y 
la lejanía, la dependencia y el poder propio de la creatura no crecen en medida inversa, sino en la 
misma medida. Por ello Cristo es hombre de la manera más radical y su humanidad es la más 
dotada de poder propio, la más libre, no a pesar de ser la asumida, sino porque es la asumida, la 
que está puesta como la propia manifestación de Dios» (ibid., 268). 


Y 
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los deja abandonados a su creaturidad. Pero creaturidad sin pre- 
sencia divina es la nada total. Cuando la participación en la vida 
de Dios es suprema —y eso es Jesús corno el Hijo—, la perfec- 
ción de la libertad y el grado de autonomía son supremos. Eso es 
la filiación, en la que el NT funda la libertad (Gál 4,4-7; Rom 
8,14-16; Jn 8,32-36; Mt 17,26). 

Los relatos de la infancia de Jesús no tienen por objetivo tan- 
to ofrecer datos concretos sobre su nacimiento cuanto clarificar 
su identidad, su real origen en Dios y su misión al servicio de los 
hombres. Por ello en una cultura donde el nombre era el presagio 
de su destino (momen est omen), era fundamental explicar qué nom- 
bre se le ponía a un niño y por qué. En nuestro caso aparecen 
dos nombres: Jesús-Ermmanuel. El primero se explica diciendo 
que él salvará al pueblo de sus pecados. El segundo se explica 
afirmando que él es la presencia de Dios en el mundo: «Dios con 
nosotros», O literalmente: «Con nosotros está El» (Mt 1,21-23). 
La historia de Jesús es, por consiguiente, la historia de nuestra 
salvación, suscitada por Dios y realizada por ambos. Un aconte- 
cimiento cuya iniciativa está en Dios y cuya realización está en el 
hombre, donde por tanto oferta y respuesta convergen en una 
misma persona. En Jesús la oferta de Dios está definitiva e irre- 
versiblemente dada y en él está también acogida y correspondida 
por un hombre para todos los hombres. La historia no está toda- 
vía abierta de forma que las posibilidades de salvación y condena- 
ción fueran objetivamente las mismas. Por parte de Dios la historia 
está cerrada con un «sí» de gracia; sólo está abierta para el hombre, 
que la puede, con su libertad, cerrar en un sentido u otro ??, 


12 Es necesario desenmascarar como falso el paralelismo entre el mal y el bien, 
aceptado como evidente a veces en teología. El mal y el bien no son dos principios 
igualmente originarios y potentes: Dios es el ser, bien, verdad originarios y absolu- 
tos, mientras que el mal es una aparición histórica, creatural, incapaz de equiparar- 
se con aquella realidad o de anularla. Adán y Cristo no son dos principios equiva- 
lentes: de pecado por un lado y de gracia por otro. Ambos están en la historia; 
ambos crean una verdad dentro de ella, ambos son cabezas de la humanidad y no 
Sólo individuos dentro de ella; a ambos va religado el destino de todos los hom- 
bres porque sus acciones repercuten sobre ellos, pero son incomparables, El 
Presupuesto de toda la reflexión de San Pablo, al hablar de los dos Ádanes, es jus- 
tamente la diferencia, o la contraposición entre «abundancia del pecado-super- 
abundancia de la gracia» (Rom 7,20); el «mucho más» de la gracia y del don de la 
justificación en Jesucristo (5,17). El primer Adán es de la tierra, alma viviente, 
Mientras que el segundo es del cielo, espíritu vivificante (1 Cor 15,45-47). 
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Podríamos ahora hacer la lista de todos los hechos de la vida 
de Jesús desde la concepción hasta la resurrección y leerlos en 
voz activa (Jesús nació, Jesús resucitó), pero no menos leerlos 
con la forma familiar a los evangelistas, el llamado «pasivo divi. 
no», que es un recurso para indicar la acción de Dios !*. Los prj- 
meros kerigmas cristológicos de los Hechos de los Apóstoles, 
que si en su forma actual son de redacción tardía, sin embargo 
mantienen una original cristología sumergida **, ponen a Dios 
siempre como iniciador de todo lo que le aconteció a Jesús. 


«Vosotros sabéis lo acontecido en toda Judea, comenzando por 
la Galilea, después del bautismo predicado por Juan, esto es: cómo 
Dios ungió a Jesús de Nazaret con el Espíritu Santo y con poder y 
cómo pasó haciendo el bien y curando a todos los oprimidos por 
el diablo, porque Dios estaba con él. Y nosotros somos testigos de 
todo lo que hizo en la tierra de los judíos y en Jerusalén y de cómo 
le dieron muerte suspendiéndole de un madero. Dios le resucitó al 
tercer día y de dio manifestarse» (10,37-40). 


Los momentos constituyentes de la existencia de Jesús y de 
su acción salvífica están siempre referidos a Dios. Sin embargo, 
nada más lejos de los autores pensar que Jesús era una marione- 
ta en manos de Dios, sino el agente fiel de un designio de salva- 
ción que Dios quería llevar a cabo para los hombres, pero no 
sin los hombres. Si Hch y sinópticos subrayan la iniciativa de 
Dios, Juan y Pablo subrayan la libertad y decisión del propio 
Jesús. 

— «Dios le ungió» (10,38). «A quien tú ungiste» (4,27). 

— «Los milagros, prodigios y señales que Dios hizo por él 
en medio de vosotros» (2,22). 

— «Dios ha hecho Señor y Cristo a este Jesús a quien voso- 
tros habéis crucificado» (2,36). 

— «El Dios de Abrahán, de Isaac y de Jacob, el Dios de 
nuestros padres ha glorificado a su siervo Jesús» (3,13). 

— «Dios resucitando a su siervo os lo envía a vosotros para 


que os bendiga» (3,26). 


13 Cf. J. JuruMtas, Teología del NT, o.c., 21-27. «Este pasivo divino le servía (a 
Jesús) principalmente para describir de manera velada la acción misteriosa de Dios 
al fin de los tiempos» (p.26). 

14 Cf. C. K. BarrEr, «Submerged Christology in Acts», en BREYTENBACH-PAUL- 
SEN (eds.), Anfánge der Christologie, 0.C., 237-244. 
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— «Dios le ha instituido juez de vivos y muertos» (10,42). 

— «Del linaje de David, suscitó Dios para Israel un salva- 
dor, Jesús» (13,23) 

— «Dios cumplió en nosotros la promesa hecha a nuestros 
padres, resucitando a Jesús, según está escrito: “Tú eres mi hijo, 
yo te engendré hoy” (Sal 2,7), pues le resucitó de entre los 
muertos para no volver a la corrupción» (13,32-34). 

No hay ningún hecho decisivo en la vida de Jesús que no 
quede referido a Dios como su último sujeto, de tal forma que 
Jesús puede aparecer como aquel por quien Dios actúa por los 
hombres: «en quien ha visitado y redimido a su pueblo» (Le 
1,68). Si el libro de los Hch contrapone la muerte de Jesús, que 
le infligieron los judíos como si fuera el injusto y blasfemo, a la 
resurrección que le otorgó Dios acreditándole como el Justo y 
el Santo, San Pablo, en cambio, ve también la misma muerte 
como un acto por el cual el Padre entrega a su Hijo al mun- 
do para que comparta el destino de los hermanos, incluida la 
muerte, y tras padecerlo lo trasmute: «Jesús el Señor [...] que fue 
entregado por nuestros pecados y resucitado para nuestra justi- 
ficación» (Rom 4,25). La muerte de Jesús es vista como la entre- 
ga que el Padre hace del Hijo, y como la entrega que Jesús hace 
de sí mismo por todos los hombres, el Hijo por los hermanos. 
En otros lugares se subraya, sin embargo, la iniciativa y decisión 
de Jesús: por ejemplo, para la encarnación (Flp 2,6-11), para la 
pasión y muerte (Gál 2,20) y para la resurrección, donde a las 
fórmulas «Dios lo resucitó» (Rom 10,9; 1,4; Hch 2,36; Flp 2,11; 
Mt 16,6) se añaden otras de este tenor: «Él resucitó de entre los 
muertos» (Jn 2,19-21; 10,17-18; Lc 24,34; 1 Tes 4,14). 


3. Historia de salvación como historia de la plenitud 
de los tiempos 


Esa historia una, de Dios y de Jesús, es la historia de la salva- 
ción del hombre, en la que Dios mismo es el don y suscita la 
recepción, que por tanto no queda a merced del rechazo y lleva 
consigo la garantía de su eficacia y fecundidad. Es una historia 
en la que Dios y el hombre, el principio y el fin, se conjugan en 
interacción. En Cristo se consuma 
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«una historia de la salvación, una acción salvífica y reveladora de 
Dios al hombre y con el hombre; y a la vez (porque esta acción se 
dirige al hombre como sujeto de libertad) es también el anuncio de 
una historia de la salvación y de la perdición, de la revelación y de 
su interpretación, la cual es hecha también por el hombre mismo, 
de modo que esta historia una de la revelación y de la salvación 
— llevada simultáneamente por la libertad de Dios y la del hom. 
bre— constituye una unidad» (Curso, 172). 


Dios está implicado en esta historia y en ella despliega un 
proyecto de salvación como proponente, como protagonista y 
como paciente. Lo que acontece en Jesús no es fruto de una 
maduración de la naturaleza ni de una conquista de la cultura, 
sino del designio divino de salvación, del que los hombres tienen 
conocimiento, que incluye la continuidad enlazada de etapas que 
se suceden y que ahora llegan a su plenitud (Mc 1,15). La histotia 
de Jesús es la última de las etapas, y el evangelio es el cumpli- 
miento de esa promesa hecha por Dios en las Santas Escrituras 
(Rom 1,2). La aparición pública de Jesús lleva la historia a su ple- 
nitud, no porque ella por sí misma haya conquistado una madu- 
rez, fruto de esfuerzos o fidelidades, sino porque los plazos que 
Dios le ha otorgado a ella y se ha otorgado a sí mismo se han 
cumplido. Reconociendo la muerte de Juan como un signo, Jesús 
inicia su ministerio público desde la convicción de que el cumpli- 
miento del tiempo, el envío de Dios y la misión propia coinciden. 
Esa convicción surge a la luz de estos tres hechos: la eliminación 
violenta de Juan el Bautista, el don del Espíritu, que Jesús recibió 
tras ser bautizado por él, y su estancia en el desierto !?. ¿Cómo 
entender ese «colmo» del tiempo: había fijado Dios plazos cro- 
nológicamente, iniciando un proceso de educación del pueblo, y 
ya había conseguido su objetivo de hacerlo capaz de discernir y 
acoger su presencia personal en Jesús? ¿Se había colmado su 
paciencia ante los hombres (Rom 3,26)? ¿Sobrepasaban los peca- 
dos humanos toda medida y la gloria de Dios había desaparecido 
de la faz de la tierra (Rom 3,23)? 

La acción de Dios en el mundo responde a un orden de 
racionalidad que se nos escapa en su fondo, ya que incluye su 
ser y su voluntad, cognoscibles en su creación, pero no deduci- 


15 Sobre la conexión de Jesús con Juan, y la significación tanto del bautismo, 
mensaje y muerte de éste pata aquél, c£. J. P. Mur, Un judío marginal..., o.c. 1/1. 


C.2. La historia de Cristo 41 


ples de ella. No es arbitraria y por eso tenemos que pensar 
cómo era la historia de la cultura general de los hombres y la 
historia de la religión de Israel para afirmar que ya se daba una 
«plenitud de los tiempos», que los cualificaba para la encarna- 
ción. Los elementos de plenitud que preparaban la humanidad 

ara recibir la revelación de Dios en el Hijo pueden ser, entre 
otros: el establecimiento general del monoteísmo, el sentido de 
la universalidad de la condición humana, la maduración ética tal 
como en un orden se dio con los profetas de Israel, en otro con 
los trágicos griegos y con la sabiduría oriental, el anhelo de sal- 
vación expresada por los ritos mistéricos, la insatisfacción ante 
la religión política del Estado que no daba respuesta a las nece- 
sidades del individuo, etc. ¿Estaba la humanidad madura desde 
hacía tiempo y vivía expectante de forma que podamos pregun- 
tar con los Padres: Cur tam sero? (= ¿Por qué vino Cristo tan tar- 
de>), o por el contrario, ¿la humanidad estaba todavía en la 
infancia y era demasiado pronto para la encarnación? 


La pregunta es insoluble: en un sentido, el hombre está siem- 
pre preparado para que Dios le hable, mientras que, en otro, nunca 
lo está para oír su voz y para responderle. Por eso también pode- 
mos afirmar que los tiempos lograron su plenitud cuando llegó la 
encarnación !. La exégesis católica se inclina a acentuar la colabo- 
ración humana junto con la preparación interna que Dios llevaba a 
cabo de la historia, afirmando que en el nacimiento de Cristo con- 
vergieran el anhelo y plenitud interna del mundo con el don de 
Cristo, mientras que la exégesis protestante, menos preocupada 
por las preparaciones internas del mundo para la acción de Dios 
en él, subraya la novedad absoluta de la encarnación, que es por sí 
sola la que crea esa plenitud *”. La coincidencia de ambas realida- 
des (plenitud del tiempo, envío del Hijo al mundo, nacimiento de 
Jesús) son el punto de partida que funda el cristianismo: 


16 «El AT revela que Dios a lo largo de la historia prepara la salvación de los 
hombres. Por Jesús realiza esta salvación, de forma que los tiempos llegan a su plenitud 
(sont accomplis) cuando Jesús viene» (Com. de TOB a Gál 4,4). Que la encarnación 
sea un salto cualitativo en la historia no significa que no tuviera una preparación: 
«El “largo crepúsculo” constituye la fase histórica preparatoria de esta alteridad 
cualitativa» (Gloria VL, 354). 

17 ¿Non enim tempus fecit Filium mitti, sed e contra missio Filii fecit tempus 
Plenitudinis» (M. Loruro, WA 57,30,15). 
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«Después que Juan fue entregado, marchó Jesús a Galilea 
proclamaba la buena noticia de Dios: “El tiempo se ha cumplido 
el Reino de Dios está cerca; convertíos y creed en la Buena Noticia 
(evangelio)”» (Mc 1,14-15). 

«Al llegar la plenitud de los tiempos envió Dios a su Hijo, naci. 
do de mujer, nacido bajo la Ley, para redimir a los que estaban 
bajo la ley, para que recibiéramos la adopción» (Gál 4,4). 


El sentido pleno de la historia de Jesús como historia de 
cumplimiento del designio divino se esclarece en la resurrec. 
ción. Á partir de ella se afirma la unidad del designio divino y 
de la Escritura ordenadas a Jesús como centro de la historia de 
la salvación. El kerigma de la primitiva Iglesia de Jerusalén se 
presenta con una clara estructura en torno a afirmaciones fun- 
damentales que permanecen constantes en los cuatro discursog 
de Pedro: dos dirigidos a la multitud congregada el día de Pen- 
tecostés, el tercero al pueblo tras la curación del paralítico y el 
cuarto ante el sanedrín tras el arresto de los apóstoles; e igual- 
mente en los discursos de Pablo que retiene el autor de Hch %3, 
Los evangelios, en el fondo, están estructurados y redactados 
también según este esquema del kerigma de la Iglesia, que los 
ha precedido ?”. 


4. La historia de Jesús en el kerigma 
de la primitiva Iglesia 


Éstos son los seis pilares del kerigma cristológico: 

1. Ha llegado el tiempo del cumplimiento. «Esto es lo predicho 
por el profeta Joel» (Hch 2,16). «Dios ha dado así cumplimiento 
a lo que había anunciado por boca de todos los profetas: la 
pasión de su Cristo» (3,18). «Y todos los profetas desde Samuel 
y los siguientes cuantos hablaron anunciaron también estos 
días» (3,24). Se trata de los días del Mesías, del tiempo en que 
Dios visitaría a su pueblo con juicio y bendición, llevando la 
historia salvífica a su punto cumbre. Los apóstoles anuncian 


18 Hch 2,14-39; 3,13-26; 4,10-12; 5,30-32; 10,36-43; 13,17-41. 
12 Seguimos la monografía clásica de C. H. Don, The Apostolic Preaching..., 0.C 
7-24; trad. esp. p.5-39, 40-65. 
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gue esto es lo que ha tenido lugar con Jesús: ha llegado la era 
mesiánica. 

2. Todo esto se ha cumplido en Jesús según la presciencia divina. 
Ahora se enumeran los elementos constituyentes de su biogra- 
fía situada sobre el fondo de la promesa. a) Descendencia daví- 
dica (2,30-31 citando Sal 132,11; o Sal 110, el más citado en el 
NT). b) Su ministerio acreditado por signos, prodigios y pode- 
res, que le ponen en paralelismo con Moisés (Hch 2,22; 3,22). 
¿) Su muerte, de la que se hace una lectura doble: como acción 

eliminatoria llevada a cabo por los judíos y como «entrega 
según los designios de la presciencia divina» (2,23). d) Su re- 
surrección. Ésta es descrita, con referencia al salmo 16,8-11, 
como expresión de la fidelidad de Dios a su siervo, a quien no 
dejará abandonado a la corrupción. Ese siervo manifiestamente 
no es David, sino Jesús (2,24-31; 3,15; 4,10). 

3. Jesús, exaltado a la derecha de Dios por la resurrección, ha sido 
constituido Mesías y cabeza del nuevo Israel. Con diversa terminología 
se describe la trasformación de Jesús, ahora sentado a la dere- 
cha del Padre y glorificado en majestad, él que había sido humi- 
llado en el sufrimiento. Esa gesta del Hijo le ha constituido pre- 
dra- fundamento del nuevo edificio, piedra-ángulo de unión entre 
paredes que se cruzan y piedra-cimera o de cumbrera, que cierra 
por arriba y da cohesión al pueblo nuevo. «Él es la piedra que 
rechazaron los constructores y que Dios ha puesto como pie- 
dra de cumbrera» (4,11 cit. Sal 118,22; cf. Hch 2,33-36 cit. 
Sal 110,1; Hch 3,13). 

4. El signo del poder y de la glorificación de Jesús es la acción del 
Espíritu Santo en la Iglesia. «Exaltado a la derecha de Dios y reci- 
bida del Padre la promesa del Espíritu Santo, lo derramó según 
vosotros veis y oís» (2,33. cf. Jl 2,28-32; Hch 2,17-21). A partir 
de este instante Jesús ya tiene dos testigos cualificados, que 
hablan en su favor: los apóstoles, que pueden testimoniar sobre 
su vida terrestre, y el Espíritu Santo, que, por los dones que 
concede a la Iglesia, manifiesta la presencia viva de Cristo en 
ella: «Nosotros somos testigos de esto, y lo es también el Espí- 
ritu Santo que Dios otorgó a los que le obedecen» (5,32). 

5. Laera mesiánica alcanzará pronto su consumación con el retorno 
de Cristo. En el único pasaje que habla en los Hechos de la 
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segunda venida de Cristo se dice: «Aquel a quien el cielo debía 
recibir hasta llegar el tiempo de la restauración de todas las 
cosas» (3,21). La parusía es una realidad teleológica no cronoló- 
gicamente fijada. Cristo es soberano y juzgará a la historia cuan. 
do Dios la conduzca a su fin: «Dios le ha constituido juez de 
vivos y muertos» (10,42). 


6. Estos hechos llaman al arrepentimiento de los pecados. En ellos 
Dios nos ofrece el perdón y el Espíritu Santo con la promesa de la salva- 
ción, incorporándonos, como fruto de ambos dones, a la nueva comunidad, 
«Pedro les contestó: “Arrepentíos y bautizaos en el nombre de 
Jesucristo para remisión de vuestros pecados y recibiréis el don 
del Espíritu Santo. Porque para vosotros es esta promesa y para 
vuestros hijos y para todos los de lejos cuantos llamare a sí el 
Señor”» (2,38-39). La salvación está en Jesús y en ningún otro. 
«Él es la piedra rechazada por vosotros los constructores que 
ha venido a ser piedra angular. En ningún otro hay salvación, 
pues ningún otro nombre nos ha sido dado bajo el cielo entre 
los hombres, por el cual podamos ser salvos» (4,12). 


La estructura de este kerigrma apostólico aparece como una 
réplica del de Jesús. La predicación que la Iglesia hace de la per- 
sona de Cristo es el equivalente del anuncio que Jesús hizo del Re;- 
no de Dios o Reino de los cielos 2, Tenemos realizada ya aquí la 
equivalencia que es el meollo, cruz y gloria de toda la cristolo- 
gía, entre: Evangelium Jesu de regno Dei y Evangelinm Ecclesiae de per- 
sona Christi. Ambas predicaciones están escritas en correlación, 
desde el convencimiento de que lo que Jesús anunciaba con la 
categoría «Reino de Dios» es lo que había llegado en su vida, 
muerte y resurrección. Esa convicción se expresa palmariamen- 
te en dos textos del libro de los Hechos, donde se superponen 


20 El contenido de ambos kerigmas, de Jesús y de la Iglesia, es el mismo: el 
«evangelio». En los sinópticos aparece como evangelio del Reino (Mt 4,23; 9,35; 
24,14), mientras que en las cartas, especialmente de Pablo, como «evangelio de 
Dios», «de Cristo» (2 Cor 4,4), «de nuestro Señor Jesús» (2 Tim 1,8). La prescri 
ción de Rom 1,1-4 conjuga ambas perspectivas: «Pablo siervo de Cristo Jesús, lla- 
mado a ser apóstol, segregado para el evangelio de Dios, que anunció de antemano 
por sus profetas en las sagradas Escrituras, sobre su Hijo nacido de la estirpe de 
David según la carne, constituido Hijo de Dios en poder según el espíritu de santi- 
dad a partir de la resurrección de los muertos, Jesús Cristo Nuestro Señor». La 
preposición «repi toú vio avroi» en este caso puede traducirse: «acerca de», «que se 
refiere a», «que tiene por contenido a». 
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como complementarias ambas afirmaciones: «Pablo predicaba a 
quienes venían a verle el Reino de Dios, enseñando con toda 
libertad y sin obstáculo lo tocante al Señor Jesucristo» (28,31). 
«Cuando creyeron a Felipe, que les anunciaba el Reino de Dios 
» el nombre de Jesucristo, se bautizaron hombres y mujeres» 
(8,12). En 19,8-9 se da una identificación implícita entre «el Rei- 
no de Dios» y «el camino del Señor». En los demás textos de los 
Hechos la expresión pierde relieve (1,3; 14,22; 19,8; 20,35; 
28,23: el Reino de Dios; 1,6: el Reino) y en San Juan es sustitui- 
do por los contenidos cristológicos y pmeumatológicos, que 
Cristo es y aporta a los hombres: filiación, luz, vida, camino, 
verdad, vida eterna, resurrección, etc. Ese Reino de Dios (Jn 
3,3-8) es identificado con la realidad que Jesús ofrece por el 
bautismo y el Espíritu: nacimiento para una filiación como par- 
ticipación en la vida divina. En 18,36-37 se identifica la realeza 
de Jesús con su testimonio a favor de la verdad, y su Reino con 
el ámbito donde su persona es reconocida como la Verdad que 
genera libertad; lo que equivale a decir como Hijo que nos abre 
al Padre. Verdad, libertad y filiación van unidas en el NT y cada 
una remite a las otras. 

Si añadimos las acentuaciones paulinas, tendremos el marco 
completo de la interpretación primitiva de la historia de Jesús. 
Pablo subraya los tres elementos siguientes: 1) Jesús como Hijo de 
Dios. Mientras que los Hch le llaman sobre todo Mesías y Señor, 
el título Hijo de Dios aparece sólo una vez y precisamente en 
boca de Pablo. Pablo, sin embargo, lo recibe de la primitiva 
comunidad (Rom 1,1-4). La convicción de que Jesús, en cuanto 
Mesías, es Hijo de Dios, está ya arraigada en los propios sinóp- 
ticos. 2) El perdón de los pecados es resultado de la muerte de Cristo. 
El kerigma de la Iglesia de Jerusalén, que nos trasmiten los 
Hechos, habla de la conversión y del perdón de los pecados que 
Dios nos ofrece en Cristo, pero no lo conecta directamente 
con su muerte. Pablo lo incluye en el kerigma que él ha recibi- 
do («Cristo murió por nuestros pecados según las Escrituras»: 
1 Cor 15,3; «Fue entregado por nuestras trasgresiones y resu- 
citado por nuestra justificación»: Rom 4,25). El punto de en- 
tronque de esta conexión: muerte de Jesús-perdón de nuestros 
pecados, lo podemos sin embargo encontrar en los Hechos 
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8,32-35 al poner en referencia los textos del Deuteroisaías refe. 
ridos al siervo de Yahvé (52,13-53,12) con Jesús. 3) La intercesión 
de Cristo glorificado por nosotros. «Cristo Jesús es quien intercede 
por nosotros» (Rom 8,34). La idea no tiene por qué ser conside. 
rada específicamente paulina, ya que la encontramos en Heb 
7,25 e implícita en Mt 10,32 1, 

Con ello tenemos los elementos esenciales de la historia de 
Jesús en su interpretación por la primitiva comunidad. La coinci- 
dencia de textos de Hechos con los de Pablo, y con ideas que él 
ha recibido de la tradición normativa para él y para todos los 
demás apóstoles (1 Cor 15,11), nos permite mirar con confianza 
ese trazado base de la existencia de Cristo. Es necesario, sin 
embargo, recordar que es una historia relatada historiográfica- 
mente, pero también testimoniada en actitud confesante (los pró- 
logos de Lucas al Evangelio y a Hechos lo dicen de manera explíci- 
ta), interpretada y ofrecida como salvífica; vista no sólo a la luz 
de los hechos acontecidos sino a la luz de la Escritura que los 
predecía en un sentido y los interpretaba en otro, a la vez que 
desde la Iglesia concreta que vive de ellos, los propone y explicita 
como camino de vida. Los autores no estaban interesados tanto 
en ofrecer relatos de hechos verdaderos —ya que nadie los ponía en 
duda, ni había una curiosidad general que llevase a preguntar por 
ellos— cuanto en ofrecer verdaderos relatos de los hechos. No les inte- 
resaba tanto la exactitud de lo acontecido cuanto el sentido que 
tenían de parte de Dios para sus destinatarios, para los testigos 
presenciales que estaban cerca y para todos los que estaban toda- 
vía lejos. No se fijan en la particularidad de superficie, sino en la 
universalidad de fondo. Sx interés primordial no es la historicidad cro- 
mística (Historie), sino la historialidad antropológica, teológica y soteriológi- 
ca (Geschichte, Heilsgeschichte) ?. 


21 C£. C. H. Donn, The .Apostolic Preaching..., O.C., 255. 

22 Inspirándose en J. GUITTON, Le probleme de Jésus.... o.c., 182, P. Grelot ha pro” 
puesto en múltiples lugares el doble adjetivo: historial " bistorique, para mostrar que 
los autores del NT no quieren ofrecer hechos brutos, sino historia interpretadig 
con un sentido percibido a la luz de la profecía de las Escrituras, de la vida de la 
Iglesia y en la luz de la propia fe. La distinción no corresponde con exactitud a las 
dos palabras alemanas Historie / Geschichte, Cf. P. GRELOT, «Pour une étude scriptu- 
raire de la christologie. Note méthodologique», en PCB, Bible et Christologie, 0.C., 
116-122; Íp., «Historial e histórico», en Los errangelios y la historia, o.c., 113-115; lo, 
Las palabras de Jesucristo, O.C. 
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5. Exactitud y verdad de la historia 


La historia de Jesús ha de ser conocida con exactitud, pero 
sobre todo ha de ser interrogada y acogida por su verdad. Los 
evangelios no están movidos sólo por la preocupación de ofre- 
cer un relato que corresponda a los hechos, sino sobre todo por 
la de ofrecer una verdad que tiene a Dios por origen y decide el 
destino del hombre. Ésa es su intención y es para lo único que 
reclaman atención. La investigación histórico-crítica deja fuera 


- de su consideración la perspectiva de una verdad que, insertán- 


dose en la historia desde fuera de ella (revelación), pueda ensan- 
char la razón más allá del horizonte intramundano, y ponerla 
ante la decisión. La ciencia sólo sabe de informaciones, mien- 
tras que la fe vive sobre todo de decisiones; aquélla investi- 
ga facticidad intrahistórica, mientras que ésta, traspasando los 
hechos, discierne en ellos la llamada de Dios y la acoge ?. 


En esa historia relatada por los evangelistas están implica- 
dos agentes humanos, pero sobre todo está implicado Dios. 
Están en juego dos libertades: en primer lugar, la libertad de 
Dios y la libertad de Cristo Hijo en el drama de su destino mor- 
tal; en segundo lugar, la libertad divina apelando e invitando, 
ensanchando y limitando la libertad de los hombres. El hecho 
trascendental de la libertad, específico de la conciencia moder- 
na sobre todo a partir de Schelling yendo más allá de Kant y 
Hegel actualizados en nuestros días por Rahner, es el punto de 
entronque de la propuesta cristiana y de la conciencia humana. 
La significación esencial de la historia de Jesús radica en ser 
expresión del amor de Dios, que se ha decidido a sí mismo a 
favor de los hombres y en ese mismo acto se da su autorrevela- 
ción divina. «Que Dios se ha revelado como amor: he ahí la 


3 Cf H. Schuier, «Wer ist Jesus>», a.c., 22-24 (Presupuestos de la historia). Con 
gran sentido del humor ha descrito C. S. Lewis esta preocupación exclusiva por el 
punto de vista histórico propia de la ciencia y la despreocupación por la verdad de 
los textos, que caracteriza a los eruditos modernos: «Sólo los eruditos leen libros 
antiguos, y nos hemos ocupado ya de los eruditos para que sean, de todos los hom- 
bres, los que tienen menos probabilidades de adquirir sabiduría leyéndolos. Hemos 
conseguido esto (le dice el diablo a su sobrino) inculcándoles el Punto de Vista His- 
tórico, El Punto de Vista Histórico significa, en pocas palabras, que cuando a un erudi- 
lo se le presenta una afirmación de un autor antiguo, la única cuestión que nunca se plantea es si es 
verdad» C. S. Lewis, Cartas del diablo a su sobrino (Madrid 1995) 123. 
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verdad de la historia de Jesucristo y la verdad fundamental de la 
teología, que reclama una interpretación en categorías de liber. 
tad. Porque amor es esencialmente acontecimiento de libertad, 
Y la historia salvífica desde el comienzo ha sido interpretada, y 
tiene, en cuanto tal, que seguir siendo interpretada, como histo- 
ria de libertad e historia de liberación» 2, 


Los textos bíblicos quieren servir a esa verdad, atestiguar”. 
esa presencia de Dios e identificar a Jesús como mensajero del ' 


Y 


Reino y proponente del amor y del perdón de Dios, mostrando : 


así, frente a la sinrazón que padeció, la razón que él tenía a la 
luz de los signos que hizo pero sobre todo a la luz de la resu- 
rrección. Las apariciones le acreditan vivo; por ellas Dios le dio 
a reconocer a quienes le habían conocido antes. Finalmente, a 
Cristo le manifiesta y acredita la acción del Espíritu Santo en la 
Iglesia. «Nosotros somos testigos de esto y lo es también el 
Espíritu Santo que Dios otorgó a los que le obedecen» (Hch 
2,32-38; 5,32). El NT como libro ni es consciente de sí mismo, 
ni funda la autoridad de lo relatado. Para sus autores, quien 
acredita es el testimonio, ante todo de Dios, luego el de las per- 
sonas que en Iglesia lo acogen como palabra divina, pero sobre 
todo lo acredita la misma realidad relatada por su valor y credi- 
bilidad interna. La verdad de la persona no se agota en cada 
uno de sus hechos, y la verdad de los hechos sólo fragmentaria- 
mente pasa a los textos. 


«No es el corpus de los textos del NT lo que puede hacernos 
acceder a la Verdad, a esta Verdad absoluta de la que habla; es ésta, 
por el contrario, y sólo ella, la que puede darnos acceso a ella mis- 
ma y, al mismo tiempo, permitirnos comprender el texto en el que 
está depositada, reconocerla en él. 

Esta es una de las afirmaciones más esenciales del cristianismo: 
que sólo su Verdad puede dar testimonio de sí misma; sólo ella 
puede ser testigo de sí misma: revelarse ella misma, desde ella mis- 
ma y por ella misma. Esta verdad, la única que tiene el poder de 
revelarse ella misma, es la de Dios. Es Dios mismo el que se revela, 
o Cristo en cuanto que él es Dios» 3, 


2 Th, Prorpur, Erlósungselaube und Freibeitsgeschichte..., o.c., 8. Cf. 1D, Erangeli 
und freie Vernunft..., 0.c.; G. EssEN - "TH. PROPPER, «Aneignungsprobleme der chris++ 
tologischen Uberlieferung. Hermeneutische Vorúberlegungen», en R. LAUFEN ' 
(ed.), Gottes exiger Sobn..., o.c., 163-178; Teodramática Y-MI. 7 

25 Cf. M. HENRY, Yo soy la Verdad..., o.c., 185. He modificado la traducción «(...] le | 
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La verdad de Dios se expresa en sus signos, pero no se iden- 
fica ni se agota en ninguno de ellos; quedamos remitidos a él, 
que se revela por el Espíritu Santo y por el Espíritu Santo nos 
esclarece sus signos, también el signo personal de Jesús. Quien 
se empeña en deducir de los textos la verdad o falsedad del cris- 
tianismo y la identidad total de la persona de Jesús, está come- 
tiendo un error hermenéutico, una reducción de la complejidad 
del hombre como ser no sólo de signos, sino de encuentro per- 
sonal con la verdad. El hombre debe atenerse al fragmento 
histórico, pero a la vez permanecer abierto, atento y dócil al 
Absoluto. 

El mensaje de Jesús remitía los hombres al Reino de Dios 
que llegaba, siendo él su pregonero, intérprete y acreditador. El 
se proponía sólo como signo personal de una realidad que le 
asumía como su figura expresiva pero a la vez le desbordaba. La 
verdad de la historia de Jesús se esclarece no sólo por el inven- 
tario de los hechos que la constituyen en el pasado, sino sobre 
todo por su significación para las cuestiones humanas presen- 
tes, comenzando por la necesidad suprema del hombre, que es 
llegar a Dios (Homo capax et indigens Dei), y para la posibilidad 
suprema de Dios, que es llegar a ser hombre (Deus capax homi- 
nis). De una y de otra se habla en la historia de Jesús. Porque ella 
es simultáneamente historia del hombre Jesús e historia del Dios eterno. En 
adelante ya quedamos remitidos a la historia de Jesús para conocer la esen- 
da de Dios y a la realidad de Dios presente en Jesús para conocer la esencia 
del hombre. Cuando están en juego tales cuestiones no basta la 
exactitud, sino que es necesaria la verdad; no es suficiente la 
información, que siempre debe ser rigurosa y completa, sino 
son necesarios también la decisión, el juicio y el consentimien- 
to. La historia de Jesús no ha sido narrada por intereses biográ- 
ficos, psicológicos, culturales o morales, sino sobre todo con 
intención soteriológica y teológica: proponer al hombre una 


posibilidad nueva para su existencia a la luz de la revelación de 
Dios, 


Christ en tant quiil est Dieu», que el traductor de Sígueme vierte así: «Cristo con 
investidura de Dios». Cf. lb,, Palabras de Cristo (Salamanca 2004); La entraña, 
261-264. 
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Los escritos del N'T invitan al hombre a una conversión 
radical (uherávo1a), un cambio de pensamiento y de orientación 
en la existencia a las que seguirá luego un cambio de costum. 
bres. Es algo muchos más profundo que una mudanza moral, y 
incluso que un giro intelectual, porque se deriva de una innova. 
ción teológica: la encarnación de Dios. Platón, Plotino y los 
filósofos saben de una conversión, pero quienes siguiendo sus 
pasos se convirtieron (San Justino, San Agustín, etc.) fueron 
mucho más allá, porque Dios vino mucho más acá, desde su 
misericordia a nuestra miseria, desde su gloria de Inmortal a 
nuestra condición de mortales 2, La conversión del hombre a 
Dios fue resultado y respuesta a la «versión» de Dios a los hom- 
bres (1 Tes 1,9-10; Hch 5,31; 11,18; 20,21). La fe del hombre en 
Jesús es respuesta a la confianza, esperanza y crédito que en 
Jesús Dios ha otorgado al hombre. En él Dios ha dado un sí 
absoluto a los hombres y los hombres damos un sí absoluto a 
Dios. El es el amén personal entre Dios y los hombres (2 Cor 
1,20). 


6. Tramos, tiempos y lugares de la historia de Jesús 


¿Cuál fue el transcurso concreto de esa historia? La compren- 
sión que nos ofrecen los evangelistas y los esquemas que utiliza 
cada uno para organizar la redacción de los materiales, recibi- 
dos de la comunidad y de los testigos del origen, están determi- 
nados por las polaridades siguientes: Vida privada-vida pública; 
Galilea-Jerusalén; existencia terrena-existencia glorificada; refe- 
rencia al Padre del que viene y al Espíritu que él envía; depen- 


26 Cf. Conf. VU,14 (lo que había leído y lo que no había leído en los libros neo- 
platónicos). «La noción de conversión es una de las bases esenciales en la vida espiri- 
tual, tanto en los Padres de la Iglesia como en ciertos maestros paganos de la sabi- 
duría. Pero unos y otros no la beben todos en las mismas fuentes: para los 
primeros ella no tiene pleno sentido más que en el misterio de Cristo, para los 
segundos en la idea del “todo” [...] El lugar otorgado al misterio de Cristo encarna- 
do es la piedra de toque que permite distinguir, a través de las semejanzas de 
expresiones, la auténtica espiritualidad cristiana. Porque la encarnación del Verbo 
es incompatible con la noción griega de conversión perfecta». P. AuBIn, Le proble 
de la «conversion». Etude sur un terme comun d l'bellénisme et au cbristianisme des trois pre 
miers siécles (Paris 1963) 14. C£. A, D. Nock, Conversion..., O.c.; 1D., «Bekehrung», EN 
RAC 11,105-118; G. BarDy, La conversión al cristianismo..., O.C. 
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dencia de los factores históricos que determinan toda vida y 
obediencia a Dios con fidelidad absoluta a la misión recibida. El 
relato evangélico arranca cuando la vida de Jesús es un hecho 

úblico: la predicación del Bautista, la decapitación por Hero- 
des percibida por Jesús como un signo dado por Dios para ini- 
ciar su predicación del Reino, precedida por el bautismo en el 
Jordán y la estancia en el desierto. Jesús surge dentro del movi- 
miento baptista, del cual Juan es un exponente máximo, y en 
el contexto de grupos apocalípticos, que tras las decepciones 
sucesivas en la vida de Israel se preparan para una intervención 
suprema de Dios, afectando con su obrar la vida del pueblo, la 
historia de todos los hombres, el curso del cosmos. Pero todo 
eso es sólo marco de procedencia, que en manera alguna cons- 
tituye el elemento esencial de su destino. La vida de Jesús 
comienza a ser significativa cuando Dios cualifica su conciencia 
con el Espíritu Santo en el bautismo, le acredita ante los hom- 
bres y le envía a la misión de predicar el Reino. El bautismo es 
visto ante todo como una determinación de la persona de Jesús 
por Dios, que al ungirle con el Espíritu le constituye su Hijo de 
una manera nueva. Así cualificado se siente enviado a una 
misión que él percibe como imperativa. «Tú eres mi Hijo ama- 
do, en quien yo me complazco» (Mc 1,11). 

El bautismo de Jesús hay que situarlo históricamente, expli- 
carlo exegéticamente a partir de los cuatro evangelios e inter- 
pretarlo en la luz que la posterior historia de la Iglesia ha pro- 
yectado sobre él como origen y fuente del bautismo cristiano. 
Le preceden los ritos judíos de purificación; los baños rituales 
de los prosélitos con su integración al pueblo de la alianza, que 
completa el rito de la circuncisión; los movimientos baptistas 
existentes en Siria y Palestina; los ritos propios de los mandeos 
y de las comunidades de Qumrán. Finalmente, el bautismo de 
Juan, que más allá de connotaciones nacionales o morales tiene 
un contenido teológico-escatológico: era preparación para su- 
perar el juicio inminente de Dios. El bautismo de Jesús es uno 
de los datos fundamentales de su vida, fijable cronológicamente 
entre los años 26 y 29, que muestra a Jesús adhiriéndose al 
movimiento de conversión y al gesto de penitencia que predica 
Juan. Los evangelios no dan base para una mera interpretación 
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moral (conversión de Jesús), ni psicológica (experiencia de reve. 
lación y transformación interna que le hace sentirse Mesías y le 
fuerza a comenzar la predicación), ni para convertirlo en cons- 
trucción de la comunidad posterior para fundar el propio bau- 
tismo cristiano (explicación etiológica) ””. 

Los evangelistas lo sitúan e interpretan cada uno dentro de 
su horizonte y marco redaccional propio, haciendo a Jesús des- 
tinatario de la voz divina o considerándola como manifestación 
a los demás de lo que Jesús es. Es común a todos considerar al 
bautismo la primera manifestación o epifanía del ser y misión 
de Jesús; revelación que dura a lo largo de toda su vida y culmi- 
na en la resurrección, donde finalmente Dios dice quién es 
Jesús y cómo es su Hijo. En Mateo (3,13-17), Jesús ordena a 
Juan que le bautice para cumplir toda justicia y la voz identifica- 
dora —que remite a Sal 2,7; Gén 22,1; Is 42,1 y hace resonar el 
sentido vicario del siervo de Yahvé— está en tercera persona 
(«Este es mi Hijo amado en quien tengo mis complacencias»). 
En Lucas, la oración de Jesús mientras es bautizado es un ele- 
mento esencial, y la voz, como en Marcos, está en segunda per- 
sona: «Tú eres mi Hijo amado, en ti me complazco». En Juan, el 
bautismo de Jesús no es descrito, sino presupuesto. El acto sir- 
ve a la identificación de Jesús como cordero de Dios y a su 
superioridad sobre Juan, lo mismo que el bautismo con el Espí- 
ritu es superior al bautismo de agua. El hecho se presupone y se 
avanza hacia la significación teológica en el resto de escritos del 
NT, para comprenderlo como una dimensión de Jesús solidario 
de los pecados de los hombres, anticipo de su muerte redentora 
y tipo del bautismo cristiano. La comunidad de destino con los 


27 Este comentario de P. Bonnard refleja el sentir actual de los exegetas frente a 
una lectura psicologicista de la Leben-Jesu-Forschung. Ésta pensaba que se trata de la 
vocación profética que Jesús descubre o de una percepción nueva de su identidad. 
Los evangelios no sitúan nunca a Jesús en la perspectiva de las teofanías del AT, 
que fundan la llamada de los líderes religiosos o profetas, y menos todavía saben 
de experiencias místicas: «Hacerse bautizar es, pues, para Jesús, un acto de sumi- 
sión a la voluntad de Dios; no a su voluntad codificada en una ley escrita u oral 
(que no contenía ninguna prescripción relativa a semejante bautismo), ni a la 
voluntad divina revelada por Juan a todos los judíos de su tiempo, sino a un desig- 
nio particular de Dios para Jesús y el Bautista [...] Mateo no describe una emoción 
religiosa de Jesús ni una visión ofrecida a los asistentes (es Jesús el que “ve”), sino 


una declaración de Dios (los cielos abiertos) “sobre” Jesús» (P. BonnarD, Enangelio: 


según San Mateo [Madrid 1976] 64s). 
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ecadores, por un lado, y el don del Espíritu, por otro, que le 
cualifica con autoridad legitimadora y poder activo para llevar a 
cabo su misión de proexistencia mesiánica, quedarán como 

olos de la comprensión teológica del bautismo de Jesús. La 

resencia de los tres protagonistas (voz del cielo, Jesús, Espíri- 
tu) lo convertirá en punto de partida para la ulterior reflexión 
trinitaria 2, 

La teología tendrá que pensar cómo se deba entender esta 
donación del Espíritu y esta constitución filial, una vez que a par- 
tir de la resurrección se descubra que ese Jesús era el Hijo eterno, 
el que desde toda la eternidad estaba en el seno del Padre, el que 
existía en condición divina. La persona del Hijo no asumía una 
humanidad que en cuanto tal fuera depotenciada o sublimada 
por él, sino que la abría a la suprema consistencia por el Espíritu 
Santo, cualificándola en el orden del ser, del desarrollo temporal 
y de la conciencia subjetiva. El bautismo es el acontecimiento 
primero cronológicamente y el acontecimiento constitutivamente 
primordial en la vida pública de Jesús. El motivo central es la 
unción con el Espíritu, que puede ser vista como innovación de 
realidad en el hombre Jesús, como prolongación de la unión- 
unción eterna del Hijo por el Espíritu, como manifestación hacia 
los demás de la transformación que adviene a la humanidad ente- 
ra, ya que al asumir Jesús nuestro cuerpo y al ser él ungido por el 
Espíritu realizó en plenitud el sacramento de nuestra salvación: 
«In famulatum Spiritus Sancti corpus adsumptum omne in se 
sacramentum nostrae salutis explevib» ?. 


Los ebionitas, los judeocristianos, los gnósticos y los ecle- 
siásticos vieron el bautismo en múltiples perspectivas a la luz 
de la bajada e inmersión en el agua, instaurando la conexión 
con la bajada al Reino de la muerte y a los infiernos; se lo vio 


28 Cf, además de los comentarios a cada uno de los evangelios: FE L. LENTZEN- 
Drass, Die Tanfe Jesu nach den Synoptikern..., o.c.; M. Sabss:, «Le baptéme de Jésus», en 
L Dx La Portertr (ed.), De Jésus aux Erangiles, o.c., 184-211; E. RUCKSTUHL,, Jesus im 
Horizont der Erangelien, o.c., 9-47. Cf. bibliografía en los comentarios de J. GNILKA, 
El evangelio según San Marcos, 1 (Salamanca 1996) 56-64; J. A. Frrzmver, El evangelio 
según San Lucas, 1 (Madrid 1986) 345-359; U. Luz, El erangelio según San Mateo, 1 
(Salamanca 1993) 210-221; V. TarLor, El evangelio según San Marcos (Madrid 1979) 
170-175; P. BonnarD, Evangelio según San Mateo (Madrid 1976) 62-66; R. E. BROWN, 
El evangelio según San Juan, Y (Madrid 1979) 234-254. 

22 S. Hnario DE Porriers, ln Ms IL, 5,2-5 (SCh 254; p.108). 
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como liberación de los poderes de la muerte inherentes tam. 
bién al agua otorgándole capacidad santificadora y en perspecti, 
va mesiánica y escatológica como bautismo de fuego. La apari. 
ción de la paloma y de la voz lleva consigo una luz nueva, que 
hará pensar en el bautismo como «iluminación», haciendo de é] 
una anticipación de la transfiguración. El bautismo es así el 
punto de partida que toma la teología asiática (San Ireneo, San 
Hilario, etc.) para comprender a Cristo, situándole en la historia, 
engendrado, avanzando en el tiempo, conformado a su misión 
y asistido por el Espíritu Santo. 


En el paso de la teología prenicena a la posnicena tendrá 
lugar una ontologización, lenta pero inevitable, con el consi. 
guiente olvido del bautismo; la idea del Logos y de la encarna. 
ción pasan a primer plano. Se teme sucumbir al adopcionismo, o 
a una cristología pneumática meramente funcional, que com- 
prenda a Jesús como un nuevo hombre santificado por el Espíri- 
tu en mayor grado que los demás, pero sólo hombre al fin y al 
cabo. A partir de este momento, el centro de atención no serán el 
bautismo y el Espíritu como la acción del Padre, que envía al 
Hijo para la encarnación y pasión, y que le acredita, consuma y 
constituye «Mesías, Señor, Hijo» en la resurrección (Rom 1,1-4; 
Flp 2,6-11; Hch 2,36). El Espíritu Santo dejó de jugar un papel 
central en la lectura de la vida de Jesús y en la reflexión cristológi- 
ca. En adelante se piensa el ser de Jesús como Logos en relación 
con el Padre, y su humanidad creada como unión directa con 
el Verbo increado. La palabra clave hasta entonces había sido 
«unción», la palabra clave en adelante será «humanación» *, 


La realidad de Jesús hay que comprenderla en la historia, ya 
que sólo así damos el realismo necesario a la temporalidad 
constitutiva de toda vida humana, también la de Jesús. Sólo así 
recobran todo su sentido las afirmaciones del NT sobre el 
carácter constituyente del bautismo y de la resurrección, como 
realizaciones del Espíritu sobre Jesús. La importancia que la 


30 C£ las obras clásicas de A. OrBu, Estudios valentinianos, o.c. 1MU-IV; D. A. 
BERTRAND, Le bapiéme de Jésus. Histoire de lexégese de deux premiers siócles (Tubinga 
1973); L. Labarta, «Humanidad de Cristo y don del Espíritu Santo», a.c.; Lo, «Cris- 
tología del Logos y cristología del Espíritu», a.c.; ID., «El bautismo y la unción de 
Jesús en Hilario de Poitiers», a.c., ampliado en 1D,, La cristología de Hilario de Pottiers, 
o.c., 105-118. 
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patrística otorgó a la unción de Jesús en el bautismo fue olvida- 
da por la teología posterior. Esta, a partir de Santo Tomás, de 
pierre de Bérulle y la escuela francesa de espiritualidad, centró 
ja comprensión y contemplación del misterio en el instante 

decisión puntuales de la encarnación, como si allí estuvie- 
za completado y consumado fundamentalmente el misterio de 
Dios hecho hombre y el de nuestra redención, siendo lo demás 
mero despliegue de algo concluido en el origen. Esto hizo 
imposible integrar el valor constituyente de la entera vida de 
Jesús para la constitución encarnada de su persona. 

La encarnación concluye cuando Jesús realiza en la muerte 
el acto supremo de la libertad, que consiste en disponer de sí 
para que Dios disponga totalmente de uno, en la lógica ignacia- 
na del «Tomad, Señor, y recibid». El sentido de la ascesis consis- 
te en ordenar la vida, en subordinar potencias y actos coordi- 
nándolos a la misión que Dios nos propone; en asumir los 
límites y las renuncias para que cuando nos sea reclamada la 
vida estemos ejercitados para la renuncia suprema, pudiendo 
vivir la muerte con el gozo de la ofrenda, en agradecida devo- 
lución al Señor que nos la otorgó como participación en la 
suya *!. En la muerte sabremos, y Jesús lo supo entonces del 
todo, qué es ser hombre. No basta centrar la mirada en la per- 
sona eterna del Verbo y en el instante de la encarnación (Le 1-2 
y Jn 1,14; Flp 2,6-11), sino que hay que pensar su historia como 
constituyente de su esencia. Concepción en el seno de María, 
unción por el Espíritu Santo en el bautismo, tentaciones a lo 
largo de la vida, transfiguración, pasión, muerte y resurrección 
son todas ellas igualmente constituyentes de la existencia encar- 
nada y redentora del Hijo eterno. Tanto su libertad como la 
nuestra es una libertad diferida y situada, complicada e implica- 
da en un destino, en el que la naturaleza y la libertad de los 
otros nos van constituyendo. Esa naturaleza y libertad no la 
podemos ni prevenir ni dominar. «Ya nuestra vida es tiempo», 
decía A. Machado ?. 


31 C£ K. Ranner, «Sobre la teología de la abnegación», en ET 111, 61-72; Io, 
«Pasión y ascesis», en ibíd., 73-102. 

32 «Al borde del sendero un día nos sentamos. / Ya nuestra vida es tiempo, y 
Nuestra sola cuita / son las desesperantes posturas que tomamos / para aguardar... 
Mas eila no faltará a la cita» (A. MACHADO, Poesía y prosa, 11 [Madrid 1989] 450). 
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Los tramos de la existencia de Jesús anteriores a su predica. 
ción pública del Reino son recuperados desde el final. No ez 
por tanto una historia contada desde el principio, cuando toda. 
vía no se conoce su desembocadura, sino a la inversa: desde q] 
instante en que las aguas del río están ya en el mar se pregunta 
por sus fuentes. Si la potencia de esta corriente de Jesús es ta] 
que ha llegado hasta Dios, ha sido glorificado por él, ha sido 
manifestado como Hijo, constituido Mesías y Señor, es que des. 
de siempre Dios estaba con él; tenía la iniciativa sobre su exis. 
tencia temporal, porque él era su raíz eterna. Quien le glorificó 
al final y le acompañó en la obra redentora, es que estaba tam. 
bién en sus inicios. Los relatos de la infancia son una medita. 
ción teológica que, asumiendo los recuerdos y testimonios his- 
tóricos, los trasciende hasta situar a Jesús en sus orígenes: desde 
María su madre, pasando por los padres de Israel y de la huma- 
nidad, hasta llegar a su origen último en Dios y hasta ser él mis- 
mo visto como «arché del mundo» (Col 1,18; 16-17) , 


Jesús tiene un doble origen: el eterno como Hijo en el 
Padre, y el temporal, explicitado en referencia al Espíritu Santo, 
que es el que le hace surgir de las entrañas de María, como 
expresión de la nueva creación de Dios y como cabeza de la 
nueva comunidad mesiánica. Mateo y Lucas refieren el origen 
de Jesús al Espíritu Santo, a la vez que a la libertad y entrañas de 
María Virgen (Mt 1,18-25; Lc 1,26-38). Juan hace arrancar la 
historia desde la eternidad de Dios: desde el Verbo, que estando 
en el principio de la creación, y acompañando a su pueblo, vie- 
ne al mundo hecho carne, para manifestar la gracia y la verdad, 
para darnos a conocer al Padre, siendo su exegeta, y para dar- 
nos la posibilidad de llegar a ser hijos de Dios (Jn 1,1-18). Dios 
es así el primer origen y el lugar permanente de Jesús, su pri- 
mordial morada y su última meta. Él es su casa, en la que onto- 


MN A la luz de Colosenses y de Juan, la Patrística ha comprendido a Jesús no 
sólo como el que estaba al principio, o era el comienzo de toda la creación de 
Dios, sino como el principio constituyente de la realidad, la que funda su ser y le 
otorga consistencia no sólo en su inicio temporal, sino en su estructura metafísica. 
Dios crea las cosas como prolongación en finitud de la inteligibilidad que es el 
Hijo (Lágos) y de la amabilidad y amor originario que es el Espíritu Santo (-1g4pt). 
Sin ellos no existiríamos, ni persistiriamos, ni seríamos inteligibles, ni retornaría” 
mos al misterio trinitario, que es nuestro punto de partida y nuestra meta. 
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lógicamente está y a la que históricamente atiende. Cuando se 
queda en el templo, ante el asombro de sus padres, la respuesta 
es directa y trasparente: «¿No sabíais que debo ocuparme en las 
cosas de mi Padre?» (Lc 2,49). Así se inicia la vida pública de 


Jesús estando en la casa, es decir, «en las cosas del Padre», que 


odríamos identificar con su regazo (Jn 1,18), su voluntad (Jn 
4,13) y su misión (Gál 4,4, Jn 5,30; 6,38-40). Por eso, una vez 
concluida esa misión, a él se devuelve: «“Padre, en tus manos 
encomiendo mi espíritu”, y diciendo esto expiró» (Lc 23,46). 

Los casi treinta años de silencio en Nazaret son el necesario 
tiempo para la gestación de una humanidad que debía ser con- 
naturalizada con el Hijo eterno y connaturalizada con la vida e 
historia de su pueblo, de forma que llegara también para él una 
plenitud del tiempo madurado y pudiera cumplir la misión para 
la que había sido enviado. Su sentido y contenido sólo son per- 
ceptibles y recognoscibles desde la plenitud final. Esa misión se 
va desvelando lentamente, se la conoce en plenitud en la luz de 
su consumación, y se reclaman esos inicios como presupuesto 
necesario. 

Jesús tuvo que aprender como hombre y de los hombres lo 
que es filiación, obediencia, libertad, fidelidad. Jesús tuvo que 
llevar a cabo un doble aprendizaje: aprendió a ser hombre, 
novedad absoluta para él, a existir temporalmente siendo eterno 
y a realizar humanamente su ser divino. Aprendizaje en el cual 
fueron sus maestros y colaboradores María, José, los familiares 
que los evangelistas llaman hermanas y hermanos, los amigos, 
los contemporáneos. Así su conciencia ha ido descubriendo la 
filiación, partiendo de su relación con María y con José, que 
ejerce una paternidad legal nutricia, y desde ella ascender a la 
paternidad eterna y fontal de su Padre *, La carta a los Hebreos 


Mm C£ C. Spico, Ce que Jésus doit á sa mire selon la théologie biblique..., 0.C.; P. GRE- 
Lor - G. M. BERTRAND - R. GAUTHIER - A. SOLIGNAC, «Joseph et Jésus», en 125p VUI, 
1289-1323 y editado en vol. aparte (París 1975). «José, personaje mudo, juega un 
papel esencial con el fin de que Jesús tome humanamente conciencia de lo que es 
la paternidad. Sintiendo que José ha jugado para él el papel del padre, por eso le ha 
llamado efectivamente “mi padre” (María: “tu padre y yo” Le 2,48-49). Pero a par- 
ir de esta conciencia psicológica de una paternidad humana, de la que se ha bene- 
ficiado, el niño Jesús ha percibido intuitivamente que, en el cuadro de la oración 
judía, debía dirigirse a Dios diciéndole: “Padre mío”. Esta es la manera en la que 
Lucas comprende, en función de una tradición que hablaba de la infancia de Jesús, 


y 
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afirma la filiación divina de Jesús, pero a la vez el realismo de su 
condición humana y de su historicidad, que implica descubri. 
miento y aprendizaje, dolor y sorpresa. En ese descubrimiento 
divino de lo humano y en esa ejercitación humana de lo divino, 
llevó tanto a Dios como al hombre a su perfección suprema, los 
«consumó» a ambos, porque llevó a ambos hasta su extremo 
máximo: existir en relación de reciprocidad constituyente. En 
Jesús sabemos lo que Dios da de sí: ser en relación trinitaria; 
pero en Jesús sabemos también lo que puede dar de sí el hom- 
bre: ser persona, existiendo con Dios y desviviéndose por sus 
hermanos. 


«Y aunque era Hijo, aprendió por sus padecimientos la obe- 
diencia, y por ser consumado (en la muerte), vino a ser para todos 
los que le obedecen causa de salvación eterna» (Heb 5,85). 

La historia de Jesús hasta los treinta años es el enigma. 
supremo para quienes queremos conocer el fondo de su vida. * 
«El Dios escondido» (Is 45,15), del que hablan los profetas, lle- 
ga al extremo de su ocultamiento. Es su tiempo de aprendizaje 
silencioso de humanidad, hasta saber, por haberlo vivido, lo que 
es el tiempo como determinación de la libertad y la sucesión 
como desplazamiento o despliegue de nuestra identidad ?5. De 


el origen de la conciencia filial de Jesús respecto de Dios y del lenguaje que él 
emplea para expresarla. Estamos en las antípodas de toda especulación griega" 
sobre la cualificación divina de cualquier clase de ¿heios aner: asistimos al despertar? 
de una conciencia específicamente judía en su género». P. GrrLoOr, Die le Pére de 
Jésus Christ (París 1994) 155-156: Íb., «Joseph et Jésus», en DSp VII, 1295-1296 
(Del padre humano al Padre de los cielos). 

35 A partir del momento en el que la teología se inserta en la Universidad, pre- 
valecen Sócrates, Aristóteles y Kant con su antropología intelectual e intemporal y 
se eleva a criterio de lo humano la conciencia explícita, quedando fuera de la refle- 
xión antropológica, y con ello de la cristología, las dimensiones temporales de lo 
humano y el significado de las edades para la relación con Dios. La reflexión sobre 
«Dios niño», sobre el «niño Jesús», pasarán a la espiritualidad, al arte y a la poesía. 
Ahí se reconoce el colmo de la gracia y se vive el asombro ante el Misterio: el 
Máximo en lo mínimo, el Creador en el seno de una mujer, el Poderoso en el pese- 
bre, el que abarca todo en la inmediatez del instante (que eso es la eternidad como 
posesión plena de la vida sin distensión) distendido en el tiempo y extendido en el 
lugar, el que es Señor de todo reducido a la vida privada en lugar, familia y tiempo. 
Cf. Las páginas admirables que Ch. Péguy ha dedicado a la relación vida priva- 
da-vida pública, infancia-vida personal e infancia de Cristo en su escrito polémico: 
Un nouveau théologien. M. FERDINAD LaubDrr, en Oexnvres Completes, 11 (París 1992) 
392-591. Cf. O. GONZÁLEZ. DE CARDEDAL, «Edades, actitudes y misterios de Cris- 
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esta forma Dios ha tenido tiempo para nosotros y ha sabido lo 
gue es muestro tiempo, como muda, dura y sorda sucesión de 
instantes, que no dicen con claridad de dónde manan y a dónde 
marchan. Dios ha hecho la experiencia del tiempo, nuestro 
supremo misterio, para saber la pesadumbre y el gozo de ser 
hombres, no sólo en sus momentos decisivos (airoí), sino en 
la monótona continuidad sucesiva (chrómos)*. La vida familiar, 
personal y social de Jesús en esos años estuvo determinada por 
tres factores: su constitutiva y creciente conciencia de Hijo y de 
Mesías, por un lado; la impregnación de historia y educación 
judía, por otro; finalmente, el desarrollo de su entero ser en el 
encuentro personal de cada día con los acontecimientos. 


«La personalidad individual de Jesús ha sido modelada por una 
educación judía cuyos valores él ha asumido plenamente. Pero ella 
estuvo también dotada de una conciencia original de sí, tanto por 
lo que se refiere a su relación con Dios como a la misión que tenía 
que cumplir respecto de los hombres. Los textos (Le an) Ss 
obligan a tomar en cuenta un desarrollo de esta conciencia» ””. 


La polaridad vida privada-vida pública se revive en otro 
nivel con la contraposición entre las dos fases fundamentales de 
su acción: la que tiene lugar en Galilea y la que tendrá lugar en 
Jerusalén. Son dos mundos diferentes y contrapuestos. Una es 
tierra de inmigración y de mestizaje, destierros y exilios, donde 
una población rural en un sentido ha padecido y en otro ha 
gozado el paso de culturas y el peso de imperios. La otra es la 
Ciudad Santa, la aristocracia de la cultura, de la política y de la 
religión. En ella están además el Templo, el lugar sagrado de la 
realeza, pervive la Sión de las promesas. Jesús anuncia el Reino, 
lo acredita con milagros y lo explicita con las parábolas durante 
su ministerio en Galilea. En ambos lugares presenta su función 
mesiánica en claves que no corresponden a las expectativas de 


to», en Cristología, 484-486; E. NEURATH, Gott kommt als Kind qu ans. Christologie und 
Kindertheologie, en E. MOLTMANN-WENDEL y R. KIRSCHHOFF, Christologie is Lebensbe- 


es EH. U. von BALTHASAR, Teología de la historia, O.C., J. MOUROUX, Le mystere du 
temps..., o.c. Y sobre todos, las páginas excepcionales sobre cristología y tiempo de 
J.-Y. Lacoste, Note sur le temps..., 0.c., 143-217. 

37 CBP, Bible et Christologie, O.c., 45. 
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un pueblo y de unos dirigentes que contaban con un mesías 
referido sobre todo a la situación externa y política del pueblo, 


7. La triple caracterización de Jesús: profeta, Mesías, 
Hijo del hombre 


La figura pública de Jesús podemos caracterizarla con tres 
designaciones referentes a su acción, a su proveniencia y a su 
futuro. Jesús es ante todo un profeta, un maestro de doctrina que 
habla de Dios y confronta al pueblo con él; que declara sus 
designios; que propone con autoridad una forma de vida; que 
anuncia el advenimiento de Dios a la historia como rey para 
ofrecer purificación, paz y perdón a Israel y, por él, a todos 
para recoger a los dispersos; para hacer justicia a los humildes, 
pobres y marginados. Él acepta estos nombres de maestro (Mc 
1,38) y de profeta (Mt 16,14; Mc 6,15; Jn 4,19); incluso se atri- 
buye a sí mismo este último título (Mt 13,57; Le 13,33). En su 
aparición pública Jesús explica la ley en la sinagoga, realiza mila- 
gros y provoca esta reacción en sus oyentes: «Se maravillaban 
de su doctrina, pues enseñaba como quien tiene autoridad y no 
como los escribas [...] Quedaban todos estupefactos, diciéndose 
unos a otros: ¿Qué es esto? Una doctrina nueva y revestida de 
autoridad, que manda a los espíritus impuros y le obedecen» 
(Mc 1,22-27). Su magisterio incluye, por tanto, una doctrina 
nueva, acreditada con signos y gestos, algunos expresivos de 
un poder exclusivo de Dios, como el perdón de los pecados. 
«Hacer y enseñar» (Hch 1,1) es el contenido de la misión públi- 
ca de Jesús. La enseñanza tiene como centro y clave la Bocideía 
toÚ BeoÚ llegando al mundo, o Dios manifestando su realeza en 
un ejercicio de soberanía (Reinado) y suscitando un ámbito 
(Reino) donde se deja sentir como «real». La acción son los 
comportamientos permanentes y los gestos aislados de miseri- 
cordia, curación, expulsión de demonios, gestos de poder sobre 
la naturaleza, resurrección de muertos (milagros, en el triple 
sentido de los evangelios: téparo, portentos; S5uvápelc, poten- 
cias; onueo, signos [Hch 2,22)). 

La segunda serie de títulos es: hijo de David, Mesías. Con ellos 
los evangelios le sitúan por referencia a la historia y esperanzas 
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del pueblo. Aun cuando rechace el título de mesías entendido en 
el sentido terrestre, no rechaza, sin embargo, el de hijo de David 

1c 10,47). El se comporta como rey davídico en la entrada en 
erusalén bajo las aclamaciones de la multitud, «para que se cum- 
pliese la Escritura» (Mt 21,1-11). Jesús deja a los discípulos que le 
confiesen como mesías, pero prohíbe decirlo. El se prepara para 
un final que incluye elementos de pasión y muerte, que no enca- 
jan en la imagen del Mesías esperado en aquel momento. En el 
proceso, preguntado explícitamente por su mesianidad, da una 
respuesta que implica la aceptación, pero rechaza otorgarle los 
contenidos que ese título evocaría inmediatamente en aquellos 
oyentes. Su mesianismo implica no sólo la soberanía, sino sobre 
todo el servicio; no la dominación, sino el sufrimiento. Su actitud 
y formas de vida proexistentes, que culminan en la última cena, 
dejan percibir que él comprendía su vida en la línea del Siervo de 
Yahvé, que sufre por la multitud y sella con su sangre la nueva 
alianza (Is 53,12; 42,6; Jer 31,31). Hacia ese final orienta él toda 
su existencia cuando afirma haber venido «no a ser servido, sino 
a servir y a dar su vida como rescate por muchos» (Mc 10,45) di 
La proexistencia por todos los pobres, pecadores y alejados de 
Dios, y la contraexistencia como rechazo del mal y negación de 
legitimidad a todo poder que se yergue contra Dios o contra el 
hombre, son las características primordiales de su vida. El se 
entrega desde el comienzo a todos y da su sangre en alianza «por 
la inmensa multitud». Y eso lo hace como signo y prueba de que 
Dios es así >. 


38 H. Schúrmann ha dedicado todo su esfuerzo a elaborar la categoría de «proe- 
xistencia» como clave de la existencia de Jesús, englobante y fundamentadora de 
otras posteriores, v. g. Solidaridad, redención, sustitución, Ella uniría las actitudes 
que ejerce Jesús en su acción pública y el sentido que la comunidad pospascual 
otorga a su muerte a la luz de la resurrección, como expresión pública del acogi- 
miento que el Padre hace de su entrega por todos los hombres. Cf. H. SCHURMANN, 
Jesu ureigener Tod..., o.c.; 1o., Gottesreich-Jesm Geshick...., o.c.; lo,, El destino de Jesús: su 
vida y su muerte, O.c., 267-302 («la «proexistencia» como concepto cristológico fun- 
damentab», 303-338 («Fl Cristo pro-existente, ¿centro de la fe del mañana? Una 
meditación teológica»). 2 

32 «Jesús se comprendió como el hombre que entre los hombres había sido 
seleccionado por Dios, como su compañero y su representante sustitutivo (Stellver- 
treter)» (P. STUHILMACHER, Biblische Theologie des NT, o.c. 1, 119). C£ 1D, «Versóbhnung, 
Existenzstellvertretung fir die Vielen: Mk 10,45 (Mt 20,28)», en Versóbnung, 
Gesetz..., 0.C., 27-42. 
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La tercera serie de títulos gira en torno al de Hgo del hombre, 
situado originariamente en la cercanía y cuasi identificación cop 
una figura trascendente. En el primero de los evangelios es de 
una complejidad casi indescifrable: puede referirse a otra figura 
distinta de él, al hombre sin más, a sí mismo. Incluye unas 
afirmaciones referidas al presente, otras a un futuro cercano 
intrahistórico y otras finalmente a un futuro de otra naturaleza. 
Con él se designa a sí mismo, aun cuando no desvele el conteni- 
do exacto. En el proceso ante Pilato profesa abiertamente: «“A 
partir de ahora el Hijo del hombre estará sentado a la derecha 
del poder de Dios”. Todos dijeron: “¿Luego tú eres el Hijo de 
Dios?”. “Vosotros lo decís: Yo soy”» (Lc 22,69-70). Se trata de 
una figura de majestad, un mediador de la salvación con una 
significación personal y comunitaria, ya que este título le incluye 
a él y al pueblo de los santos (Dan 7,13). Este Hijo del hombre, 
que viene de Dios, ejercerá el Reino y juzgará en su nombre a la 
historia Y, En el mundo semítico, Hijo del hombre era título de 
soberanía y majestad, mientras que Hijo de Dios podía signifi- 
car hombre piadoso y agradable a Dios, elegido por él para una 
misión profética o mesiánica. Varios siglos después, en el mun- 
do griego y helenístico, lejos ya del AT y del contexto apocalíp- 
tico del NT, cambia el significado de estos títulos: en el de Hijo 
del hombre se verá designada simplemente su humanidad, su 
naturaleza humana, mientras que en el de Hijo de Dios se verá 
designada su divinidad, su filiación eterna y su igualdad con el 
Padre. 


4% «Las palabras sobre el Hijo del hombre que va a venir muestran que Jesús 
vivió en la espera de ser constituido, después de su ministerio terrestre (Dienst) y 
conforme al salmo 110,1 a la derecha del Padre, juez del tiempo final. Lo mismo 
que su ministerio (Axffrag) en la tierra fue predicar el Reino de Dios y servir “a los 
muchos” hasta entregar su vida de manera inclusiva y sustitutiva, así llevará a cabo 
su ministerio (Amt) al final de los tiempos, instaurando el reinado de Dios plena- 
mente por medio del juicio finab» (P. STUHLMACHER, Biblische Theologíe, o.c. 1, 124); 
). JurEmias, Teología del NT, o.c., 299-320. 
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Jesús en el cruce de la doble mediación salvífica 


Jesús reasume así la función de los mediadores salvíficos del 
AT, que en clave ascendente suscitaba Dios y enviaba al pueblo. 
Pero no menos se identifica implícitamente con los atributos 
divinos, que, como una personificación de su ser, ejercieron una 
función en la historia del pueblo: Palabra, Espíritu, Sabiduría. 
esús, de hecho, es el que habla en nombre del Padre y con su 
autoridad. En San Juan es una constante, hasta el punto de que 
no sólo habla las palabras de Dios (3,34; 7,16; 8,26; 12,49; 
14,24), sino que el prólogo le identifica como la Palabra. En los 
sinópticos aparece como quien contrapone su autoridad a todas 
las instancias anteriores: «Se os dijo [...] yo os digo» (Mt 5; 
7,24.29). Declara que habla y actúa por el Espíritu Santo (Mt 
12,28), que luego enviará a los discípulos (Lc 24,49; Hch 1,8; Jn 
16,7). Finalmente deja entender que la Sabiduría está presente y 
actúa en su persona (Mt 11,29; cf. Lc 11,31). 

Aparecen, por tanto, en Jesús los dos caminos de encuentro 
entre Dios y los hombres tal como habían sido trazados de ante- 
mano en el AT para preparar su venida definitiva al mundo. 
Están aquellas figuras que nombran de manera velada a Dios 
mismo (Palabra, Espíritu, Sabiduría), haciendo eco a la seríe de 
afirmaciones en las que Dios dice: «Yo mismo iré en persona y 
los salvaré» (Is 40,3; 65,17; 4,5; 2,3). Junto a estas figuras están 
las que surgen de la tierra, mejor delineadas e identificables: el 
Mesías rey de justicia y de paz, el Servidor que sufre y pone su 
vida para reconciliar a los muchos intercediendo por ellos, el mis- 
terio del Hijo del hombre. Los tres ascienden de la tierra y llevan 
con ellos la humanidad ante Dios (Gén 12,3; Dt 18, 15.18; 2 Sam 
7,16). Ya aludimos antes a las dos líneas de comprensión de Jesús 
a partir de la promesa mesiánica del AT: una que habla de la veni- 
da en persona de Dios, para coronar sus intervenciones en la his- 
toria de Israel (línea de la escatología); y otra que anuncia la vent- 
da de un personaje humano, nacido de la descendencia de Israel, 
respecto del cual los reyes y profetas no son más que pálidas pre- 
figuraciones (línea del mesianismo) *. 


41 C£ J. Daniñi.Ou, «Cristología y escatología», en A. GRILLMEIER - H. BAchHT 
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Estas dos figuras orientarán la cristología en dos grandes 
direcciones: la definitiva condescendencia de Dios, que viene 
hasta los hombres para comunicarles su vida, por un lado, y por 
otro, la humanidad que reencuentra su vocación primera a par. 
ticipar la vida de Dios, realizada ahora por el nuevo Adán. La 
nueva vida será percibida así como fruto de un don absoluto, 
pero no menos como fruto de una conquista o realización por 
la propia humanidad Y. Jesús es situado en el lugar crucial; 
el punto exacto donde se encuentra la divinidad que descien. 
de hasta ser humana y donde las aspiraciones y realizaciones 
humanas ascienden hasta encontrarse con Dios. Las posteriores 
afirmaciones, tanto patrísticas como conciliares (Nicea-Calce- 
donia), sobre la unión hipostática entre la humanidad y divi- 
nidad de Jesús, sobre las dos naturalezas en unidad de perso- 
na, fundamentan con categorías metafísicas lo que el NT dice 
sobre la unión y realización en Cristo de esas dos líneas de pen- 
samiento (escatología-mesianismo). 


9, De la crisis de Galilea a la crucifixión en el Gólgota 


La acción pública de Jesús en Galilea culmina, por un lado, 
en el entusiasmo popular con expectación de una liberación 
política, y, por otro, en una necesidad de identificación por par- 
te de Jesús, a fin de no ser malentendido. Esto se concreta en la 
pregunta a los discípulos: «¿Quién dicen los hombres que es el 
Hijo del hombre? [...| ¿Y vosotros quién decís que soy yo?» (Mt 
16,14-15). La confesión de la mesianidad de Jesús y de su filta- 
ción divina por Pedro va acompañada de una innovación en la 
presentación que Jesús hace de sí mismo. Mateo hace notar, 
con su fórmula tan significativa: «A partir de aquel momento» 
(16,21), que se inicia una fase nueva en su existencia, en la que 


(eds.), Das Konzil von Chalkedon..., o.c. MI, 269-286, esp.270-275. (La respuesta del 
dogma de Calcedonia a la cuestión de cómo Cristo es la consumación del AT.) 

42 «San León se hace eco de una larga tradición patrística, que remonta a Justt- 
no y a Ireneo, la cual muestra la venida de Cristo al final de los tiempos preparada 
a la vez por la presencia del Verbo entre los hombres, para acostumbrarse a ellos, y 
al mismo tiempo por la educación progresiva de los hombres para acostumbrarlos 
a Eb (J. DaniiLou, ibíd., 274). Cf. J. Lecierco, «Introduction», en Léon le Grand, 
Sermons, 1 (SCh 22; París 1964). 


C.2. La historia de Cristo 65 


revela su identidad y la forma concreta de realizar su misión 
mesiánica para prevenir posibles malentendidos. Tras la multi- 

licación de los panes, Juan comenta: «Los hombres, viendo el 
milagro que había hecho, decían: “Verdaderamente éste es el 
profeta que ha de venir al mundo”». Y Jesús, conociendo que 
iban a venir para arrebatarle y hacerle rey, se retiró otra vez al 
monte él solo» (6,14-15). Es la llamada crisis de Galilea W, A 
partir de ella, Jesús toma una actitud nueva: orientarse hacia 
Jerusalén, concentrarse en la preparación de los discípulos para 
el futuro, abrir la comprensión mesiánica vigente hacia otra que 
incluirá el dolor y la muerte, acentuar su oración en soledad 
ante Dios, para identificarse con su designio, a la vez que la pre- 
sencia en las masas. Jesús inicia su «camino» o viaje final a Jeru- 
salén. Camino aquí significa «misión» que como profeta verda- 
dero y fiel tiene que cumplir, sin dejarse amedrentar por nadie 
(Herodes) ni por nada (muerte). Marcos introduce la tercera 
predicción de su muerte con esta indicación, que muestra cómo 
Jesús va decidido a Jerusalén, como al lugar de su emplazamien- 
to, consciente de que allí, igual que el de todo profeta, se decidi- 
rá también su destino: 


«Iban subiendo en el camino hacia Jerusalén. Jesús caminaba 
en cabeza y ellos iban sobrecogidos y le seguían medrosos» (Mc 
10,32; cf. Mt 20,17). 


San Lucas, por su parte, hace del «camino hacia Jerusalén» 
marco y motivo para encuadrar múltiples sentencias de Jesús 
con orientación doctrinal para sus discípulos, y expresar el ca- 
rácter divinamente inexorable de su misión, que está condicio- 


4 La rechaza G. BORNKAMM, Jesus von Nazaret, o.c., 141. La afirman F. MUSSNER, 
«Gab es eine Galiláische Krise?», en P. HOFFMANN (ed.), Orientierung an Jessts..., O.C., 
238-252, quien concluye con estas afirmaciones: «La forma de la oferta de Jesús 
convocó necesariamente a Israel a una decisión. En perspectiva topográfica se 
puede decir lo siguiente: La plataforma de este giro fue Galilea, la patria de Jesús; 
allí fue donde se tomaron las reales decisiones, aun cuando no todas de una vez. 
Entendidas así las cosas, no es puro romanticismo hablar de una “primavera de 
Galilea” y de una “crisis de Galilea”. Y si nuestra fórmula “una cristología indirec- 
ta en dos fases” tiene alguna validez, entonces implica también un desarrollo rea] 
que hay que tomar en serio, en la conciencia prepascual de Jesús, que expresada en 
cristología “directa” podríamos quizá articular en esta fórmula: Del Mesías al 
Mesías de la pasión (vom Messias zum Leidensmessias)». C£. P. GrELOT, «La crise en 
Galilée», en Jésus de Nazaret Christ et Seignenr, 1 (París 1997) 376-379. 
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nada en su realización concreta por la respuesta de los hombres, 
pero que no queda frenada ni anulada por ellos: 


há 


«Estando para cumplirse los días de su asunción, él se EN | | 


en su voluntad de subir a Jerusalén» (9,51). 

«El Hijo del hombre va su camino según está decretado, pero 
ay de aquel por quien será entregado» (22,22). 

«En aquella hora se le acercaron algunos fariseos diciéndole: 
“Sal y vete de aquí, porque Herodes quiere matarte”. Él les dijo: 
“Id y decid a esa raposa: “Yo expulso los demonios y hago curacio- 
nes hoy y las haré mañana, y al día tercero consumaré mi obra”, 


Pues he de andar hoy, mañana y el día siguiente, porque no puedes 


ser que un profeta perezca fuera de Jerusalén”, (13,31-33) * 


A 


No sabemos cuántas veces subió Jesús a Jerusalén en su 
vida, además de la visita al templo a los doce años y este viaje 
definitivo. ¿Iba él cada año, como sus padres, a Jerusalén en la 
fiesta de la Pascua? (Lc 2,41). Para San Juan habría hecho otros 
dos viajes, uno para la Pascua del año 28 (2,13), otro para la 
Pascua que podría ser la de Pentecostés (5,1), y en otro lugar 
habla de la fiesta de los Tabernáculos, a la vez que indica cómo 
sus hermanos le incitan a que vaya a Jerusalén «para que tus dis- 
cípulos vean las obras que haces» (7,2). 

En Jerusalén se decidió su destino histórico. Israel no acogió 
su predicación y no le reconoció como profeta legitimado por 
Dios. La muerte es la respuesta del judaísmo, que se sintió ame- 
nazado en sus bases religiosas y sociales, y del Imperio romano, 
que se sintió amenazado en su tranquilidad y soberanía. Fue fru- 
to también de la distancia de muchos frente a él: en situación 
límite, nadie se solidarizó del todo con aquel que se había hecho 
solidario de todos, acogiendo a pecadores a la vez que les ofrecía: 
el perdón de Dios, curando enfermos, anunciando a los pobres la 
buena nueva, convocando a Israel para superar el juicio de Dios y 
acoger su definitiva presencia salvadora. Fue declarado ajeno a 
las preocupaciones de los hombres, extraño a Israel y peligroso) 
para el Imperio. Todo eso se oculta tras el motivo oficial de la 
crucifixión fijado en el fitulus crucis: «Rey de los judíos» Y 


4 C£. W MicHaELIS, en TW/NT V, 66s («La expresión “en el camino” es más 
que una pura anotación de marco topográfico»). 

45 Sobre las causas, contexto e interpretación de la muerte de Jesús, cf. La entra” . 
ña, 523-618. 
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Los tres principios dinámicos que orientan la vida de Jesús 
son: 1) La conciencia de Hijo y la correspondiente mirada al 
Padre, que se expresa en la oración, la obediencia, la confianza y 
el consentimiento absoluto a la muerte *, 2) El atenimiento a la 
misión que le ha sido encomendada y la fidelidad a las exigen- 
cias que la oferta del Reino a los hombres lleva consigo *. 3) La 
atención a la situación histórica en medio de la que vive y el 
acompasamiento integrador de la respuesta de los hombres en 
la modulación y proposición de su mensaje. A la luz de estos 
tres principios hay que comprender la trayectoria concreta de 
Jesús, que en un sentido está claramente cerrada y en otro está 
del todo abierta, en la medida en que en ella son protagonistas 
Dios, Jesús y los destinatarios del mensaje. Ese juego de liberta- 
des e iniciativas, ejercitadas cada una en su orden propio, es lo 
que funda la apertura, plasticidad y necesidad de que Jesús fuera 
determinando en cada instante las acciones correspondientes. 


La llegada del Reino con Jesús es, por tanto, una propuesta 
divina, una gesta cristológica y un desafío para los hombres. 
Su realización, por tanto, no tiene un carácter ni mágico, mi 
automático, ni puntual, ni predeterminado mecánicamente. La 
acción de Jesús se va decidiendo en el juego de la respuesta 
humana. Por ello, tiene que ir conjugando su decisión con lo 
que del Padre oye cada día en la oración y en la lectura del AT, a 
la vez que por su participación en la oración común del pueblo 
y la confrontación con sus contemporáneos. Todo esto funda la 
historicidad del destino de Jesús. 

Desde aquí los historiadores pueden indagar el curso diario 
de la vida de Jesús, y los psicólogos, adivinar los procesos de 
conciencia que él gozó o padeció. ¿Podemos hablar de «cri- 
sis» en la vida de Jesús? Podemos hacerlo como lo hacemos 
con toda vida humana, cuando crisis significa «discernimiento», 
adaptación del curso de la vida a hechos y necesidades, puesta 
en juego de recursos, anticipación de soluciones y dejación de 
posibles planos previos ante la reacción inesperada del prójimo. 


46 Cf H. SCHURMANN, «Los orígenes ocultos de Jesús en Nazaret. La basileía del 
abla como “destino” de Jesús», en El destino de Jesús, o.c., 21-35. 
? Cf. «La basileía como posible destino de muerte de "Jesús. El infortunio del 
cis de Jesús a favor de la basileía», en ibíd., 117-130. 
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¿Podemos hablar de «experiencias clave» que habrían decidido 
vuelcos en su vida como podrían haber sido al comienzo de su 
acción pública el bautismo, las tentaciones, la visión de Satanás 
cayendo como un rayo del cielo (Lc 10,18); y al final el rechazo 
en Jerusalén con el conflicto en el templo, tal y como quiere M, 
Ebner? %. ¿Podemos hablar de sucesivos proyectos en la vida 
de Jesús: uno acogido y compartido con Juan; otro propio, dis- 
cernido y decidido a la luz de la muerte violenta de éste; un ter- 
cero resultante del rechazo en Jerusalén que le lleva a anticipar 
el sentido de su muerte e interpretarla ante sus discípulos como 
el fundamento de la renovación de la alianza de Dios con su 
pueblo rebelde, hacia el banquete definitivo del Reino, tal y 
como propone S. Vidal? *, 

Los evangelios dejan en segundo plano, casi indescifrables, 
los procesos históricos y psicológicos que han determinado la 
vida de Jesús. La historia concreta de aquel tiempo y la psicolo- 
gía de Jesús han sido pasadas en silencio para poner en primer 
plano la acción reveladora y redentora de Dios, expresada en el 
mensaje-muerte-resurrección de Jesús, por un lado, y por otro, 
su eficacia soteriológica para los hombres. Jesús queda así iden- 
tificado como el signo personal de la salvación que Dios, en 
amor y perdón, ofrece a todos. 


48 Cf. M. Ebner, «Das Schlússelerlebnis», en Jesus von Nazaret in seiner Zeit. 
Sozialgeschichtliche Zugánge (Stuttgart 2003), donde llega a decir que Jesús retornó a 
las posturas de Juan el Bautista, su maestro: «Parece como si Jesús al final de su 
aparición pública hubiera realizado de nuevo un giro biográfico. La celebración de 
una última cena orienta también en esta dirección» (p.190). Esta postura, por no 
aparecer su fundamento en los textos, ha sido desestimada (cf. TA4LZ 10 [2004] 
1064-1066). 

49 C£ S. ViDAL, Los tres proyectos de Jesús..., O.c. Las preguntas que este libro deja 
abiertas son: la continuidad o ruptura entre estos tres hipotéticos proyectos de 
Jesús; la autonomía de cada uno de ellos en la conciencia de la Iglesia pascual; la 
legitimidad con que el cristianismo naciente se adhiere al tercero y en qué medida 
éste incluye o excluye dimensiones de los anteriores. Aquella decisión de la primiti- 
va Iglesia, ¿dejaría abierta la posibilidad de reconsiderar el primero o el segundo 
como más auténticos de Jesús y todavía hoy realizables, como totalidad, como fer- 
mento crítico o incluso al margen del tercero? No nos parece posible, por no apa- 
recer fundado. 
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10. Resurrección, Espíritu, Iglesia 


Así acaba la fase terrestre de Jesús. Ahora comienza la fase 
glorificada de su existencia. La resurrección como acción de 
Dios llevó consigo dos mutaciones reales: la del ser de Jesús, 
sustraído al poder de la muerte, siendo transferido del universo 
de la finitud y mortalidad al universo de la vida divina; la de la 
conciencia y percepción de los discípulos. Jesás es constituido 
Mesías, Señor e Hijo. Los apóstoles son constituidos videntes del Glorifica- 
do y creyentes en el Crucificado. Desde siempre Jesús era el Hijo, 
pero ahora lo es en la plenitud receptiva y expresiva desde la 
humanidad creada y asumida. Desde el comienzo de la mani- 
festación de su gloria los discípulos creyeron en él (Jn 2,11). 
Ahora, al final de esa revelación en gloria, también ellos son 
«convertidos» y «capacitados» para recibir la realidad nueva del 
Glorificado que, por pertenecer a otro orden de realidad, no 
puede ser percibido solamente con los ojos físicos. Las apari- 
ciones no son conclusiones que los discípulos hacen tras la 
muerte de Jesús sobre el valor imperecedero de su persona y el 
significado universal de su doctrina. La muerte es una cesura 
que deja sin fundamento y niega la última verdad a la vida ante- 
rior de Jesús. La resurrección presupone esa ruptura y es una 
innovación de realidad tanto en el orden metafísico personal de 
Jesús como en el orden cognoscitivo de los apóstoles. A Jesús, 
Dios le da una nueva forma de existencia, y alos discípulos, una 
nueva capacidad de visión, proporcional a aquella realidad *, 
Las apariciones son la manifestación que Dios hace de su Hijo 
a quienes le habían conocido antes para que ahora le reconoz- 
can en identidad de sujeto, confirmación de misión y presencia 


50 La fe pascual de los discípulos no es de naturaleza hermenéutica (una inter- 
Pretación del valor definitivo de la persona y mensaje anteriores de Jesús), sino de 
naturaleza real-personal: Jesús, negado por los hombres y aniquilado en la muerte, 
ha sido afirmado definitivamente y constituido en una vida nueva por Dios. Á esa 
novedad personal suya corresponde una innovación en la conciencia de los após- 
toles, para que pudieran conocerlo en su realidad nueva, que ya no es perceptible 
con las categorías de este mundo, porque pertenece al mundo nuevo. Sólo en este 
sentido se debe hablar de «transformación» de Jesús, o incluso de «conversión» de 
los discípulos, como quiere Schillebeeckx. Pero conversión que Dios realiza en 
ellos, otorgándoles la fe como capacidad perceptiva y recognoscente de Jesús. Cf. 
Curso, 314s; E. SCHILLEBEECKXx, Jesás. La historia de un viviente, o.c.; H. KESSLER, La 
resurrección de Jesás..., 0.c., 148-156. 
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real. Jesús es el que vive (Lc 24,5), el que acompaña a sus discí- 
pulos en el camino de la vida (24,13-35), se aparece a Simón 
(24,34) y a los once (24,36). Jesús en adelante es invocado y 
venerado como Señor e Hijo, que da el Espíritu y que se da a 
conocer en el Espíritu *!, 

La Iglesia y el Espíritu son en adelante el lugar de encuentro 


1d 


y la potencia de reconocimiento de Jesús. Desde ellos se recueg¿ MF : 


da la historia anterior, se reviven sus gestos, se celebran los sig- ' 
nos de su entrega y se parte el pan. En la fracción eucarística es 
donde sobre todo se da a conocer, porque se da para vida del 
mundo (Jn 6,51), y donde el creyente, tras haber hecho el cami- 
no de la vida con él, compartiendo destino y meditando las 
Escrituras con él como los discípulos de Emaús, definitivamen- 
te le reconoce. Las comidas que Jesús mantuvo durante su 
acción pública con los pecadores, como otorgamiento de la 
amistad y perdón de Dios; las comidas del Resucitado con los 
discípulos a los que se aparece, su última cena y la eucaristía de 
la Iglesia aparecerán ahora en continuidad: son el lugar concre- 
to en el que Jesús ofrece comensalidad a todos, comenzando 
por los pobres y pecadores, para otorgarles la paz y reconcilia- 
ción de Dios. Su sangre «de la alianza fue derramada por la 
inmensa muchedumbre para el perdón de los pecados» *. En el 
don de su amistad, mediante los signos del pan y del vino, se da 
a conocer en persona. El relato de Emaús, con el recono- 
cimiento de Jesús al partir el pan, es la parábola de la vida de 
la Iglesia, el paradigma de todo reconocimiento verdadero de 
Jesús, la afirmación de que los ojos sólo se abren cuando uno 
consiente a su bendición y corresponde a su entrega. Para 
conocerle hay que partir su pan, compartir su destino y repartir- 
le a todos. Y eso es la eucaristía 5, 


«Puesto con ellos a la mesa, tomó el pan, lo bendijo, lo partió y - 
se lo dio. Se les abrieron los ojos y le reconocieron, y desapareció: *' 


de su presencia» (Le 24,30-31). 


51 Cf. Cristología, 125-174. Para la bibliografía posterior, cf. E. HAHN, Theologie des 
NT, o.c. Il, 819-820. 

52 Mt 26,28; Ef 1,7; Col 1,14; Heb 9,22; 10,10. 

53 Cf. J. DuPonT, «Les pélerins d'Emmais», en Etudes sur les évangiles synoptique) 
o.c., 1128-1181. 
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Historia vivida, memoria recuperadora, eucaristía presencializa- 
dora y misión universalizadora, son los cuatro pilares que sostie- 
nen la comprensión de Jesús, las fuentes vivas de su conoci- 
miento y de la cristología de la Iglesia. La memoria meditativa 
individual y la memoria eucarística comunitaria, como expre- 
sión de un amor insuficiente, ha sido esencial para la perdura- 
ción de Cristo en la conciencia creyente. Este aspecto ha sido 
subrayado por la exégesis británica: Dood, Moule... J. D. G. 
Dunn ha titulado su última gran obra: «Jesus remembered». 
esús es el siempre recordado por Dios y por los hombres. Los 
libros del NT son el resultado de un cruce de esos cuatro hori- 
zontes: recuerdos vivos, meditaciones creadoras, experiencias 
celebrativas y realizaciones misioneras. Jesús es visto, viniendo 
desde el AT, avanzando desde su origen en Galilea a su Pascua 
en Jerusalén, actuando en la Iglesia, presente en el origen de la 
realidad y siendo en Dios **. La resurrección le ha acreditado 
como el último, y esto no lo podría ser si no fuera el primero; 
como el redentor del universo, y no lo podría ser si no hubiera 
sido su creador; como el nuevo Adán, y esto no lo podría ser si 
no hubiera tenido solidaridad de destino con quienes estaban 
bajo el pecado del primer Adán; como el Hijo afirmado y ama- 
do absolutamente por el Padre. Afirmación y amor que reflejan 
el amor eterno y la eterna presencia del uno al otro, de forma 
que Dios sólo es Padre porque tiene un Hijo eterno y Jesús se 
ha manifestado en el tiempo como Hijo porque desde siempre 
es personal relación filial con el Padre. 


54 En correspondencia con esas cuatro fases de su destino se le irán otorgando 
sucesivamente nuevos títulos, al descubrir la universalidad de su misión, su desbor- 
damiento sobre el presente, su radicación y condición divinas. Cf. O. CULLMANN, 
Cristología del NT, o.c., con los títulos cristológicos relativos a su 0bra terrestre (profe- 
ta, siervo de Yahvé, sumo sacerdote); a su obra futura como juez al fin del mundo 
(Mesías, Hijo del hombre); a su obra presente en la Iglesia y en el cosmos (Señor, Sal- 
vador); preexistencia en Dios (Logos, Hijo de Dios, Dios). 
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11. Los dos caminos originarios de la cristología: 
De Jesús de Nazaret al Hijo glorificado y 
del Hijo eterno al Mesías crucificado y resucitado 


Hay dos lecturas, una ascendente y otra descendente, que 
atraviesan todo el NT: 1) Jesús es comprendido siendo concebj- 
do por la acción del Espíritu y naciendo de María, ungido en el 
bautismo y constituido Hijo por el Espíritu de santidad en la 
resurrección. 2) Jesús es comprendido como el Logos que des- 
de siempre estaba en el seno del Padre, existía en condición 
divina y se ha hecho carne, llegando hasta la muerte en su 
expresión suprema —la de los esclavos en la cruz (kénósis-staúró- 
sis)J— y recibiendo de Dios en la resurrección el nombre sobre 
todo nombre. Una cristología profética, mesiánica, que ve a 
Jesús avanzando hasta su glorificación y constitución como 
Mesías y Señor en la resurrección. Otra cristología encarnativa, 
kenótica, estaurológica, que ve al Hijo llegando a ser hombre, a 
ser «carne». Cristología de Jesús glorificado y cristología del 
Hijo encarnado; la primera expresada en relato histórico y con- 
fesional, la segunda expresada en himnos litúrgicos, meditacio- 
nes teológicas y reflexión, que hoy consideraríamos de naturale- 
za metafísica. El prólogo de San Pablo en Rom suma ambas: el 
que es «su Hijo» (1,2a), comienza una nueva historia de filia- 
ción: de David «según la carne» (1,3) y de Dios en manera nue- 
va «según el Espíritu (1,4). La suprema tarea de la cristología es pen- 
sar la unidad y sentido de este camino de Jesús, que comienza en Dios, se 
identifica con la humanidad en su historia y, arrastrándola consigo, retorna 
al Padre. 

Una y otra parten de la presencia de Jesús como Kyrios en 
la Iglesia y de la espera de su retorno para completar la reden- 
ción y ser reconocido por todos los hombres. La ascendente 
podríamos pensarla como una línea recta con dos polos deter- 
minantes de su sentido: Del nacimiento de María por la acción del 
Espíritu y por la acción del Espíritu avanzando en su vida 
pública hasta la muerte, superada por la resurrección, en cuanto 
acción de Dios, que le confiere presencia y potencia para sana- 
ción y juicio universales. La descendente podríamos pensarla 
como un círculo: el Verbo, que está en el Padre, en condición 
divina, sale de él, viene al mundo y una vez cumplida su obra 
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retorna al Padre, su lugar de origen, arrastrando en su retorno 
con su propia humanidad al resto de los hombres y al cosmos. 
Los sinópticos piensan sobre todo con categorías lineales y 
ascendentes, mientras que San Juan piensa con categorías des- 
cendentes y circulares. San Pablo comparte ambas. Desde el 
final aparecen las cinco fases de su destino, correspondientes a formas 
diferenciadas de su ser: preexistencia eterna, acción mesiánica en 
su ministerio terrestre, presencia actual en la Iglesia y en el 
cosmos, acción futura como juez, pervivencia como mediador 
eterno de nuestra unión con Dios. Éstos son los cinco grandes 
capítulos de la historia de su ser (Wesensgeschichte) %. 

En la cristología del NT coexiste una unidad de fondo con 
una compleja variedad de aspectos; la memoria narrativa de la 
vida de Jesús y la atestación confesante de su resurrección glorifi- 
cada y acreditada por Dios como Mesías, Señor e Hijo. El hecho 
de que la Iglesia haya unido en un mismo canon a los evangelios 
(testimonio de la importancia esencial de la historia de Jesús para 
la cristología) con las cartas de Pablo, más cercanas a los hechos 
originarios y concentradas en la confesión del Cristo pascual, del 
preexistente, del encarnado y del crucificado por nosotros, nos 
obliga a mantener como polos dinámicos tanto la unidad de 
Cristo como la complejidad, irreductible a sistema, de las lecturas 
sucesivas y diversificadas de su persona. Hay una fe cristológica y 
una cristología básica, pero no es posible un sistema que reduzca 
la persona de Cristo a claridad conceptual demostrativa y así aca- 
be con ella, integrándola en las coordenadas de comprensión e 


55 Cf. la siguiente bibliografía fundamental sobre cristología del NT: E. Hamn, 
Christologische Hoheststitel..., 0.c., con un apéndice en 1995; R. SCHNACKENBURG, 
«Cristología del NT», a.c., 245-416; C. F. MoULE, The Origin of Christology, O.c.; M. 
Hruncuit, El Hijo de Dios..., o.c.; R. H. FuLier, Fundamentos de la cristología neotestamen- 
taria, O.c.; P. POKORNY, Die Entstebung der Christologie..., 0.C.; G. SEGALLA, La cristología 
del NT (Brescia 1985); H. MarsHALL, Die Urspriinge der nentestamentlichen Christologie, 
o.c,; L. SABOURIN, La christologie á partir des textes clés, O.c.; BEN WITHERINGTON III, 
The Christology of Jesus, O.c.; C. BREYTENBACH - H. PAULSEN (eds.), Anfánge der Christo- 
kogie.... 0.0; M. HENGEL, Studies in early Christology, O.c.; P. STUHLMACHER, Jesús de 
Nazaret - Cristo de la fe, o.c; R. PENNA, 1 ritrati originali di Gesa il Cristo..., 0.c.; O. 
CULLMANN, Cristología del NT, 0.c.; R. SCHNACKENBURG, La persona de Cristo reflejada en 
dos cuatro evangelios, o.c.; E. ]. MaTERa, NT Coristology, o.c.; R. E. BROWN, Introducción..., 
Oc; M. HENGEL - A. M. SCHWEMER, Der messianische Anspruch Jesu..., O.C.; E. HAHN, 
«Jesus Christus als Offenbarer Gottes. Christologie», en Theologie des NT, o.c. 1, 
194-261, con la bibliografía más reciente en p.817-820. 
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interpretación humanas. Por eso la historia de la Iglesia está 
constituida por la única fe del credo apostólico y las cristologíag 
sucesivas, que son como caminos diversos por los que los dj. 
versos hombres vamos llegando al único Cristo Hijo, Señor y 
Redentor, desde su situación histórica, nuestras esperanzas fun- 
damentales, psicología personal y culturas con las que pensamos 
y desde las que hablamos. 


Después de haber expuesto los diversos aspectos que los 
autores del NT ponen en primer plano hablando de Cristo, 
E. Hahn concluye: 


«No se puede desconocer la tendencia a una concepción cris- 
tológica englobante dentro del NT. Esto se muestra en los evange- 
lios sinópticos y sobre todo en San Pablo y en el evangelio de Juan; 
pero también, en una medida más limitada, en los otros testimo- 
nios literarios del cristianismo primitivo. Ahora bien, una visión 
total, en la cual estuvieran integrados todos los aspectos en su 
variedad, no existe» %, 


12. Reflexión final 


La historia de Jesús, su existencia en lugar y tiempo concre- 
tos, es esencial a la fe cristiana, pero se interpreta a la luz de las 
experiencias subsiguientes a la muerte, en la medida en que 
quienes antes le habían oído y seguido, ahora le reconocen 
viviente, glorificado por Dios y devuelto por él como signo efi- 
caz de paz y de perdón, a quienes le habían traicionado. La uni- 
dad entre el Jesús terrenal y el Jesús glorificado como Mesías, Señor e Hijo, 
es así la esencia del mensaje evangélico, el fundamento de la fe de la Iglesia y 
de la salvación que ella propone. Sin el Jesús que predicó, murió y 
resucitó, la fe en él como Cristo es vana, carece de contenido y 
legitimidad, se tornaría inútil e insensata (1 Cor 15,13-14). Con- 
cluyo con unos párrafos de la Comisión Teológica Internacio- 
nal, que habla significativamente de una «historia de la esencia 
de Jesucristo», reasumiendo una frase que, conectando con Hei- 
degger, había introducido B. Welte en la reflexión cristológica: 


56 E Han, Theologie des NT, o.c. IL 255. C£. H. RIESENFELD, «Sur quoi se fonde 
Punité du NT>», en Unité et diversité dans le NT, o.c., 11-30. 
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«La síntesis original y primitiva del Jesús terrenal y del Cristo 
resucitado se encuentra en diversas fórmulas de “confesiones de 
fe” y de “homologías” que hacen hincapié al mismo tiempo y con 
especial insistencia en su muerte y en su resurrección. Con Rom 
1,3ss, citemos, entre otros, el texto de 1 Cor 15,3-4. Estos textos 
celebran una conexión auténtica entre una historia individual y la 
significación duradera para siempre de la historia de Jesús. Presen- 
tan en un nudo la “historia de la esencia” de Jesucristo. Esta sínte- 
sis constituye ejemplo y modelo para toda auténtica cristología. 

Esta síntesis cristológica no supone solamente la confesión de 
fe de la comunidad cristiana como elemento de la historia, sino 
que muestra también que la Iglesia, presente en las diversas épocas, 
permanece siendo el lugar en el que se da el verdadero conoci- 
miento de la persona y de la obra de Jesucristo. Sin la mediación de 
la ayuda de la fe eclesial, el conocimiento de Cristo no es hoy más 
posible que en la época del NT. No hay “palanca de Arquímedes” 
fuera del contexto eclesial, aunque ontológicamente Nuestro 
Señor conserve siempre la prioridad y primacía sobre la Iglesia» *”. 


La cristología sistemática se elabora a partir de estos hechos 
fundadores en el origen, de los textos en los que se sedimenta- 
ron las convicciones de la época eclesialmente constituyente y 
de las interpretaciones normativas que la conciencia creyente de 
la Iglesia ha elaborado conciliarmente bajo la asistencia del 
Espíritu, en conexión con los signos, sacramentos y vida de la 
Iglesia. Éste es el enclave de una cristología dogmática, que, 
presuponiendo a la vez que generando una fundamentación de 
la fe en Cristo, da razón de su identidad en su irreductible indi- 
vidualidad judía, al tiempo que en su realidad personal y en su 
destinación salvífica universal, derivada de su condición encar- 
nativa como Verbo e Hijo eterno de Dios %, 


5 cn, Cuestiones selectas de cristología (1979), en Documentos, 220-242, cita en 223. 
Cf. B. WeLTE (ed.), Zar Frúhgeschichte der Christologie, 0.C., 100-117. 

58 En el primer volumen expusimos las relaciones entre cristología fundamental 
(fundamentación) y cristología dogmática (comprensión sistemática). En el último 
siglo se ha subrayado la necesaria dimensión fundamentadora de toda exposición 
de la fe. Rahner y Balthasar han mostrado cómo el verdaderoo fundamento apare- 
ce cuando se conoce objetivamente el contenido. Cf. O. H. PescH, «Fundamen- 
tal-theologie und Dogmatik», en Dogmatik im Fragment (Maguncia 1987) 18-50; M. 
SECKLER, «Das Verháltnis zwischen Fundamentaltheologie und Dogmatik», en E. 
SCHOCKENHOFF - P. WALTER (eds.), Dogma und Glaube, 0.c., 101-130, S, DEL CURA 
ELEx«a, «Interpretación y vigencia del dogma cristiano». Burguense 36 (1995) 
237-305; Th. SCHARTL, «Was heisst iberzeugt zu sein? Anmerkungen zur rationa- 
len Verantwortung fúr die religiósen Uberzeugungen»: TAPh 79 (2004) 200-217. 


PRIMERA PARTE 


HISTORIA SALUTIS 
LA EXISTENCIA DE CRISTO 
EN RELACIÓN 


CAPÍTULO TI 


LA RELACIÓN DE CRISTO HIJO 
CON DIOS PADRE 


1. Introducción 


El dato primordial del NT es la relación de Jesús Hijo con 
Dios, su Padre, presentándonos a alguien que se sabe enviado y 
sostenido, reclamado y esperado, como un hijo lo es siempre 
por su padre. Esa relación filial es la primera realidad constitu- 
yente de la conciencia y misión, del ser y de la persona de Jesús. 
No se trata de una libertad finita enfrente de una libertad infini- 
ta, sino de la del Hijo que es siempre con el Padre y vive siem- 
pre ante el Padre. La filiación es la raíz de su libertad y la razón 
de su obediencia. 

A esa relación filial tenemos nosotros que volver la mirada 
y, partiendo de ella, realizar nuestra relación con Dios, para 
saber desde ambas quién es Jesús. 

La narración histórica, la contemplación meditativa y la par- 
ticipación en la relación vivida de Jesús con el Padre son el pun- 
to de partida de la cristología en el NT. Pablo parte del envío 
del Hijo por Dios, para que recibiéramos la filiación. Él tam- 
bién envió a nuestros corazones el Espíritu de ese Hijo, que cla- 
ma 'abba, Padre. Los sinópticos recogen los comportamientos y 
las palabras, las parábolas y las oraciones en las que Jesús revela 
su comprensión y realiza su donación de Dios. San Juan rompe 
el marco de la historia temporal para pensar una relación eterna 
de Jesús con Dios, viéndola como inexistencia y comunión de 
vida entre el Hijo y el Padre, a la vez que universalizándola, 
actualizándola y personalizándola en la conciencia de los hom- 
bres por el Espíritu Santo Paráclito. 

La idea de paternidad-filtación expresa la suprema relación 
creadora y comunicativa en el orden personal. Desde ella ha pro- 
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puesto el N'T y hemos pensado nosotros la relación entre Jesús y 
Dios. Esto no tiene lugar como mera proyección de lo humano a 
lo divino, sino que se da en una interacción recíproca: comprende- 
mos a Jesús Hijo de Dios desde nuestra experiencia humana de 
filiación; pero a la vez repensamos, corregimos y realizamos ésta 
desde el modo supremo de filiación que es la de Jesús con Dios, 

Las formulaciones conciliares de la Iglesia, especialmente en 
el concilio de Nicea (325), interpretan con terminología propia 
de la filosofía helénica la filiación de Jesús, partiendo de la his- 
toria vivida y relatada por los evangelios, e intentan ofrecer el 
fundamento metafísico a partir del cual se hace inteligible la 
relación funcional y dinámica entre Jesús y el Padre, que los 
evangelios y San Pablo describen como un hecho y nos anun- 
cian como salvación nuestra. 


2. Lectura histórica progresiva y lectura intrahistórica 
retroactiva de la vida de Jesús ! 


El primer problema de la cristología es clarificar la relación 
de Jesús con Dios. Hacia Dios confluyen todas nuestras pre- 


! Para la bibliografía remitimos a los capítulos que dedican al título «Hijo de 


Dios» cada una de las cristologías del NT: V. TavLor, The Names of Jesus, O.C., 


52-66, O. CULLMANN, Christologte du NT (Neuchátel 1958) 234-265; Íp., Cristología 


del NT, o.c., 351-390; F. HaHn, Christologische Hobeitstitel..., 0.c., 280-350; W. KRA- * 


MER, Christos, Kyrios, Gottessobm, 0.c.; L. SABOURIN, Les noms et les titres de Jésus, O.c., 
233-245; R. H. FunLer, Fundamentos de una cristología neotestamentaria (Madrid 1978) 
42-54 (Hijo de Dios: Trasfondo palestinense); 70-71 (Hijo de Dios, mesiánico: 
Trasfondo judeohelenístico); 75-79 (Hijo de Dios, hombre divino: Trasfondo 
judeomístico); 124-126 (Hijo de Dios: El Jesús histórico; su autoconciencia); 248 
(Hijo de Dios: La misión pagano-helenística); J. D. G. Dunn, Christology in the 
Making (Filadelfia 1980) 12-64; C, F. D. MouLt, The Origin of Christology, o.c., 22-30; 


R. E. Brown, Introducción..., 0.C., 15-17, 25-28, 885, 95-104; M. Hunan, El Hijo de ] 


Dios..., 0.c.; 1D., Studies in Early Cbristology, O.c., 359-389, 227-291; Íb., «Das Chris- 
tuslied im frúhesten Gottesdienst», a.c.; M. KARRER, Jesucristo en el NT, o.c., quien 


expone la mitad de la materia bajo el epígrafe: «El Hijo y su actividad terrena» * 


(p-249-248); cf. especialmente p.263-307 («El Hijo enviado»). 
Artículos de diccionarios que ofrecen los datos fundamentales y una informa- 
ción bibliográfica completa: E. SCHWEITZER, «viós. Neues Testamenb», en TIVNT 


VIIL 364-395; X/2, 1282-1283 (bibliografía); J. Fossum, «Son of God», en -4BD | 


Vl, 123-137; D. R. Bauer, «Son of God», en DJG, 760-775; O. Micnrs, «Hijo de 
Dios, en DTNT Il, 292-301; F. Hahn, «vióp», en DENTII, 1824-1856 (con biblio- 
grafía completa). 
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ntas decisivas y de él derivan todas nuestras respuestas últi- 
mas. La repercusión que la figura de Jesús ha tenido para la his- 
toria de la humanidad, y no sólo para la historia de su Iglesia, 
deriva de la relación en que él vivió con Dios, de la obra que 
realizó en su nombre, de la autoridad divina que acreditó, y de 
la fe en él como Mesías e Hijo de Dios con que le respondieron 
sus seguidores. Todas las cuestiones humanas son importantes, 
ero la suprema cuestión del hombre es la cuestión de Dios 
porque sólo él puede esclarecer si nuestro origen es el azar o el 
amor, y despejar nuestro temor de que el Futuro absoluto sean 
la nada o la perdición, cuando nuestro anhelo es llegar a una 
plenitud de vida nueva a la que ni podemos renunciar ni pode- 
mos conquistar por nosotros mismos. La última significación 
de un hombre deriva de la aportación que haya hecho a esta 
cuestión o de la manera en que Dios mismo haya hablado y 
actuado a través de él. ¿Se ha revelado y acreditado Dios en 
Jesús como Dios de los hombres, Dios de vivos, tan cercano y 
solidario con nosotros como un padre con su hijo? Todas las 
aportaciones a la vida humana son importantes, pero ninguna 
tiene la importancia y el carácter decisivo propios de ésta. 
Jesús tuvo una relación única con Dios como Padre, conside- 
rándose a sí mismo Hijo. La misión de Jesús en el mundo la 
designamos con la palabra Mesías (Cristo), su relación con Dios 
con la palabra Hzjo, su relación con la Iglesia y con el cosmos con 
la palabra Kprios. Las tres circunscriben la identidad de Jesús. Con 
estas dos palabras: Mesías e Hijo de Dios, designamos la misión 
sin igual, que le fue confiada a Jesús para la salvación de los hom- 
bres, derivada de la relación única que le une a Dios?, 


Habría que añadir las obras sobre la idea de Dios como Padre, correlativa a la de 
filiación de Jesús. Nos conformamos con remitir a algunas obras básicas: W. 
MarchuL, “Abba, Pére!..., 0.c.; 5. JEREMIAS, 'Abba..., 0.C., Aproximación, 96-114; ). 
ScHLOSSER, El Dios de Jesás..., 0.c.; P. GRELOT, Dien le Pere de Jésus Christ (París 1994). 

2 Comentando Mt 16,16 («Tú eres el Cristo, el Hijo de Dios vivo») la TOB 
escribe: «Fsta expresión designa una relación especial con Dios fundada sobre la 
elección y misión que confía a sus hijos. Desarrollando estas ideas de elección y de 
misión, el cristianismo primitivo desde sus primeras confesiones ha subrayado el 
Carácter único y decisivo de la persona de Jesús: él es quien mantiene una relación 
con Dios que no tiene equivalente, aquel a quien le fue confiada una misión sin 
gl para la salvación de los hombres» (Mt 1,21; 2,5; 3,17; 4,3; 11,25-27; 26,63; 

8,18). 
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En el NT encontramos dos lecturas de su destino y de su perso. 
na. Una que podríamos llamar histórica, que ve a Jesús desde 
atrás hacia adelante, desde los días en que comienza su predica. 
ción en Galilea hasta los días en que profiere su testimonio pro. 
fético en Jerusalén y es ajusticiado. La predicación del Reino es 
el punto de partida y la muerte es el punto de llegada. Hay otra 
lectura que podríamos llamar ¿ntrahistórica y metahistórica: la que 
ve a Jesús no desde el afuera de la situación, sino desde el aden. 
tro de su persona; no desde el comienzo, sino desde el final, a 
partir del cual relee, contempla y descifra cada uno de los acon- 
tecimientos anteriores ?, Esta lectura, partiendo de la resurrec- 
ción de Jesús, tiende la mirada hasta los inicios de su destino 
finalmente adivina su último principio más allá de la historia en 
el seno mismo del Padre, donde él como Hijo está (mpóc tóv 
8eóv [...] eig tóv kóATOvV 100 rorrpós: Jn 1,1.18) y desde donde es 
enviado al mundo. 


Para la primera lectura tal como aparece en los sinópticos, 
Jesús es ante todo el pregonero, introductor y presencializador 
personal del Reino de Dios, que llega a la historia humana. Su 
sentido primero es la convocatoria a Israel para que, volviéndo- 
se a Dios, se abra a la nueva oferta y exigencia divinas, con la 
misericordia, la gracia y el perdón consiguientes. Los destinata- 
rios del Reino, los primeros que tiene Jesús ante los ojos, son 
los hijos del pueblo judío; no los paganos, sino las ovejas perdi- 
das de la casa de Israel (Mt 10,5-6), los hijos de Israel (Hch 
10,36). A ellos se dirigió Jesús como «hijos del Reino» (Mt 
8,11-12; 13,38), ya que a ellos por derecho les pertenecía y, sólo 
cuando ellos lo rechacen, Jesús y los apóstoles se dirigirán a los 
paganos: «A vosotros os teníamos que dirigir primero la palabra 
de Dios, más, puesto que la rechazáis y os juzgáis indignos de la 
vida eterna, nos dirigiremos a los paganos» (Hch 13,46. Cf. 
2,39; 3,25-26). El rechazo de Jesús, piedra angular desechada 
por los constructores, es interpretado por San Mateo como el 
equivalente de la pérdida del Reino y el fundamento para una 


3 Ya vimos cómo la primera se ha sedimentado en los relatos históricos (v.g. 
Hch 2,14-39; 3,12-26) y la segunda en las confesiones de la fe (v.g. Rom 10,9). 
«Estas nos ofrecen la cristología de la fe común, pública, decidida y normativa de 
la Iglesia» (H. SchLier, «Die Anfánge des christologischen Credo», en B. WELTE 
(ed.), Zur Frúbgeschichte der Cbristologie, o.c., 13-58, cita en 13). 
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gueva forma de realización del proyecto divino. Después de 
citar el salmo 118,22 añade estas palabras de Jesús: «Por eso os 
digo que os será quitado el Reino y será entregado a un pueblo 
gue rinda sus frutos» (Mt 21,43). La Iglesia asume la sucesión 
de Israel y con ella surge una generación nueva de creyentes (cf. 


Jer 7,28-29). El tiempo de Jesús es así el tiempo ofrecido a los 


hombres para convertirse, creer en la buena nueva, y recibir el 
Espíritu Santo con el perdón de los pecados (Mc 1,15; Mt 4,12; 
Lc 22,29-30; 4,43). 

Para la segunda lectura Jesús es ante todo el acreditado 
como Mesías e Hijo de Dios en la resurrección (Hch 2,36; 1 
Cor 15,3-5), el Siervo al que Dios nos envía para que nos bendi- 
ga (Hch 3,26). Éste ahora es visto como el que revela la paterni- 
dad de Dios para con los hombres. Dios es el Padre de Jesús y 
como tal se da al mundo para hacer de los hombres hijos. «A 
los que le recibieron les dio la posibilidad de llegar a ser hijos de 
Dios» (Jn 1,12). Les envió el Espíritu Santo, que en el fondo de 
su corazón les hará sentir a Dios como Padre, les imprimirá una 
confianza filial y con ella una libertad absoluta en el mundo, 
porque ningún poder ni situación puede arrancar su alegría o 
negar su esperanza (Gál 4,4-7; Rom 8,14-16; Jn 16,22). 

A la luz de esta doble lectura, Jesús es el hombre suscitado 
para anunciar el Reino de Dios a la vez que el Hijo enviado para 
ser el Revelador del Padre. La terminología del NT incluye 
varias expresiones para designar la filiación de Jesús respecto de 
Dios: Hijo de Dios, el Hijo, su Hijo, un Hijo, mi Hijo, mi Hijo 
amado, el engendrado, su único Hijo *. 


3, Jesús Hijo de Dios, realidad normativa 
para ambas lecturas 


El elemento común a ambas lecturas es la filiación divina de 
Jesús. La primera acentúa su función mesiánica al servicio de los 
hombres y le muestra viviendo ante Dios como un hijo vive 
ante su padre; la segunda sustituye la idea de Reino por la de 
vida eterna, que se nos da accesible en el conocimiento y comu- 


4 C£. V. TaxLor, The Names of Jesus, O.c., 52-65. 


Y 
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artida para toda relación de los hombres con él a la vez que el 
unto de llegada. Sólo sabremos de Dios compartiendo la con- 
ciencia de Jesús el Hijo y no podremos ir nunca más allá de esa 
conciencia, ya que ella es el lugar supremo de encuentro del 
hombre y Dios en unidad personal y en reciprocidad de expe- 
riencia; ella es la mediación eternamente prevista por Dios para 
los hombres. Conocer a Dios consistirá ya en conocer al Hijo, 
revivir sus modales, imitar sus actitudes y compartir su concien- 
cia filial. La gracia de los hombres es grafía Christi O la refluencia 
“sobre nosotros de la plenitud del Espíritu que él recibe, de su 
ropia relación con el Padre y de su soberanía sobre el mundo 
(n 1,16; Ef 3,19; 4,15-16) $. El NT sitúa así la existencia cristia- 
na en continuidad con la existencia y experiencia de Cristo, 
como hijos en el Hijo. San Agustín habló del Christus tots (Cris- 
to más su Iglesia) ?, y Santo Tomás pensó la gracia de Cristo 
como gracia fontal para todos los miembros de su cuerpo (de la 
humanidad y de la Iglesia) respecto de los cuales posee autorl- 
dad a la vez que responsabilidad, a los que les otorga su gracia 
propia y su propio Espíritu. La gracia de Cristo es gratía capitis y 
la nuestra es gracia de miembros, en fluencia y dependencia de 
aquel de quien nos viene y en ordenación de O a los 
demás hombres, que forman parte del único cuerpo *, Gracia 
que, por tanto, antes que una cosa en sí (pensada como hábito, 
disposición o posibilidad de nuestro ser), es una relación que 
Cristo instaura con nosotros y a la que nosotros respondemos, 


nión de vida con el Hijo, en quien vemos y encontramos al 
Padre: «El que me ve a mí, ve al que me ha enviado» (Jn 12,44 : 
«El que me ha visto a mí, ha visto al Padre» ([n 14,9). La reali. 
dad histórica de Jesús es el punto de partida necesario para toda 
cristología, ya que ella determina su conciencia humana. Ésta es 
el lugar concreto de enraizamiento y de inserción de Dios en el 
mundo. Así nos anticipamos y prevenimos la escisión posterior 
entre una comprensión metafísica de Cristo, en clave de duali- 
dad de naturalezas y de unidad de persona, y una comprensión 
intelectual o moral que, dejando a un lado la pregunta por el 
ser, se limita a lo que es verificable en la vida y acción de Jesús, 
Historia y misión, conciencia y ser, función y persona no son 
realidades separables, sino condicionantes y constituyentes unas 
de otras. Por ello es legítimo hablar de una cristología funcional: 
más aún, es indispensable, Conocemos a Cristo en su historia y 
acción y sólo llegamos a su persona a partir de la misión que ha 
realizado en el mundo. En este sentido utilizan la expresión 
J. Dupont, H. U. von Balthasar, J. Ernst 5, Es problemático en 
cambio hablar de cristología funcional tal como lo hace Cull- 
mann, y algunos otros autores tras él, cuando prohíben plantear 
la cuestión del ser y persona de Jesús, o, lo que es más grave, 
como si Jesús sólo fuera realidad mientras dura su función his- 
tórica al servicio del designio salvífico de Dios para los hom- 
bres, y después dejara de ser %, 


Todo el dogma tiene que partir de esta historia, y toda refle- 
xión metafísica, de esta referencia a la relación filial y a la expe- 
riencia religiosa de Jesús ”. Su conciencia de hijo es el punto de 


Teodramática YA, 143-240; R. GuarbIn1, El Señor (Madrid 2002); J. GunEr, «Jésus 


(I"expérience de)», en DSp VIH, 1065-1109. . ad 
8 «La gracia únicamente se la comprende cristianamente si se la entiende como 
asimilación a Cristo, y no sólo como una divinización lo más metafísica posible; si 


5 «La fórmula “cristología funcional” tiene un significado que no podemos 
infravalorar, si la entendemos como superación y complementación de aquella 
cristología Óntico-personal, tal como ha encontrado su expresión en los títulos 
cristológicos de soberanía (Hobeitstitel). La esencia de una cristología así entendida 
está en la relación de coordinación, que se establece entre la persona de Jesús y el 
hombre que, encontrándose con él, es agraciado a la vez que exigido» (J. Ernsr, 
Anfánge der Cbristologie, o.c., 114). «El dato primordial (Urdatum) de la Iglesia no es 
una persona, sino una relación que emana de esa persona. Por eso Jesús y la fe for- 
man una unidad (gehóren zusammen). Con mayor exactitud deberíamos decir: Jesús y 
el creyente se pertenecen» (W. MARXEN, Anfangsprobleme der Cbristologie, 0.c., 19). Cf. 
J. Duronr, La christologie de Saint Jean..., o.c. 

6 O. CULLMANN, Cristología del INT, o.c., esp. 53-62; 401-415. 

? C£ H. U. von BaLrHasar, «La experiencia prototípica. c) La experiencia de 
Dios que tiene Jesús», en Gloría 1, 285-293; Íb., «Misión y persona de Cristo», en 


i i imi 1 i | efecto 
se traduce existencialmente en el seguimiento de Cristo [...] La gracia es € 
en el ámbito de la naturaleza humana de la unidad de lo humano con el Logos» 

¿TL 221). : y 

E, Cf.]. NENE Volk und Haus Gottes in Augustins Lebre von der Kirche (Múnich 
1954) cap.VIIL («Cristo cabeza y fundamento de la Iglesia»); ]. A. GOBNAGA, La 
humanidad de Cristo figura de la Iglesia (Madrid 1963); B. STUDER, «Le Christ notes jus- 
tice selon Saint Augustin», en Dominus Salrator..., 0.c., 269-326; E. FRANZ, Totus 
Christus..., 0.C. ] 

10 ST HI q.7 («De gratia Christi secundum quod est singularis homo»); q.8 
(«De gratia Christi secundum quod est caput Ecclesiac»); De veritate 4.29 2.4-6, Cf. 
J.P. TorruL, Saint Thomas d'Aquin mattre spirituel..., o.C. 1, 193-195; Ib., Le Christ en 
ses mystéres..., 0.c5 E. H. Weber, Le Christ selon saint Thomas d'Aquin, 0.c., 158-165, 
255-273. 
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que él funda en nosotros como forma permanente de vivifica. 
ción que nos permite corresponderle y existir a su altura, La 
gracia viene de Cristo y pasando por el cristiano va hacia los 
demás. No es pensable sin Cristo y al margen de los demás 
hombres. Por eso toda gracia es carisma: don de Cristo y reg. 
ponsabilidad para con los demás miembros de su cuerpo que es 
la Iglesia ?!. 

Nos encontramos ante dos tareas fundamentales: una, re- 
construir históricamente las afirmaciones sobre Jesús Hijo en 
los escritos del NT partiendo de los cronológicamente prime. 
ros; otra, reconstruir la conciencia que Jesús hombre fue tenien.- 
do sobre la marcha del tiempo de esa su específica filiación 
divina. La convicción de la Iglesia es que ella descubre desde el 
final (la resurrección) el fundamento y sentido de lo que Jesús 
ha vivido desde el comienzo. Ahora bien, sus afirmaciones no 
fundan la realidad de Cristo sólo en el final. Los discípulos 
conocieron a Jesús desde el principio aun cuando sólo percibie- 
ran el sentido de sus palabras y le reconocieran en su verdadera 
identidad divina cuando Dios se lo mostró glorificado y se lo 
entregó como paz y perdón. Á partir de aquí, repiensan la histo- 
ria anterior desde su comienzo, siguiendo paso a paso su acción 
y recogiendo su mensaje, en el convencimiento de que si Dios 
acreditó a Jesús como su Hijo en la resurrección es porque era 
realmente Hijo y lo había sido desde el comienzo (Rom 1,1-4). 
La resurrección es consumación y revelación definitivas del ser 
y de la misión de Jesús por Dios, no la constitución por la fe de 
los discípulos de algo que no hubiera existido con anterioridad. 
El Jesús que recibe la acreditación por Dios, al ser resucitado 
por él, es el mismo que anunció el Reino. Y justamente lo que 
aconteció en la muerte es la confrontación de las fuerzas nuevas 
presentes en la historia de Jesús con el viejo poder negador del 
hombre, para vencerlo y aniquilarlo. La resurrección es la reali- 
zación personal de las promesas del Reino a la vez que la antici- 
pación de lo que es el destino de todos los hombres: participar, 
tras ser reconciliados y purificados de sus pecados, en la gloria 
de Dios, de la que ahora carecen por estar todos bajo la culpa 


11 Sobre el problema histórico de la gracia como realidad o relación, gracia 
increada o gracia creada, cf. G. Phuips, L union personnelle avec le Dieu vivant..., 0.C. 
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om 3,23). La resurrección es el Reino de Dios que llega defi- 
pitivamente venciendo el poder de la muerte y realizando en la 
persona de Jesús la nueva humanidad. 


4. La filiación de Jesús en las confesiones de fe 
y en San Pablo 


San Pablo, junto con la tradición anterior a él, invoca a Jesús 
como Kyrios presente en la Iglesia (2 Cor 12,8-10) Y, reconoce 
a Jesús como Mesías en su obra terrestre, le espera como Hijo 
del hombre para juzgar al mundo, y en relación con Dios le 
proclama Hijo. Este título tiene una precisa intención doctrinal, 
queriendo fijar la relación de Jesús con Dios. Los textos pauli- 
nos (Rom 1,1-3: evangelio de Dios que tiene como contenido 
«epi» a su Hijo; Gál 4,4: Dios envió a su Hijo) apenas distan 
dos decenios de los hechos, cuando Jesús muere en la cruz y es 
confesado como resucitado. Y si consideramos que él los recibe 
de la tradición anterior en fórmulas talladas y fijadas, tenemos 
que concluir que es en el decenio inmediatamente siguiente a 
los hechos (Jerusalén y Galilea, años 30-40) cuando surgen las 
primeras confesiones de la Iglesia sobre Jesús Hijo, en el mo- 
mento en que todavía estaban vivos los testigos oculares del 
ministerio y de la predicación de Jesús (1 Cor 15,6) '. Pablo es 
elegido para predicar el evangelio de Dios, que tiene como con- 
tenido a su Hijo (Rom 1,3). Á ese Hijo, Cristo Jesús, es a quien 
predican tanto él como Silvano y Timoteo (2 Cor 1,19); él es el 
contenido de la revelación de Dios a él: «cuando le plugo reve- 


12 Sobre la oración a Jesús como Señor, cf. L. W. HurtaDOo, Lord Jesus Christ... 
o.c., 137-143, 

13 Si datamos Gál y Rom en torno a los años 50-56, en los que aparece dentro de 
las confesiones de fe el título Hijo ligado a la idea de evangelio (Rom 1,1-4) y envío 
(Gál 4,4), podemos extender a ellas lo que se dice a propósito de Flp 2,6-11: «Pablo 
funda la comunidad de Filipos hacia el año 49, y en la carta que dirigió aproximada- 
mente seis o siete años más tarde a esos fieles no les fue presentado otro Cristo que 
el del sermón fundacional de la comunidad antedicha. Mas ello significa que la “apo- 
teosis —o consideración divina— del crucificado” tuvo que quedar concluida ya en 
los años 40. Sentimos la tentación de afirmar que durante aquel lapso de ni siquiera 
dos decenios ocurrió más, desde el punto de vista cristológico, que durante todos 
esos siete siglos que hubieron de transcurrir hasta que quedó ultimado el dogma de 
l antigua Iglesia» (M. HruncEL, El Hijo de Dios, o.c, 125). 
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lar en mí a su Hijo» (Gál 1,16); es el fundamento y fuente de la 
fe en la que vive Pablo: «Ya no vivo yo; es Cristo quien vive en 
mí. Y aunque al presente vivo en carne, vivo en la fe del Hijo de 
Dios que me amó y se entregó por mí» (Gál 2,20). Llegar a] 
conocimiento del Hijo de Dios es la meta de la existencia cris. 
tiana (Ef 4,3). La reconciliación con Dios ha tenido lugar por la 
muerte de su Hijo (Rom 5,10), al que no retuvo, como Abrahán 
no retuvo a su hijo Isaac, sino que lo entregó por todos noso- 
tros (Rom 8,32; 8,3; Gál 4,4-6). Ese Hijo es el que Dios le reve- 
ló a Pablo (Gál 1,16). El Padre nos ha pensado y destinado a 
todos a ser conformes a la imagen de su Hijo (Rom 8,29), y por 
ello estamos llamados a tener participación (Loinonía) en él, su 
Hijo y Señor nuestro (1 Cor 1,9), mientras esperamos su venida 
(1 Tes 1,10). «El Hijo» es el objeto del amor de Dios (Col 1,13) 
y a él someterá todas las cosas finalmente para que él se las 
entregue y Dios sea todo en todo (1 Cor 15,28) 4, 


Cada uno de los tres títulos centrales en Pablo tienen su 
orientación específica: Kyrios hace referencia ante todo a la resu- 
rrección y parusía; Cristo, a la muerte y a la resurrección; Hijo, a 
la preexistencia y a la encarnación. En el esquema paulino el 
título Hijo queda enclavado entre dos polos: la preexistencia 
como origen y procedencia-el envío con finalidad soteriológica. 
Lo mismo que la Sabiduría en el AT, aquí el Hijo es visto «des- 
de el Padre» (preexistencia y envío) a la vez que al servicio de 
los hombres (revelación, filiación, recepción del Espíritu, liber- 
tad) (Sab 9,10; Gál 4,4; Rom 8,3) !5, 

El título de Hijo lo encontramos en todos los estratos del 
NT, si bien con distinta intensidad. Prevalece en los textos doc- 
trinales, confesionales y comunitarios, principalmente en Pablo, 
Heb, 1 y 2 Jn, mientras que es menos frecuente en los textos 
narrativos 1%, Él refleja la conciencia que la Iglesia tiene de lo 


14 C£. H. ScHL.1ER, «Eine christologische Credo-Formel der rómischen Gemein- 
de. Zu Róm 1,36», en Der Geist und die Kirche, o.c., 56-69; J. GNIKa, «A firmaciones 
cristológicas tradicionales que descubren toda la trayectoria de Cristo», en Teología 
del NT, o.c., 25-31. 

15 C£ E. SCHWEITZER, «Die Herkunft der Práexistenzvorstellungen bei Paulus», 
en Neotestamentica (Zúrich - Stutigart 1963) 105-109; H, CONZELMANN, Grundriss der 
Tbeologie des NT (Múnich 1968) 222-228; J. Gnika, Teología del NT, o.c., 26. 

16 C£. V, TavLor, The Names of Jesus, o.c., 55-58. 
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que Jesús es, una vez que fue descubierta su relación con Diosa 

artir de la resurrección y del envío del Espíritu, mientras que 
esa dimensión filial estuvo latente en los días de su misión 
terrestre, ya que los contemporáneos proyectaban sobre él otras 
esperanzas y el judaísmo contemporáneo no aplicaba al Mesías 
esperado el título de Hijo de Dios. El es, por tanto, un título de 
reversión, en cuanto que invierte las expectativas del pueblo judío 
que no le esperaba bajo esa perspectiva y en cuanto que la Igle- 
sia lo hace revertir desde la experiencia de la resurrección a la 
trayectoria anterior, que será leída no sólo como la historia de la 
acción mesiánica de Jesús, sino también como la historia de 
la conciencia filial de Jesús en relación con Dios, su Padre. Es la 
historia de un llegar a ser Hijo kar: cópxa (Rom 1,3; 9,5) pri- 
mero y luego xatá avedua (Rom 1,4) el que era el Hijo desde 
siempre en el seno del Padre y estaba vuelto hacia él. Extensión, 
ampliación e incorporación del ser del Hijo eterno, que intro- 
duce la duración en la realización de su ser, quedando así afec- 
tado el Hijo eterno por el tiempo del hombre y el tiempo del 
hombre por la vida eterna del Hijo. El Eterno desvela así su 
capacidad de novedad y el hombre descubre en él su capacidad 
de eternidad ?”. 


5. Jesús: experiencia de Dios o doctrina sobre Dios 


Los evangelios narran la historia pública de Jesús partiendo 
de la convicción de que en ella Dios ha enviado la salvación a 
los hombres. Lucas explicita esta perspectiva de agradecimiento 
y gozo en los tres cánticos con que abre los relatos de la infan- 
cia de Jesús: el de Zacarías (Benedictus), el de María (Magnifical) y 
el de Simeón (Nunc dimittis) '?, No tienen interés en narrar la his- 
toria particular, interior, subjetiva de Jesús, ya que lo decisivo 


17. Cf. J. Mouroux, «Le Christ et le temps» en Le mpstére du temmps..., 0.C., 81-167; 
H. U. von BALTHASAR, «El tiempo de Cristo», en Teología de la historia, O.C., 37-60; 
«La inclusión de la historia en la vida de Cristo», en ibíd., 61-90; ID., «Intégration 
dans le Verbe», en De /'Intégration..., 0.C., 229-336; ].-Y. LacosTk, Note sur le temps 
(París 1990); ÍD., Le monde et Pabsence d'oeuvre, 0.c. : e 

18 Cf]. A. Frrzmvur, El Evangelio según Lucas, Y (Madrid 1986) 157-160 (biblio- 
grafía sobre los cánticos); H. U. RicHrrT-MiTTMANN, Magnificat und Benedicins..., O.C. 
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eran las gestas que Dios había llevado a cabo por él en favor de 
su pueblo. Él se sitúa en la línea de los guías y profetas del AT, 
de los que se nos narran sus acciones y rarísimas veces sus 
experiencias interiores. Moisés y Jeremías aparecen cumpliendo 
una misión para el pueblo. Sus dramas interiores aparecen ex- 
puestos ante Dios en oración y sólo en la medida en que se 
refieren a las dificultades en el cumplimiento de esa misión (Éx 
32,7-14; Jer 20,7-18). Sin embargo, los evangelistas fijan clara- 
mente la relación de Jesús con Dios, mostrando que la misión 
cumplida por él no le adviene desde fuera, impuesta y soporta- 
da, sino que le nace desde dentro. No le ha sobrevenido en una 
teofanía como la que era concedida a los profetas y guías del 
pueblo para descubrir y asumir la misión que Yahvé les confia- 
ba (1 Sam 3,1-18; Is 6,1-10; Ex 3,1-14). La misión encargada 
para salvación de los hombres consistirá no en revelar la idea 
general de la paternidad de Dios, que es común en las religio- 
nes, sino aquella que es fundadora y correlativa de su ser perso- 
nal como Hijo, en reciprocidad de conocimiento y amor, potes- 
tad y juicio con Dios como Padre (Mt 11,25-27; Ec 10,21-22; Jn 
10,15) '”. Esta paternidad es revelada y comunicada a los demás 
como providencia, fuente de filiación y exigencia de fraterni- 
dad, perdón y obligación de perdonar, misericordia, amor y 
promesa de futuro. Él, con su persona y con sus comporta- 
mientos para con los hombres y en la relación permanente con 
él, muestra cómo es el Padre, cómo quiere que sean sus hijos y 
cómo se puede vivir esa filiación. Jesús se convierte así en el 
espejo donde se refleja la paternidad de Dios ante los hombres 
a la vez que en el espejo donde se refleja cómo se debe vivir la 
filiación de los hombres ante el Padre. En Jesús sabemos cómo 
es Dios en cuanto Padre, y cómo tenemos que ser nosotros en 
cuanto hijos, pero sobre todo experimentamos cómo partici- 


19 Esta categoría es común a la teología liberal y a la teología dogmática. Para la 
primera, Cristo es notificador y ejemplificador admirable de ella, pero desde fuera, 
sin constituirla. Para la segunda, la paternidad de Dios y la filiación de Cristo son 
constituyentes en reciprocidad. Cristo no la notifica desde fuera, sino que la vive 
desde dentro y la expresa ante todo con su ser y figura. El exponente más lúcido 
de la primera es: A. VON HARNACK, Das Wesen des Christentums, 0.c., con su capítulo: 
«Dios el Padre y el valor infinito del alma humana» (p.85-101). Para él, Cristo no es 
contenido del evangelio; en éste no hay cristología. Es un «evangelium Christi», no 
un «evangelium de Christo». 
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ando de su filiación y recibiendo su Espíritu podemos clamar 
con él “abba, y desde ahí vivir en el mundo, con la libertad pro- 
¡a de los hijos y no con el temor de los esclavos (Gál 4,4; Rom 
8,15-16; cf. Jn 15,15; Gál 3,29; Rom 8,17; Heb 2,14-15). 
Jesús no se ha presentado a sí mismo como teólogo, ni ha 
construido una nueva doctrina sobre Dios %. La cultura en la 
ue él vive es una cultura de la tradición, de la memoria y de la 
acción, del símbolo y de la parábola viva. Él se sitúa en conti- 
nuidad fundamental con el AT, cree y ora al mismo Yahvé del 
pueblo elegido, al creador y padre providente, al Dios de vivos, 
al Dios fiel, al Dios Señor, al que ejerce la misericordia y el jui- 
cio ?!. Se puede discutir sin fin hasta qué punto Jesús supone 
una continuidad o una ruptura con la imagen de Dios propues- 
ta por el judaísmo en el momento en que él aparece 2, La inno- 


2% Sobre la conveniencia o no conveniencia de hablar de «el Dios de Jesús», de su 
«imagen», «idem», «experiencia de Dios», la continuidad o ruptura de su comprensión 
de Dios respecto de la vigente en su tiempo y la propuesta en el AT, cf. G. VERMES, 
«Abba, Padre: El Dios de Jesús», en La religión de Jesús el judío, o.c., 185-218; «Jesús, el 
hombre religioso», en ibíd., 219-245; C. DEmMRkE, «Gott. IV: Neues Testament», en 
TRE XII, 645-652; H. CONZELMANN, «Der Gottesgedanke-Der Gortesglaube Jesu», 
en Grandriss der Tbeologie des NT (Múnich 1967) 118-125; W. ThúsinG, «La imagen de 
Dios en el NT», en J. RArzZINGER (ed.), Dios como problema (Madrid 1973) 81-122, y en 
K. RAHNER - W. ThHUsinG, Cristología. Estudio teológico y exegético, O.c., 197-233; E. 
Nreonáusuir, Exigence de Diem et morale chrétienne..., 0.C; J. DUPONT, «Le Dieu de 
Jésus»: NRT 109 (1987) 321-344; J. ScHnosser, El Dios de Jesús (Salamanca 1995) 
1-14; F, Hana, Theologie des NT, o.c. L, 56-73. 

21 Cf. W. BRUEGGEMANN, «God: Israel's Core Testimony», en Theology of the Old 
Testament... 0.C., 117-316; R. RENDTORFE, Theotogie des AT, o.c. 11, 159-206; O. 
Kaiser, Der Gott des AT, o.c. U-TIL. 

22 «El judaísmo no hace reflexiones de teoría del conocimiento sobre Dios y la 
realidad del mundo. No conoce un concepto de naturaleza, a no ser cuando lo 
toma de los griegos (Filón). El mundo es creación de Dios; pero esta verdad no es 
investigada teóricamente, sino que es un saber interior a la fe, que conduce a la 
obediencia y a la alabanza. Esto vale también incluso cuando estallan dudas a pro- 
pósito de la estructura y situación del mundo (4 Esd). El autor de este apocalipsis 
ya no entiende el mundo. Pero cuando él pregunta por el enigma del mundo, 
entonces pregunta a Dios» (H. CONZELMANN, Grundriss der Theologíe des NT o.c., 
30). Sobre la situación política, económica, social y religiosa de Israel en tiempos 
de Jesús, instituciones, grupos y partidos, cf. H. Gurvara, Ambiente político del pue- 
blo judío..., 0.c.; ). GNILKA, Jesús de Nazaret..., 0.c., 45-94; G. THEISSEN - A. MERZ, «El 
marco de la historia de Jesús», en El Jesús histórico..., 0.c., 151-214; E. P. SANDERs, 
«El contexto político», en La figura histórica de Jesús, o.c., 33-54; «El judaísmo como 
religión», en ibíd., 55-72; R. TREVIJANO, «Fariseos, saduceos, Sicarios y Zelotes», en 
Orggenes del cristianismo..., 0.C., 265-290; «Los esenios y Qumrán», en ibíd., 291-324; 
E. Y. STEGEMANN - W. STEGEMANN, Historia social del cristianismo primitivo..., 0.C.; M. 
EBNER, Jesus von Nazaret in seiner Leif..., O.C. 
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vación de Jesús es ante todo de persona y de acción; y como 
resultado de ellas es innovación de doctrina. Desde él, vivién. 
dose ante Dios como hijo y en Hijo, descubriremos el rostro 
nuevo de Dios Padre. Es necesario distinguir corrientes de pen- 
samiento, de espiritualidad y de acción en el medio humano y 
religioso en que surge Jesús. Del AT vienen las líneas pro- 
féticas, sapienciales, apocalípticas de los hasidim y anawím, y 
pobres de Yahvé. Junto a ellas tenemos las acentuadas por los 
distintos grupos religiosos existentes en ese momento (fariseos, 
saduceos, herodianos, etc.); las interpretaciones de los escribas; 
las insistencias de los grupos nacionalistas, de los sacerdotes, 
del pueblo de la tierra, de la piedad local que Jesús asimiló en su 
aldea, en la sinagoga y en su casa de Nazaret. En medio de todo 
esto, ¿cuáles eran los acentos peculiares de la relación vivida de 
Jesús con Dios? 

La biografía interior de Jesús, como la de todo hombre ante 
Dios, es un secreto, que sólo conoció él y aquellos que viviendo 
en su cercanía recibieron su influencia y a quienes él les ofreciera 
sus confidencias %. Sólo podemos reconstruirla a través de los 
chispazos o destellos que nos ofrecen los evangelios. Jesús vive 
una experiencia personal de relación con Dios, a la que debemos 
reconocerle una gestación e historia, si no queremos negar la real 
condición humana, su crecimiento y despliegue en el tiempo. 
Como todo hombre, Jesús fue creciendo, descubriendo el mun- 
do, encontrándose con Dios, reconociendo su misión (Lc 1,80; 
2,40). Más tarde veremos la peculiaridad de esta conciencia, que 
es la del Hijo eterno encarnado, y por ello existiendo siempre en 
condición «humillada» (xévoo1c: Flp 2,6) y por tanto repercutien- 


23 ¿Ha abierto Jesús sus sentimientos íntimos a sus compañeros o ha vivido en 
permanente soledad interior? Más allá de la real amistad con sus discípulos, ¿les ha 
hecho confidencias sobre su destino y persona? «Las confidencias de Jesús son 
raras, y parece que nacen en circunstancias excepcionales. Jesús apenas se entrega 
a la confidencia: él vive en medio de un grupo de discípulos en una proximidad 
familiar, pero no los reúne para desahogarse con ellos. Esta discreción convierte 
en algo tanto más precioso las raras confidencias que él les hace. Más que confi- 
dencias son destellos que deja sentir sobre su misión y su porvenin» (J. GUILLET, 
«Expérience de Jésus», en DSp VIII, 1076). Entre ellas enumera: el anuncio de la 
pasión y muerte, la alabanza al Padre por la revelación entregada (Mt 11,25-27) y la 
oración “Abba. Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Soledad y compañía de Jesús»: 
Salm 1 (1998) 55-103. 
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do sobre ella el tiempo, la duración, la novedad. Una es la rela- 
ción con Dios en su infancia, cuando Jesús era niño; otra en su 
adolescencia, cuando ya se adentraba conscientemente en la vida; 
otra cuando comienza su acción pública y otra finalmente en el 
momento cumbre de su misión ”. Su relación con Dios en la 
oración, con la consiguiente intimidad personal, determinó su 
forma de acción pública. Se retira a orar en soledad en los 
momentos decisivos. La experiencia del ministerio mesiánico 
determinó también su forma de relación con Dios. No espere- 
mos, sin embargo, de los evangelistas, y en especial de San Juan, 
un relato de la evolución psicológica de Jesús, ni una crónica que 
corresponda a testigos presenciales, ni menos un diario personal 
de Jesús. Ellos nos ofrecen una recolección de las sentencias 
(logia) de Jesús proferidas durante su ministerio prepascual, que, 
talladas en fórmulas claras y concisas para ser memorizadas, sir- 
vieron de base a la predicación prepascual del Reino y a la cohe- 
sión del grupo de los apóstoles. Los formularios para ir a anun- 
ciar el Reino son el primer anillo en la cadena de las sentencias de 
Jesús, elemento común a los apóstoles en relación con Jesús 
antes y después de la experiencia de la resurrección ?. Así tro- 
queladas y retenidas perduraron tras la resurrección de Jesús y 
como tales fueron recogidas en la comunidad e integradas por 
los evangelistas en sus narraciones. 


24 La cristología no ha elaborado todavía el estudio bíblico y sistemático de las 
fases o etapas de la vida de Jesús, con todo el realismo que exige la encarnación: el 
Verbo niño, el Verbo adolescente, el Verbo maduro, etc. «El Verbo eterno del 
Padre una vez ha sido niño y por esta misma razón ha permanecido para siempre 
niño. Se ha hecho hijo de hombre porque no lo había sido nunca y no será jamás 
otra cosa que el hijo eterno del Padre. Y porque fue un día hijo de los hombres, 
puede revelar siempre su infancia eterna bajo una forma humana, comprehensible 
a los hombres [...| Sería necesario poder seguir al Verbo en las evoluciones apenas 
perceptibles de su existencia cotidiana, desde el despertar de la razón hasta el des- 
cubrimiento del mundo, del amor y del odio que se encuentran en ese mundo, 
Hasta el descubrimiento del “yo” —;fuere cual fuere este yol— hasta la toma de 
conciencia progresiva de su propia misión, y hasta el descubrimiento tímido y 
juvenil de sus misterios en la oración, a través de todos los matices de su madura- 
ción humana» (H. U. von BALTHASAR, Das Ganze im Fragment..., 0.C., 248-331, cita 
en 257-258 y 267). 

25 Cf. H. ScHOrMANN, «Die vorósterlichen Anfánge der Logientradition. Ver- 
such eines formgeschichtlichen Zugangs zum Leben Jesw», en H. Ristow - K. 
MarrhiaE (eds.), Der historische Jesus..., O.C., 342-370, y en ID., Jesus. Gestalt und 
Gebeimnis (Paderborn 1999) 380-397, 85-104. 
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Todas las palabras que nos quedan de Jesús en el NT son palabras q, 
la Iglesia, desde la convicción de sus autores de que las palabras de la Iglesia 
son también palabras de Jesús. Aun después de la ascensión, él sigue 
siendo el único Maestro (Mt 23,8-10); él se sigue manifestando a 
los creyentes por su Espíritu que les recuerda su palabra, inter. 
preta las que antes no pudieron comprender, las aplica a la situa. 
ción nueva y les interioriza su mensaje (Jn 14, 15-17,25-26; 15 
26-27; 16,13-14) %, Por su Espíritu les manifiesta quién es él. Y 
desde la experiencia de quien es ahora glorificado en Dios 
actuante en la Iglesia, los lleva al reconocimiento de lo que hizo y 
de quien era ya en los días de su vida terrestre. El punto de parti- 
da y principio de interpretación de Jesús tanto en el NT como en 
la vida posterior de la Iglesia es, por consiguiente, la unidad y 
continuidad entre el terreno y el glorificado, el que es y el que 
fue, el predicador del Reino de Dios y el predicado por la Iglesia 
como Mesías, Hijo y Kyrios. Desde aquí expone el NT la rela- 
ción de Jesús con Dios e interpreta su filiación. El Jesús que en 
los días de su vida mortal oró con poderoso clamor y lágrimas 
(Heb 5,7), y aunque era hijo aprendió por sus padecimientos la 
obediencia; el que fue glorificado en la resurrección, ése mismo 
es reconocido y adorado como «el Hijo» a la luz de las experien- 
cias pascuales y del don del Espíritu. 


6. El centro de su vida: ¿fin del mundo, llegada 
del Reino, relación con el Padre? 


¿Cuáles son las actitudes determinantes de la vida de Jesús: la 
apocalíptica, la escatológica o la teológica? Esto equivale a pre- 
guntar a qué entregó Jesús su vida, y qué estuvo en el centro de 
su atención: ¿la llegada inminente del fin del mundo, para el que 
habría que prepararse; el advenimiento del Reino de Dios a la tie- 
rra como supremo don y sentido de la historia; la revelación de 
Dios en cuanto Padre para que todos los hombres, sabiéndose 
hijos, se sintieran acogidos en el mundo, libres por la fuerza y en 
la forma en que Jesús vivió como Hijo? La exégesis ha discutido 
incansablemente estos problemas. Nos parece que a la luz de la 


26 C£ P. GrrLor, Dien le Pére de Jésus Christ, 0.c., 203, 


Er? 
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sterior experiencia eclesial podemos decir que estas tres cosas 
no pueden ser vistas en alternativa”. Jesús forma parte de un 
ambiente en el que las expectativas de una intervención decisiva 
de Dios en la historia se expresan en la imaginería apocalíptica, 
que une fin del mundo, resurrección de los muertos, venida del 
Mesías, afirmación de la soberanía de Dios, condenación de los 
malvados. Dentro de ese contexto, Jesús se refiere a lo que cons- 
tituye el nervio del AT: la promesa de que el Dios fiel ofrecerá a 
su pueblo la salvación y desde Jerusalén brillará la luz para todos 
los pueblos por la acción del propio Dios o la de un enviado 
suyo, el Mesías. Jesús, en ese contexto de presente, con esas 
memorias y esperanzas de pasado, se comprende a sí mismo 
como el enviado a predicar el Reino, con cuya presencia va lle- 

do a los hombres. Ese Reino o reinado, en cuanto ejercicio 
histórico de su realeza o soberanía creadora y providente sobre el 
hombre, tiene como contenido primordial la realidad misma de 
Dios, que siendo eterno se manifiesta aquí con una acción nueva 
y no sospechada hasta ahora: ofrecer paz y perdón, integración y 
reconciliación, salvación en un momento límite en el que la ofer- 
ta de Dios fuerza a una decisión y se convierte en juicio; juicio en 
el que todos nosotros ante él, por nosotros solos, estaríamos 
definitivamente perdidos. Jesús se coordina a sí mismo a ese Reino como 
su mediador. El Reino es el concepto central de la predicación de 
Jesús, y su propia persona, la mediadora de su potencia salvífica, 
primero con su actividad (mensaje, milagros) y luego con su pasi- 
vidad (pasión sufrida desde los hombres y por los hombres; resu- 
rrección por Dios). 


27 Cf. H. SCHURMANN, «Das hermeneutische Hauptproblem der Verkúndigung 
Jesu. Eschatologie und Theologie in ihrem gegenseitigen Verháltnis», en Traditions- 
geschichtliche Untersuchungen gu den synoptischen Evangelien (Dússeldorf 1968) 13-35, Y 
en francés, «Le probléme fondamental posé a 'herméneutique de la prédication de 
Jésus. Eschatologie et théologie dans leur rapport mutuel», a.c. Concluye con estas 
palabras: «Desde el comienzo no ha habido nada más que una comprensión de la 
Escritura: la que parte de la filiación de Jesús. Una comprensión de la Escritura 
que se quiera “eclesial”, no podrá jamás hacer depender de la escatología la con- 
ciencia que Jesús tenía de su filiación. Ella intentará, por el contrario, comprender decidi- 
damente todas las afirmaciones escatológicas a partir de la filiación de Jesús» (p.149); Ib., 
«Escatología y servicio del amor en la proclamación de Jesús», en El destino de 
Jesús..., o.c., 85-115; W. THUSSING, Die nentestamentlichen Theologien und Jesus Christas, 
o.c. 1, 76-87 (Tensión entre promesa y cumplimiento, entre escatología y teocen- 
trismo de Jesús). 


> di 
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«El concepto dominante en la predicación de Jesús es el cop. 
cepto del reinado o soberanía de Dios (basileía). Jesús predica y, 
irrupción inmediatamente inminente, que ya se da a sentir. El rej 
nado de Dios es un concepto escatológico. El quiere designar q] 
acto de gobierno (Regíment) de Dios, que pone un término al curso 
anterior del mundo, que aniquila a todo lo contradivino y satánico 
bajo lo cual el mundo suspira todavía y de esta forma, poniendo 
fin a toda necesidad y sufrimiento, introduce la salvación para e] 
pueblo de Dios, que está a la espera del cumplimiento de las pro. 
mesas proféticas. La llegada del Reino de Dios es un acontec. 
miento milagroso (Wunderbares), que sin intervención ninguna del 
hombre y sólo desde Dios acontece» *%, 


Las parábolas dicen la situación nueva en la que se encuen- 
tran los hombres cuando Dios prepara el Reino como un Rey 
que ofrece un banquete de bodas para su hijo e invita a todos 
(Mt 22; 13,24,31; 18,23; 25,1; Mc 4,30). La donación y revela- 
ción de Dios no es externa al propio Jesús. Jesús es el lugar per- 
sonal de la definitiva revelación y autodonación de Dios. El 
Hijo es el Don del Padre, él es todo lo que él puede dar a los 
hombres; y dándoseles queda sin posibilidad de donación ulte- 
rior. La metáfora del Reino se esclarece con la realidad del Hijo; 
el contenido de aquél es la persona de éste en la medida en que 
como Hijo se convierte para nosotros en Palabra, Perdón y Paz. 
En este sentido, él es lo más, lo último, el Todo que nos puede 
dar. Esperar otra cosa o mirar a otro lado es negar al Hijo y, 
negándole a él, negar también al Padre ?. 


28 R. BUL.TMANN, Theologie des NT, o.c., 3. Cf. J. Becker, Jesus von Nazaret, 0.C., 
122-124 (El reinado de Dios como concepto central de la predicación de Jesús); 
234-276 (Jesús como profeta de los últimos tiempos y mediador salvífico del rei- 
nado de Dios). 

22 «Porque en darnos, como nos dio, a su Hijo, que es una palabra suya, que no 
tiene otra, todo nos lo habló junto de una vez en esta sola Palabra, y no tiene más 
que hablar». Y refiriéndose a Heb 1,1-2 escribe: «Y es como si dijera: Lo que anti- 
guamente habló Dios en los profetas a nuestros padres de muchos modos y de 
muchas maneras, ahora, a la postre, en estos días nos lo ha hablado en el Hijo todo 
de una vez. En lo cual da a entender el apóstol que Dios ha quedado como mudo 
y no tiene más que hablar, porque lo que hablaba antes en partes a los profetas ya 
lo ha hablado en él todo, dándonos al Todo, que es su hijo» (S. JUAN DE LA CRUZ, 
Subida 11, 22,3-4; 5-6, en Obras Completas [Ed. Espiritualidad, Madrid 1988] 287). 
«Una Palabra habló el Padre, que fue su Hijo, y ésta habla siempre en eterno silen- 
cio y en silencio ha de ser oída del alma». Dichos de luz y amor n.99, en Obras Complt-_ 
tas, O.C., 98. ' 
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En el AT prevalece la idea de Dios como Rey, creador, 
soberano y guía del pueblo. La paternidad divina no ha tenido 
allí un lugar central ni, consiguientemente, la consideración de 
los hombres como hijos. Esta designación se aplica a los ánge- 
les, a Israel en cuanto tal, al rey y finalmente al justo, que perso- 
nifica al verdadero Israel. La oración del Eclesiastés (22,27- 
23,6), que data del último cuarto del siglo 11 antes de Cristo, es 
el primer ejemplo bíblico de la invocación a Dios como Padre a 
título individual: «Señor, Padre y Dueño de mi vida». El que 
hasta entonces era invocado como padre de la nación, aparece 
ahora como padre del individuo. Y un siglo después el libro de 
la Sabiduría lleva a cabo una universalización de la paternidad 
de Dios más allá de Israel: Dios es Padre de todos y de todo, del 
hombre en la tierra y del navío en el mar (11,23- 24; 15,1; 14,3). 
Tenemos ya lograda la aplicación personalista y la extensión 
universalista de la paternidad de Dios, que originariamente esta- 
ba referido al pueblo de Israel ?, 

La proyección de categorías reales, proféticas y sapienciales 
sobre el futuro mesías hará que éste aparezca bajo la idea de 
hijo referido a Yahvé como Padre. Por eso es posible que en 
determinados círculos contemporáneos de Jesús se interpretase 
el salmo 2,7 mesiánicamente *!, y desde ahí se pudiera comen- 
zar a pensar a Jesús como Hijo de Dios ?. La filiación de Jesús 
es así situada en doble perspectiva: Es el Mesías a quien el Rey 
dice: «Tú eres mi hijo, yo te he engendrado hoy»; y es aquel 
sobre quien desciende el Espíritu y una voz le identifica: «T'ú 
eres mi hijo amado, en quien me complazco» (Lc 3,22). 


30 Cf. W. Marchus, Abba, Pére!..., O.C., 23-29; ÍD., «Paternité de Dieu», en DSp 
XII/1, 413-417; A. SCHENKER, «Gott als Vater-Sóhne Gottes»: FZPbTh 25 (1978) 
1-55. 

31 Cf. P. GreLOT, Le mystere du Christ dans les Psammes, O.C., 23-54. 

32 Cf. F. Hana, Theologie des NT, o.c. II, 238, que habla de «Wechselbeziehun- 
gen zwischen den Gottessohnprádikationen innerhalb der Geistchristologie und 
der messianisch verstandenen Gottersohnschaftb». Los salmos 2 y 110 son decisi- 
vos en el NT: el primero para comprender el ser y origen de Jesús como Hijo en 
Dios; el segundo para explicar la resurrección y su constitución como Señor sobre 
cosmos e Iglesia. De este último dice Lutero: «Psalmus 110 est vertex et caput 
totius Scripturae. Regnum et sacerdotium Christi excellentissime describit dicens 
Christum esse, qui omnes regat et interpellet pro omnibus and habs gar in seíner 
band». WA TR 2,471,4f Nr 2462: 1532. Cf. M. HenGEL, Studies in Early Christology, 
o.c., 119-226. 
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7. Jesús Hijo y Dios Padre en los sinópticos 


Los sinópticos en todas sus capas Q, Mc, Mt, Lc tienen 
ejemplos de este uso del término Hijo para designar a Jesús, 
Tendríamos que hacer ahora un análisis detallado de cada uno 
de esos textos en doble línea: una los que usan la terminología: 
«Hijo», «el Hijo», «mi Hijo», y otra los que usan la terminología 
equivalente: «Padre», «el Padre», «mi Padre». Para ello podría- 
mos dividir la materia, analizando: 

a) Las palabras de Jesús en cada uno de los tres sinópticos, 

b) Las experiencias de Jesús: bautismo, tentación, transfi- 
guración. 

c) Las oraciones de Jesús: v. g. Himno de jubilación, '2bba, 
Pasión. 

d) Las parábolas de Jesús: v. g. viñadores homicidas ?, 

El evangelio de Marcos se abre con una identificación com- 
pleta de Jesús: «Comienzo del evangelio de Jesucristo Hijo de 
Dios» (1,1). Como tal le identifican luego los espíritus impuros: 
«Al verle se arrojaban ante él y le gritaban diciendo: Tú eres el 
Hijo de Dios» (3,11). Y el poseso le increpa: «¿Qué hay entre ti 
y mí, Hijo del Dios altísimo>» (5,7). Ésa es la pregunta del 
sumo sacerdote: «¿Eres tú el Mesías, el Hijo del Dios altísimo?» 
(14,61). La confesión del centurión cierra el evangelio: «Verda- 
deramente este hombre era hijo de Dios» (15,39). Como Hijo 
de Dios le identifica dos veces la voz divina tanto en el bautis- 
mo como en la transfiguración (1,11; 9,7). Jesús no es hijo de 
Dios como lo eran determinados sujetos en el AT, ni siquiera 
como lo era el Mesías esperado, sino de una manera nueva y 
única %, 


33 Remitimos a los comentarios a los evangelios y a O. CULLMANN, «Jesús Hijo 
de Dios», en Cristología del NT, o.c., 351-390; P. GrrLor, «Jésus devant Dieu», en 
Dien le Pére de Jésus Christ, o.c., 145-200; F. MUSSNER, «Urspringe und Entfaltung 
der neutestamentlichen Sohneschristologie. Versuch einer Rekonstruktiom, en 
L. SCHEFECZYK (ed.), Grundfragen der Cbristologie beute, o.c., 77-113. 

34 «El título Hijo de Dios representa, sin lugar a dudas, el elemento más funda- 
mental de la cristología de Marcos». V. TaYLOR, Evangelio según San Marcos (Madrid 


1979) 135. Después de analizar el uso de esta expresión en el AT, añade: «Sin . 


embargo ninguno de estos ejemplos explica realmente el título usado por Marcos. 
El evangelista tuvo que ampliar y desarrollar incluso la idea del Hijo de Dios como 
Mesías y darle un significado totalmente nuevo» (p.136). 
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Jesús se ha dirigido a Dios como Padre y éste ha sido el len- 
aje característico para nombrarle tanto en su predicación 
como en su oración *, El proceso de determinación del conte- 
nido de esa paternidad y de la filiación correspondiente va des- 
de las primeras redacciones evangélicas, en las que todavía se 
ueden oír los ecos del AT, donde la expresión «hijo de Dios» 
puede ser sinónimo de justo, hombre agraciado por Dios con 
un encargo o sabiduría, profeta, mesías futuro, hasta la defini- 
ción del concilio de Nicea, en donde la filiación de Jesús respec- 
to de Dios es diferenciada claramente de lo que son otras for- 
mas de filiación, por ejemplo las resultantes de un acto creador, 
de la elección del pueblo, del envío profético y mesiánico, del 
acto jurídico de la adopción. Todo el lenguaje de Jesús invocan- 
do a Dios como Padre y considerándose a sí mismo como hijo 
queda cuestionado por la muerte. Si ha muerto abandonado de 
Dios, es que no era ni profeta ni hijo. Ahora bien, si ha sido 
resucitado por Dios, ese lenguaje queda verificado: es que era 
justo, santo e hijo. La resurrección es el redoble en el tiempo de 
la generación eterna del Hijo en el seno del Padre y, como con- 
secuencia, ella es la reveladora de su condición de Hijo. Ella es 
para el Hijo encarnado la integración de la humanidad asumida 
en el ámbito del Padre. Por ello el NT identifica resurrección y 
filiación: «Dios ha cumplido la promesa hecha a los padres en 
nosotros los hijos, al resucitar a Jesús, como está escrito en los 
salmos: “Hijo mío eres tú; yo te he engendrado hoy”» (Hch 
13,32-33; cf. Sal 2,7; Lc 3,22). Entronización de Jesús como rey 
mesías, glorificación de su humanidad, realización plena de su 
filiación encarnativa y acreditación ante los hombres son aspec- 
tos de la misma realidad. Por ello los evangelistas pueden tras- 
poner y ver en todas las acciones y comportamientos de Jesús, 
desde el comienzo hasta el final, comportamientos filtales. 

San Lucas en 2,41-50 evoca la participación de Jesús junto 
con sus padres María y José en el viaje a Jerusalén para celebrar 
la Pascua. Más allá de los detalles accesorios, lo esencial del 
relato se centra en tres puntos: 1) Presencia de Jesús en el tem- 
plo; 2) Discusión con los doctores; 3) Ocupación en las cosas 


35 C£ Y. Marca, “Abba, Pére!..., o.c., 100-129; P. GRELOT, Dieu le Pére.., O.C., 
147-186. 
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de su Padre. Jesús está en el templo y éste es la casa de Dios, la 

casa de su Padre (Jn 2,16; mi casa: Mc 11,17; Mt 21,13; Lo 

19,46). Jesús está en medio de los doctores en una actitud antj- 

cipadora de lo que luego realizará a lo largo de toda su existen. — ; 
cia: oír a los herederos de la tradición y preguntarles, heredar y 
transformar, consumar la fase de la primera alianza y abrir la 
nueva, llevar a cabo el profetismo e introducir la filiación. Jesús 
estaba «en medio de los doctores oyéndolos y preguntándoles» 
(2,46). Jesús es con ellos y ante ellos, después de ellos y sobre 
ellos. El tercer aspecto del relato es el centro hacia el que todo él orienta: la 
afirmación de que Jesús desde su infancia está y es, ante todo, para sy 
Padre. En Jesús el despertar de su conciencia a humanidad y el 
despertar de su conciencia a filiación es lo mismo. A partir del 
despertar de su razón y de la conciencia de sí mismo, se ha 
afirmado la conciencia de su filiación en relación con Dios y 
la manifiesta por una palabra explícita desde el primer mo- «Por aquel tiempo, preguntado Jesús tomó la palabra y dijo: “Yo 
mento en el que se encuentra en el Templo, «Casa de Dios». te alabo, Padre, Señor del cielo y de la tierra, porque ocultaste estas 


; ¿o : cosas a los sabios y prudentes y se las revelaste a los pequeñuelos. Sí, 
«¿No sabíais que debo ocuparme en las cosas de mi Padre» Padre, porque así te plugo. Todo me ha sido entregado por mi 


(Le 2,49) %, Padre y nadie conoce al Hijo sino el Padre, y nadie conoce al Padre 
Mateo repite todos los pasajes de Q y Marcos, llevándolos | sino el Hijo y aquel a quien el Hijo quisiera revelárselo”» %, 
hasta el extremo de universalizar la designación de Dios como | 
Padre en las palabras de Jesús *. La pregunta que queda en el 
aire es: ¿Podemos llegar hasta la base histórica en la vida de 
Jesús de esta doble terminología: Dios como Padre, «el Padre», 
y Jesús como Hijo, «el Hijo»? ¿Son ¿psissima verba Jesu, que él ha 
pronunciado en la oración y en la predicación? Aun concedien- 
do que el intento de llegar a discernir con absoluto rigor cuáles 


son palabras literales de Jesús y cuáles de la Iglesia es irrealiza- 
ble, hoy se ha llegado a la convicción generalizada de que hay 
textos que tienen garantías de pertenecer a Jesús: el himno de 
acción de gracias, la afirmación sobre la ignorancia del fin, la 
parábola de los viñadores y la oración 'abba *, 


a) Palabras 


El primer texto, llamado legion joannicum por tener una gran 
semejanza tanto con el estilo como con el pensamiento de San 
Juan, sobre todo el v.27 que insiste en la reciprocidad del cono- 
cimiento entre Padre e Hijo, es el de Q (Mt 11,25-27; Le 
10,21-22): 


Este grito de júbilo implica una relación única entre Jesús y 
Dios, al que alaba invocándolo como Padre, al que describe 
como mi padre, y al que define como el Padre, contraponiéndo- 
lo con él como el Hijo. Él se considera a sí mismo como el que 
ha sido encargado con toda la revelación (tú rávta) para que la 
trasmita a los hombres. La autoridad del Padre ha sido confiada 
al Hijo. Esta entrega del poder revelador se funda no en un acto 
36 Después de exponer las tres traducciones posibles de la frase («en la casa de de relación exter lor, de acreditación o elección, sino de LSEIpros 


mi Padre», «en las cosas o asuntos de mi Padre», «entre los que pertenecen a mi cidad de conocimiento. Jesús es revelador del Padre en plenitud 
Padre, es decir, los intérpretes de la Torah»), J. A. Fitzmyer comenta: «Lo que cuen- 
ta en definitiva es que las primeras palabras de Jesús en el evangelio de Lucas afir- 
man categóricamente que entre él y el Padre existe una vinculación especial. Y a 
eso hay que añadir, como dato significativo, que la declaración se produce en el 
templo de Jerusalén. El hecho de una relación específica entre Jesús y el Padre es 
indiscutible, sea cual sea la interpretación de la frase [...] Lo verdaderamente 
importante es que Jesús se refiere a Dios como a “su Padre”. En su pregunta late 
una cierta desilusión ante el hecho de que sus padres terrestres no hayan llegado a 
comprender que su relación especifica con el Padre trasciende las vinculacionel 
más naturales, como son las de familia» (J. A. Frrzmyer, El Evangelio según Lucas, Y 
[Madrid 1987] 276, 288). 


38 Podemos decir de todo el texto evangélico lo que aquí se enuncia respecto de 
una parábola: «Saber si reproduce exactamente las palabras de Jesús y las circuns- 
tancias en las que él las pronunció es una cuestión que probablemente nunca ten- 
drá una respuesta definitiva» (P. BONNARD, Evangelio según San Mateo [Madrid 1976] 


15% Los análisis e interpretaciones de esta perícopa, llamada también «grito de 
Júbilo» u «oración de alabanza», son innumerables. Remito a V. TAYLOR, The Names 
y Jesús, o.c., 60-64, y a P. GreLoT, Las palabras de Jesucristo, O.C., 305-324 (con 
ibliografía sobre este «logion joánico» en p.305s); W. MarcHEL, ¿ Abba, Pere!..., 


37 C£ P. GreLor, Die de Pére..., o.c., 148-154 (Mateo); 154-158 (Lucas). pa a J ScHLossER, El Dios de Jesús, O.c., 144-155; J. JerimMIAS, Teología del 
, O.Cc., 74-80. 
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porque le conoce con exhaustividad, lo mismo que el Padre le 
conoce a él. El conocimiento que Jesús posee de Dios como sy 
Padre es recíproco o equivalente con el que el Padre tiene de é] 
y por ello perfecto y exhaustivo. Tal conocimiento no existe 
fuera de ellos y fuera de la relación con ellos. La coincidencia de 
los sinópticos y de Juan es patente. Donde aquéllos dicen: 
«Nadie conoce al Padre sino el Hijo y aquel a quien el Hijo qui- 
siera revelárselo» (Mt 11,27), Juan dice: «A Dios nadie le vio 
jamás. El Unigénito, que está en el seno del Padre, ése nos le ha 
dado a conocer» (1,18). Verdadero conocimiento de Dios ya 
sólo existe donde Dios es reconocido como Padre, y esto sólo 
tiene lugar donde Jesús, el Hijo, quiera revelarlo. Si el texto no 
fuera genuino de Jesús habría que asimilarlo a un himno de la 
primitiva Iglesia anterior o contemporáneo de Flp 2,5-11 e 
interpretarlo en analogía con él, aun cuando su contenido sea 
de naturaleza distinta. 

Un segundo texto que confirma la afirmación de que el títu- 
lo Hijo de Dios fue usado por el mismo Jesús es el siguiente: 


«Cuanto a ese día o a esa hora [venida del Hijo del hombre] 
nadie la conoce, ni los ángeles del cielo, ni el Hijo, sino sólo el 
Padre» (Mc 13,32) %, 


La autenticidad de esta sentencia parece indubitable, ya que 
resulta improbable que una comunidad que, cuando se redacta 
el texto, ya confiesa a Jesús resucitado como Señor en la gloria 
de Dios, le atribuya unas palabras en las que manifiesta un des- 
conocimiento del fin. Si la Iglesia y el redactor del evangelio las 
mantienen en el texto es porque previamente se han mantenido 
en la memoria como dichas por Jesús. Al contraponerse con los 
ángeles, que en el AT habían sido llamados hijos de Dios, y 
contra-distinguirse de ellos, quiere decir que pone en el término 
«Hijo» una relación distintiva con Dios. Pertenece a la autocon- 
ciencia de Jesús haberse sabido, afirmado y reconocido como el 
Hijo. Esta terminología establece el puente de conexión entre 


4 «Sólo en este pasaje del evangelio encontramos el título «ó vióg» (Le 10,22 = 
Mt 11,27), aunque el evangelista emplea títulos semejantes, tales como Hijo de 
Dios, mi Hijo amado, Hijo del Bendito» (V. TayLor, Evangelio según San Marcoo9 
o.c., 630). Ñ 


pd 
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los sinópticos y Juan, para quien Dios es sin más el Padre y 
Jesús es sin más el Hijo. 


b) Parábolas 

La parábola de los arrendatarios de la viña o vifñiadores 
homicidas ha tenido una larga trayectoria desde la boca de 
Jesús, pasando por la tradición presinóptica, hasta llegar a los 


- evangelistas. Como en toda parábola, cada uno de los tres con- 


textos (marco biográfico en la vida de Jesús, situación de la 
Iglesia que la recoge y donde se lee, redacción de cada evange- 
lista que la integra en la lógica de su relato) subraya un aspecto 
de ella. Dios ha confiado su viña a Israel, y ha esperado fruto de 
él. Para recogerlo ha enviado a sus encargados, en repetidas 
veces. Finalmente ha enviado al que se describe con térmi- 
nos diversificados: «un Hijo amado» (Mc 12,6), «mi Hijo» (Mt 
21,37), «mi Hijo amado» (Lc 20,31). Ese Hijo es el último que le 
queda. Los arrendatarios le arrojan fuera de la viña. La declara- 
ción de «mi Hijo amado», que recoge el eco lejano de Abrahán y 
«tu hijo, tu unigénito, Isaac a quien tanto amas» (Gén 22,2), 
reproduce las expresiones que encontramos en la declaración 
de Dios en las escenas tanto del bautismo como de la transfigu- 
ración (Mc 1,11; 9,7). Esta coincidencia no es un azar. La pará- 
bola describe luego cómo matan al hijo amado y lo arrojan fue- 
ra de la viña, en referencia trasparente a Jesús que murió fuera 
de la ciudad (Heb 13,12). El dueño dará la viña a otros (Mc 
12,9) y el Reino será entregado a quienes den frutos (Mt 21,43). 
El hecho de que concluya afirmando que los escribas y fariseos 
reconocieran «que de ellos había sido dicha la parábola» (Mc 
12,12) fija el primer contexto y sentido: Jesús se identifica a sí 
mismo y se propone como el último enviado del Padre, como 
ese Hijo amado *!, 


41 «El destino de Cristo es puesto en conexión con el destino de los profetas. 
Pero Cristo trasciende a los profetas, por ser el Hijo y heredero. Las mismas aso- 
ciaciones cristológicas las tenemos en Heb 1,1-4, donde Cristo es diferenciado de 
los profetas, como el enviado escatológico» (J. Gua, Das Matthánsevangelimo, Y 
[Friburgo 1992] 228). Esta comparación con los profetas y que no se mencione el 
hecho de la resurrección es para V. TAYLOR, ibíd., 367, un signo de que la comuni- 
dad conserva las palabras auténticas de Jesús. Cf. M. HuAur, La parabole des vigne- 
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c) Oraciones: “abba 


Jesús ha invocado a Dios como Padre en su oración y lo ha 
hecho con un término nuevo “abba. Jeremias, distinguiendo la 
designación de Dios como Padre en los dichos de Jesús de la 
invocación como Padre en su oración, fue el primero en mos- 
trar la novedad que suponía no designar en tercera persona, 
sino invocar a Dios con este término desconocido como expre- 
sión orante en el mundo judío. Se ha discutido hasta la saciedad 
cada uno de los contenidos y presupuestos de esta tesis. Pero a] 
final queda como evidente que Jesús se vivió ante Dios, habló 
de él, y se dirigió a él en oración con una inmediatez, familiari- 
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La propuesta de Jeremias ha sido completada en varias direc- 
ciones por $. Guijarro, sintetizando y prolongando reflexiones 
complementarias de otros autores %. Antes de exponer su propio 
pensamiento sintetiza así los logros adquiridos y las aportaciones 
más relevantes en la discusión con la tesis de Jeremias: 


«1. Detrás de las abundantes menciones de Dios como Padre 
que los evangelios ponen en boca de Jesús hay una sólida tradición 
prepascual, 

2. En los dichos que contiene esta tradición más antigua 
Jesús distingue entre “mi Padre” y “vuestro Padre”. 

3. Jesús se dirigía a Dios en sus oraciones con el término 
arameo “abba. 

4, Esta invocación procede del lenguaje infantil, aunque tam- 


dad y confianza que, en su conjunto e intensidad, no tienen | bién la usaban los hijos mayores en el ámbito familiar. 
5. Jesús fue el primero en dirigirse a Dios con ella, y lo hizo 


paralelo e toda la literatura VEO ESTAmnentana $ ares intencionadamente, lo cual revela que tenía una relación nueva y 
mentaria. Si el término “abba, que dirigido a alguien implica cari- única con éh» 4. 

ño y confianza a la vez que respeto, no es una creación suya, sí 
lo ha sido la forma e intensidad con la que lo ha usado. San 
Marcos la ha mantenido en su tenor arameo en la oración del 
huerto: «Decía: “abba, Padre, todo te es posible; aleja de mí este 
cáliz, mas no sea lo que yo quiero, sino lo que quieres tú”» (Mc 
14,36). La potencia y novedad de esta palabra aramea, usada 
como invocación por Jesús para dirigirse a Dios, se refleja en el 
hecho de que la Iglesia la ha retenido junto a la traducción grie- 
ga, permaneciendo tal cual en las primeras comunidades como 
fórmula expresiva de la filiación y oración de los cristianos, 
derivadas y medidas por la propia filiación y oración de Jesús 
(Rom 8,15; Gál 4,6). El “abba es el indicio de la proximidad 
suprema que Jesús tuvo con Dios y de su confianza filial y deri- 
vando de ellas su conciencia y autoridad mesiánicas *, 


Guijarro se propone completar la perspectiva de Jeremias 
en doble dirección. La primera analizando no sólo las palabras, 
sino sobre todo la actuación y los comportamientos de Jesús, 
para ver cómo se entrelaza esa forma de dirigirse a Dios en la 
oración con el resto de su vida vivida en relación con él y con 
los hombres. Descubre un comportamiento filial de Jesús para 
con Dios analizando el bautismo y las tentaciones, las comidas 
y los exorcismos, la pasión y la muerte. La segunda dirección en 
que quiere completar la visión de Jeremias es la iniciada por J. 
B. Malina en sus rasgos generales y aplicada a nuestro caso con- 
creto por R. Hamerton-Kelly: la inserción tanto de las palabras 
como los comportamientos de Jesús en el contexto cultural y 
en el escenario social en que son vividas las relaciones familia- 
res fundamentales en el tiempo de Jesús (padre-hijo, espo- 


rOA5..., O.C.; P. GRELOT, «Los viñadores homicidas», en Las palabras de Jesucristo, 0.c., SO-esposa, hijo-padre, señor-esclavo) 45 La cultura semítica de 


282-284, 

42 Remitimos a la bibliografía citada supra, nota 27, además de la obra funda- 
mental del propio J. Jeremias, “Abba..., o.c.; 1D., Teología del NT, o.c., 52, 210-238. 
Han apoyado la tesis de Jeremias: J. ScuLossEr, El Dios de Jess, o.c., 183-218; ]. A. 
FrrzmvER, «Abba and Jesus relation to God», en R. REFOULÉ (ed), 4 canse de 
7'Evangile. FS J. Dupont (París 1985) 15-38; G. ScHeLBErT, «Sprachgeschichtliches 
zu Abba», en P. Caserti - O. Kurt - A, SCHENKER (eds.), Mélanges Dominique Bart- 
hélemy (Gotinga 1981) 395-447. La han criticado: G. VErMES, La religión de Jesús el 
Judío, 0.C., 216-218, que elige como título para su: «Apéndice 'abba! no es Papá», 
criticando a una serie de autores que lo usan. Cf. también J. Barr, «Abba isn't 
“Daddy”»: Journal of Theological Studies 39 (1988) 28-47. 


43 Cf. S, Guijarro, «Dios Padre en la actuación de Jesús»: Estudios Trinitarios 34 
(2000) 33-69; Íb., «La familia en la Galilea del siglo 1»: EB 53 (1995) 461-488., ÍD., 
Fedelidades en conflicto. La ruptura con la familia por causa del discipulado y de la misión en la 
tradición sinóptica (Salamanca 1998); S. J. D. COHEN (ed.), The Jewish Family in Anti- 
quity (Atlanta 1993). 

44 S, GuIarro, «Dios Padre en la actuación de Jesús», a.c., 35. 

45 Cf. B. J. MaLina, El mundo del NT. Perspectivas desde la antropología cultural (Este- 
lla 1995); R. HAMERTON-KELLY, God the Father. Theology and Patriarchy in the Teaching 
of [esus (Filadelfia 1979). 
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Jesús y de los evangelios no es la misma que la de los exegetas 
alemanes nacidos después de la Ilustración, situados en una 
atmósfera de burguesía acomodada y fieles lectores de Kant. 

Hay que revivir aquella cultura de la familia para percibir de 
cerca el troquelado humano de la conciencia de Jesús referida y 
sus padres, para pensar desde ahí lo que entendía cuando habla. 
ba de Dios Padre y cuando le invocaba con el término 'zbbha, 
Desde aquí se ha redescubierto cómo el acento de confianza 
inmediatez y cercanía con que se ha querido traducir el “abba a 
nuestra lengua no es del todo exacto. J. Barr replica con humor: 
«El "abba de Jesús no es nuestro papá». En la experiencia fami- 
liar de entonces el acento recaía sobre la autoridad, el deber de 
proveer, de enseñar y de corregir, propios del padre, y el de 
obediencia, fidelidad, ¿oitatio Patris, sucesión en los deberes y 
obligaciones familiares, por parte del hijo. Ése es el contexto 
cultural de Jesús, aunque él no se pliega isomórficamente a él, 
sino que encontramos rasgos que podríamos llamar «contracul- 
turales»: una autoridad paterna que no es sólo de dominio 
imperativo, sino que se prolonga en la confianza y abandono a 
su solicitud providente. En la oración de Jesús se suman, por 
un lado, la confianza y cercanía grandes ('abba), pero, a la vez, la 
dimensión de obediencia filial y de sumisión a la disciplina 
paterna, que encarga una misión y exige obediencia al encargo 
recibido. La imagen del Jesús Hijo es inseparable de la del Justo, 
del Siervo, que va hasta el final y concluye su pasión con las 
palabras: «Padre, he realizado el encargo que me diste. He con- 
sumado tu obra». 

La conexión con la historia de Jesús, tanto en palabras diri- 
gidas a los otros en enseñanza y ante Dios en oración, como en 
acciones ante Dios y para con los otros, es esencial a la hora de 
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riencia religiosa que debemos conocer si queremos entender a 
Jesús. Sin embargo, los estudios recientes sobre el Jesús histórico 
parecen haber puesto entre paréntesis la experiencia religiosa de 
Jesús, y con ella también su relación con Dios como Padre. Esta 
ausencia tiene consecuencias importantes a la hora de entender la 
vida y la predicación de Jesús, pues él las entendió y las explicó 
desde esta experiencia suya de filiación. 

Finalmente, es importante observar que todo lo que nos ayude 
a profundizar en la experiencia histórica de Jesús tiene importancia 
para la cristología y para la reflexión sobre la Trinidad. El “axio- 
ma” fundamental propuesto por K. Rahner acerca de la íntima 
relación que existe entre la “trinidad económica” y la “trinidad 
inmanente” vale también para la cristología». El Cristo «económi- 
co» es nuestra principal vía de acceso a la trinidad económica, y 
ambas realidades tienen que ver con el Logos encarnado, es decir, 
con la forma concreta en que se nos ha manifestado en la historia 
humana. Ambas son, a su vez, el punto de partida para nuestro 
conocimiento del Cristo y de la trinidad inmanente, y por eso 
podemos afirmar que un mejor conocimiento de la relación filial 
de Jesús con Dios, tal como aparece en su forma de actuar, nos 
ayuda a conocer un poco mejor la realidad inmanente del Verbo y 
de su relación con el Padre y el Espíritu en la vida trinitaria» %, 


8. Jesús, el Hijo, y Dios, el Padre, en San Juan 


Lo que para los sinópticos es el punto de llegada, para San 
Juan se convierte en el punto de partida: la convicción de que 
Jesús era y en su autoconciencia se sabía Hijo de Dios en un 
sentido único Y. Su evangelio no es una narración prospectiva, 
sino una relectura anamnética (memoria + actualización + uni- 


46 S, GUIJARRO, «Dios Padre en la actuación de Jesús», a.c., 69. 
47 «El texto de Mc 13,32 muestra que Jesús usaba el nombre “el Hijo” para 


designarse a sí mismo, no en el sentido en el que los ángeles y los hombres pueden 
ser llamados “hijos de Dios”, sino para designar su relación específica con Dios. 
De esta forma Mc 13,32 confirma la perspectiva que ya hemos alcanzado en Mt 
11,27, la justifica, y llega hasta explicar el uso más pleno e interpretativo de este 
nombre en el evangelio de San Juan. Pertenece a la autoconciencia de Jesús que él 
se creía a sí mismo ser el Hijo de Dios en un sentido preeminente» (V. TAYLOR, 
The Names of Jesus, o.c, 65); Cf. R. SCHNACKENBURG, «El Hijo como autodesignación 
de Jesús en el evangelio de San Juan», en El Enangelio según San Juan, Y (Barcelona 
1980) 158-175; C. H. Doo, «Hijo de Dios», en Interpretación del cuarto evangelio 
(Madrid 1978) 354-265; C. K. Barrer, El Evangelio según San Juan (Madrid 2003) 
572-586, donde comenta Jn 10,22-42 bajo el epígrafe: «¿Quién es Jesús?»; M. 
ThrobaLD, Die Feischwerdung des Logos..., 0.c., 374-380. 


establecer la conexión entre el hacer de Jesús (cristología histó- 
rica, económica, funcional, existencial), por un lado, y por otro 
el ser de Jesús (cristología óntica, trinitaria, ontológica). Desde 
aquí aparece la importancia de la oración, de la acción y de la 
pasión de Jesús para comprender su entraña personal. 


«El estudio de la imagen de Dios que se revela en la actuación 
de Jesús ha servido también para confirmar la importancia que 
tuvo dicha relación en la vida de Jesús. Esta experiencia de filia- 
ción, que Jesús vivió principalmente en la oración, es una expe- 


108 P.I Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


versalización) de la vida de Jesús, llevada a cabo en la comuni. 
dad bajo la acción del Espíritu y la guía del apóstol. Las palabras 
puestas en boca de Jesús son las que la Iglesia recuerda, inter. 
preta, actualiza y plenifica, bajo la guía del Espíritu de la verdad 
que lleva a aquélla a la verdad completa. En el evangelio de Juan 
es Jesús mismo el que habla. La lógica implícita en los sinóptj- 
cos se hace aquí explícita: en su gloria Jesús sigue siendo el úni- 
co Maestro de los que creen en él (Mt 23,8-10), a quienes sigue 
repartiendo el pan para la vida del mundo, que son su palabra, 
su care y su Espíritu (Jn 6,25-51; 6,63-69) *, 

Dos son los polos que sostienen la acción de Jesús en el 
evangelio de Juan: la revelación de la gloria de Dios y la fe del 
hombre. Ambas se enlazan en el Hijo, que con sus signos hace 
posible percibir esa gloria y llegar a la fe (2,11). El fin del evan- 
gelio es hacer posible esa fe en Jesús Hijo: «Estas cosas fueron 
escritas para que creáis que Jesús es el Mesías, el Hijo de Dios, y 
para que creyendo tengáis vida en su nombre» (20,31). Jesús tie- 
ne, por consiguiente, como misión constituyente ser revelador 
del designio de Dios y comunicar a los hombres la vida misma 
de Dios. El evangelista muestra que es revelándose a sí mismo 
como Jesús lleva a cabo esa misión, porque en su relación con 
Dios es donde Jesús muestra quién es y cuál es el designio de 
Dios para el hombre. Esa es la verdad que tiene que revelar 
Jesús, la que hace libre al hombre, la que le otorga vida eterna 
(Jn 8,32.36; 17,3). El misterio de Dios se esclarece en las pala- 
bras, acciones y persona de Jesús, porque Dios no es exterior ni 
extraño a Jesús, sino que le es interior e inherente. La venida de 
Jesús al mundo es el acto por el cual Dios comienza la realiza- 
ción definitiva de la salvación de los hombres. 


a) El enviado y el Padre que le envía 


En San Juan, Jesús se comprende a sí mismo y se presenta a 
los hombres como el Hijo enviado al mundo por el Padre. La 
cristología joánica se presenta sobre todo como cristología del 


48 Para los aspectos concretos remitimos a los comentarios de Schnackenburg, 
Barret, Brown. Una interpretación peculiar en F. DREYFUS, Jésus savait-il qu'il était 
Dieu?, o.c. 
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Enviado. Ello significa que Jesús ha venido a los hombres de 
arte de Dios, que su palabra se dirige a los hombres como una 
alabra que viene de otra dimensión. Á este envío se hace refe- 

rencia una y otra vez. Las formas de expresión varían ligera- 

mente y adquieren también carácter formal. El que envía es 

Dios (Jn 3,17.34; 1 Jn 4,9) o el Padre (Jn 5,36ss; 6,44; 8,13; 

12,49; en 6,57: el Padre que vive). «El que me ha enviado» (0 

Hényos He) se convierte en predicado divino» Y. La conexión de 

la persona de Jesús con su misión por Dios ya aparece explícita 

en los sinópticos, con una frase repetida: «el que me ha envia- 
do» (Mc 10,37; 9,48; Lc 10,16), que tiene su paralelismo explíci- 
to en Jn 13,20: «El que recibe a quien yo envío, a mí me recibe, 

y quien me recibe a mí, recibe a aquel que me ha enviado». Pero 

la expresión se cierra cuando se identifica al que envía con el 

Padre y al enviado con el Hijo. El acto de Dios para con el 

mundo se expresa como un envío y la situación específica de 

Jesús es la de una procedencia. El nacimiento humano de Jesús 

es así un envío por el Padre y su constitución humana es defini- 

da como condición filial. «Porque tanto amó Dios al mundo 
que le dio a su Hijo unigénito, para que todo el que cree en él 
no perezca, sino que tenga la vida eterna, pues Dios no ha 
enviado su Hijo al mundo para que condene al mundo, sino 

para que el mundo sea salvo por éb» (Jn 3,16-17). 

La misión de Jesús consiste en hacer llegar a todos los hom- 
bres esa vida eterna que Dios le dio a él como Hijo: «Ésta es la 
voluntad de mi Padre, que todo el que ve al Hijo y cree en él 
tenga la vida eterna; y yo le resucitaré en el último día» (6,40). 
«Ésta es la vida eterna, que te conozcan a Ti, único Dios verda- 
dero, y a tu enviado Jesucristo» (17,3). Lo que es en los sinópti- 
cos la categoría «Reino» que está llegando, eso son en San Juan 
la filiación y la vida eterna como realidades realizadas ya y acce- 
sibles al hombre. Jesús, que desde siempre era Hijo, ahora es 
constituido Hijo humanado en carne dentro del mundo, para 
introducir el Reino y comunicar a los hombres la vida eterna, 
dándoles la posibilidad de ser hijos con él por su Espíritu. La 
filiación respecto del Padre por la comunión-participación en el 


49 Cf. J. GntLKa, «El Enviado», en Teología del NT, o.c., 269-276, cita en 269; 
R. SCHNAKENBURG, ¿Dios ha enviado a su Hijo?, O.c. 
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destino de Jesús-Hijo y la posesión del Espíritu son el anverso y 
reverso de una misma realidad: la nueva creatura que Dios sus. 
cita en el mundo por la doble misión del Hijo y del Espíritu 
conexas entre sí. El don del Espíritu sigue a la resurrección de 
Jesús (Jn 7,37-39; cf. Is 12,3; Ez 47,1-2). «Al llegar la plenitud 
de los tiempos, Dios envió a su Hijo, nacido de mujer, nacido 
bajo la adopción. Y por ser hijos envió Dios a nuestros corazo- 
e pe Espíritu de su Hijo, que grita: “”4bba, Padre”» (Gál 
4-6). | 

Dios es definido ahora como «el Padre que le envió» (5,23); 
y Jesús como el Hijo «que el Padre ha consagrado y enviado 
al mundo» (10,36). La primera fórmula se repite unas quince 
veces. Dios es el que introduce a Cristo en el mundo. La entra- 
da de éste es, por tanto, remitida a una existencia anterior con el 
Padre, en cuyo seno estaba vuelto hacia él (1,18). Esa fase ante- 
rior de su historia ahora se despliega y extiende al mundo. El 
envío de Jesús tiene lugar en el tiempo, pero remite a la eterni- 
dad de Dios. «Sabía que el Padre había puesto en sus manos 
todas las cosas, que había salido de Dios y a Dios volvía» (Jn 
13,3:.3,3575,20): 


b) Proveniencia del Padre y preexistencia en el Padre 


Esta radicación de Jesús en el Padre, que le envía, será expli- 
citada con los siguientes registros simbólicos: venir de-volver a, 
salir de-irse a, descender-subir %. Para Juan la preexistencia de 
Jesús es manifiesta: «Antes de que Abrahán naciera, era yo» 
(8,56-58). Dios le ha amado antes de la constitución del mundo 
(17,24). Y le pide: «Ahora tú, Padre, glorifícame cerca de ti mis- 
mo con la gloria que tuve cerca de ti antes de que el mundo exis- 
tiese» (17,5). Esa estancia en el Padre, la procedencia y venida de 
junto a él, la expresa con diversas preposiciones: map, ánó, ex; y 
su relación eterna con Dios con la preposición: mpós y etc. «El 
Verbo estaba en el principio (mpds tov Beóv) [...] A Dios nadie le 
ha visto jamás, el Unigénito Dios, el que es estando en el seno 


50 Salir de Dios: 8,42; 16,27-28; 17,8. Ir hacia Dios (volver): 7,33-34; 16,28; 
3,13-15; 6,62. Cf. R. BuLrmann, Theologie des Nenen Testaments (Tubinga 1961) 
389-392 (El venir e ir del Hijo como acontecimiento escatológico). 
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del Padre (eic tóv kóAmov 10% Torpóc), ése nos lo ha dado a co- 
nocen» (1,2; 1,18) *, Con estas designaciones especiales se está 
expresando el movimiento existencial de Jesús, cuyo destino final 
es la ascensión, retorno o subida no al cielo astronómico, sino al 
Padre personal. Ése es el último lugar al que se dirige en todas 
sus idas y venidas, en la acción y en la muerte. Con «Yo soy» sin 
predicado está haciendo una afirmación absoluta de sí mismo. 
Más allá de lo que puede ser para los hombres (pan, luz, vida, 
resurrección, pastor, viña, etc.), él «es», con todo el peso del que 
es y hace ser. Esa reclamación está hecha con una intensidad y 
principialidad que a los oyentes les tenía que sonar a equivalentes 
con el «Yo soy», la autodefinición de Yahvé en Ex 3,14, y, consi- 
guientemente, a una equiparación con Dios, que era blasfemia. 52 


Tanto el prólogo como el entero evangelio de Juan y la 1 Jn 
se proponen identificar a Jesús por indicación de su proceden- 
cia (viene del Padre) y declaración de su misión (es la palabra de 
la vida para los hombres). Ser hijos de Dios, teniendo vida, por 
creer en su nombre es el objetivo esencial al que orientan el ini- 
cio (1,12) y el final del evangelio (20,31). 


«El evangelio no quiere despertar o fortalecer cualquier tipo de 
fe sino la fe en Jesús, el Cristo e Hijo de Dios. Una fe, por tanto, 


51 «Esta existencia pretemporal (o, más propiamente, no temporal) del Hijo se 
afirma con énfasis y se presupone a lo largo de todo el evangelio. Hemos de enten- 
der que, en el caso de Jesús, venir pará t04 Theoá significa ciertamente venir de un 
lugar junto a Dios en el cielo, y venir apo to4 Theoá significa, no ser enviado (como 
podría serlo de Galilea a Jerusalén), sino desde «lo arriba» a «lo abajo». El evange- 
lista cree que el AT da testimonio de su preexistencia. La visión del Señor que vino 
a Isaías era una visión de la gloria de Cristo: «Isaías había visto su gloria y habló de 
éb» (12,41). Pero la afirmación más iluminadora está en 8,56-58» (C. H. Dobb, 
Interpretación del cuarto evangelio, O.c., 264). Cf. F. M. BRAUN, Jean le Théologien..., O.C., 
Il, 1, 198-204 (La gloria del Cristo preexistente); R. SCHNACKENBURG, «La idea de 
preexistencia», en El Evangelio según San Juan, O.c., L, 328-340. 

52 «Con esta afirmación “Yo soy” quizá quiera Jesús evocar las fórmulas prece- 
dentes donde él ha descrito su función de salvador de los hombre (pan, luz). Pero 
es más probable que esta fórmula evoque una expresión bien conocida de la Biblia 
griega (Is 43,10; 41,4; 46,4; 48,12; Dt 32,39). En ls 43,10, la fórmula significa: Yo 
soy (siempre) el mismo. Quizá hay aquí una alusión a la gran revelación del Sinaí: 
Yo soy el que soy (o el que seré, estaré con vosotros, el fiel) (Ex 3,14-16). En este 
caso expresaría el ser divino de Jesús, que se sitúa en el plano del Padre y que, por 
ello, es absolutamente fiel y seguro» (TOB sobre Jn 8,24). Cf. R. SCHNACKENBURG, 
«Origen y sentido de la fórmula ego eimi», en El Evangelio según San Juan, O.c., AL, 
73-85; R. E. Brown, «Ego eimi, “Yo soy”», en El evangelio según Juan, 1 (Madrid 
1979), 1512-1520; J. GniLka, «Yo soy», en Teología del NT, o.c., 262-269. 
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que se puede manifestar en forma confesante, tal como el texto ya 
lo ha expresado in actu (1,14ss). En 20,32 la confesión se articula 
como un jxicio de identidad: Jesús es el Cristo, el Hijo de Dios» 5, 


El «éyó eluv» = «Yo soy» lo encontramos en tres sentidos 
diferenciados: uso absoluto sin predicado alguno; uso en el que 
se sobreentiende un predicado que no aparece explícitamente; y 
uso con predicado nominativo, donde Jesús se identifica con 
una realidad esencial de la vida o para la vida del hombre. 

1) Textos en los que aparece en sentido absoluto: 

— 8,24: «Si no creéis que yo soy, moriréis de seguro en vues- 
tros pecados». 

— 8,28: «Cuando levantéis en alto al Hijo del hombre, en- 
tonces comprenderéis que yo soy». 

— 8,58: «Desde antes que naciera Abrahán, yo soy». 

— 13,19: «Para que cuando suceda, creáis que yo soy». 

2) Textos en que aparece con predicado sobreentendido: 

— 6,20: «Pero él les dijo: “Yo soy, no temáis”». En realidad, 
la fórmula es sinónima de confirmación de identidad: Soy yo, 
alguien a quien conocéis y no un fantasma; no debo infundiros 
miedo por desconocido o extraño. 

— 18,4-6: ¿GA quién buscáis>”. Ellos respondieron: “A 
Jesús el Nazareno”. Jesús les dice: “Yo soy”». Equivaldría a decir: 
efectivamente soy el que buscáis. Pero el texto es más comple- 
jo, ya que los efectos de la respuesta dejan pensar que fue perci- 
bida como una teofanía: «Así que les dijo: “Yo soy”, retrocedie- 
ron y cayeron en tierra». 

3) Textos con sentido figurado o identificación con las 
realidades primarias de la vida, del sentido y del fin de la vida 
humana. 

— 6,3; 5,51: «Yo soy el pan de vida». 

— 8,12; 9,5: «Yo soy la luz del mundo». 

— 10,7.9: «Yo soy la puerta de las ovejas». 

— 10,11.14: «Yo soy el buen pastor». 

— 11,25: «Yo soy la resurrección y la vida». 


53 M. THEoBALD, Die Menschwerdung des Logos..., 0.C., 270-271. Todo el prólogo 
es una respuesta a la pregunta por el origen de Jesús, y desde él se hacen patentes 
tanto su identidad (estar con el Padre siendo la vida de todo lo creado [1,1-5: pró- 
logo del prólogo]), como su misión (revelarle a los hombres [1,18)). 
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— 14,6: «Yo soy el camino, la verdad y la vida». 
— 15,1.5: «Yo soy la vid verdadera». 


La procedencia de Dios, como manera de indicar no tanto 
su origen temporal o local cuanto su condición filial determina- 
dora de su constitución personal, se expresará en títulos como 
«el que habla palabras de Dios», «el Santo de Dios», «el Cordero 
de Dios», «el pan de Dios». Jesús (con una fórmula tomada de 1 
Jn 5,1) es el engendrado de Dios, el «que para esto ha nacido y 
venido al mundo: para dar testimonio de la verdad» (18,37). 


Estas afirmaciones, reasumidas en el siglo 111-1v, serán la 
base de mucha reflexión teológica en la preparación del concilio 
de Nicea y en el debate posterior con el arrianismo. Se basan en 
la analogía de lo que en el orden humano es el binomio: pater- 
nidad-filiación, donde se da la máxima relación de causalidad 
generativa en el sentido de origen creador, procedencia, perte- 
nencia e intimidad. La paternidad humana es así el modelo para 
comprender la relación de Jesús con Dios. Pero paternidad no 
es genitalidad, imposible en una comprensión de Dios, junto al 
cual no existen diosas y donde la distancia de Dios a las criatu- 
ras es una diferencia cualitativa infinita. La metáfora dice sólo la 
relación de proveniencia, intimidad, ordenación, obediencia, autoridad, con- 
franza. La paternidad, como relación de origen, influencia y co- 
operación a ser, surgiendo y existiendo, se dice y se realiza de 
muchas maneras: engendrar como acto coextensivo al ser, crear 
como acto de voluntad, generar, nutrir, acompañar. Todas ellas 
son plasmaciones diferenciadas de paternidad. La forma supre- 
ma, o analogado principal a la luz del cual hay que entender las 
demás, no es la genitalidad humana temporal, sino la genera- 
ción divina eterna. Hay una reciprocidad o circularidad herme- 
néutica mediante la cual, desde la experiencia humana de pater- 
nidad y filiación, comprendemos la relación en que Jesús vive 
con Dios, como un Hijo con su Padre; pero una vez que hemos 
penetrado en esa relación que los une, tal como es perceptible 
en el destino de Jesús desde el nacimiento a la resurrección, 
entonces se invierte la perspectiva: paternidad y filiación, tal 
como se dan en la relación existente entre Dios y Jesús, dan los 
criterios a la luz de los cuales hay que comprender toda otra 
forma mundana de paternidad, filiación y familia (Ef 3,15). 


1 


Í 
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a En el siglo IV se lleva a cabo el trasvase del lenguaje bíblico 


(nacimiento, procedencia, inmanencia, reciprocidad de conoci- 
miento y autoridad entre el Padre y el Hijo, generación) al len- 

aje metafísico. El evangelio de San Juan hace de puente entre estos dos 
lenguajes. A Él remiten permanentemente los grandes protagonis- 
tas del concilio de Nicea, tanto en la preparación remota como 
en su defensa, primero contra Arrio y luego contra el arrianismo 
y semiarrianismo. Las categorías de naturaleza y persona ofrece- 
- rán, primero en perspectiva trinitaria y luego cristológica, las cla- 
ves necesarias para mantener el monoteísmo heredado del AT y 
para integrar la novedad de Cristo. Comentando a San Juan escri- 
be San Hilario: «Por último, para que por el misterio del naci- 
miento reconocieras la realidad de la unidad de naturaleza, se 
dijo: “Yo y el Padre somos una sola cosa” (Jn 10,30); de modo 
que, al ser una sola cosa, no se piense ni en una naturaleza distin- 
ta ni en un ser solitario, porque lo propio del nacimiento y la 
generación es que no haya una naturaleza distinta en el generante 
y en el generado» %, 


A esta proveniencia que une el Hijo con el Padre sigue una 
inmanencia, que se expresa en el conocimiento recíproco («Como 
el Padre me conoce a mí y yo conozco al Padre»: Jn 10,15) y una 
intimidad permanente («No crees que yo estoy en el Padre y el 
Padre en mí? Las palabras que yo os digo no las hablo de mí mis- 
mo; el Padre que mora en mí, hace sus obras. Creedme que yo 
estoy en el Padre y el Padre en mí»: 14,10; «El Padre está en mí y 
yo en el Padre»: 10,38; «Para que todos sean uno como tú, Padre, 
estás en mí y yo en tb» 17,21). Esa afirmación, que en los textos 
anteriores podría entenderse del orden de la relación cognosciti- 
va O amorosa, pasa a un nivel más profundo en la afirmación: 
«Yo y el Padre somos una misma cosa» (10,30). Unidad e intimi- 
dad que no niegan una precedencia y superioridad del Padre: 
«Porque el Padre es mayor que yo» (14,28) y un sometimiento del 
Hijo a su voluntad: «Mi alimento es hacer la voluntad del que me 
envió» (4,34) %, 


d) Las funciones de Jesús como funciones divinas ; a 
9. Jesús: el emisor del Espíritu 


Por el Hijo, el Padre lleva a cabo su obra en el mundo. Ésta 
implica: 1) Comunicación de la vida eterna; 2) Notificación de 
la doctrina, ya que cuanto Jesús dice no es propio suyo, sino del 
Padre (Jn 7,16-17); 3) Ejercicio del juicio («El Padre no juzga a 
nadie, sino que ha entregado al Hijo todo el poder de juzgan»: 
5,22); 4) El don de la propia gloria del Padre («Yo les he dado la 
gloria que tú me diste»: 17,22); y del amor del Padre («Yo les di 
a conocer tu nombre y se lo haré conocer para que el amor con 
que tú me has amado esté en ellos y yo en ellos»: 17,26). Estas 
actividades distintivas de Dios: dar vida como creador y juzgar 
como soberano del universo, son comunicadas al Hijo por el 
Padre. «Ser Hijo es ejercer estas funciones en absoluta y conti- 
nua dependencia del Padre. Así pues, es la naturaleza de la obra 
que él realiza lo que distingue finalmente al Hijo del profeta» *. 


Jesús vive en una relación de enviado por el Padre y a su vez 
de donador y emisor del Espíritu. El Espíritu es el Don de Dios 
por antonomasia (Jn 4,10). El fruto supremo de la glorificación 
de Jesús es el Paráclito (7,39), que él enviará a los discípulos 
para que los defienda en los tribunales, les recuerde su palabra y 
haga la verdad completa en ellos. Es el otro abogado (1 Jn 2,1) 
que dará el Padre (Jn 14,16) y que enviará en nombre de Jesús 
(14,25-26). Desde la reciprocidad en que existen el Padre y el 
Hijo será posible afirmar que es Jesús quien lo envía: «Cuando 
venga el abogado que yo os enviaré de parte del Padre, el Espí- 
ritu de la verdad que procede del Padre, él dará testimonio de 
mí» (15,26) 7. Esta conexión del Espíritu tanto con el Padre 


56 S. HiLariO DÉ Pormers, De Trinitate VVL, 22, comentando Jn 10,27-30: PL 
10,217 (BAC 481 p.330). C£. L. Lanarla, La cristología de San Hilario de Poitiers 
(Roma 1989); B. SesbOUÉ - B. MEUNIER, Diem peut-il avoir un Fib5f..., ae 

57 C£. F. M. BRAUN, Jean le Théologien..., 0.c. YL/2, 37-56 (El envío del Paráclito); 
R. E. Brown, «El Paráclito», en El Evangelio segán Juan, o.c. YI, 1520-1530; 1. DE LA 


34 Cf. P. GreLor, «L'immanence réciproque du Pére et du Fils», en Diem le 
Pere..., 0.C., 226-242; «L'identité de nature entre le Fils et le Pére», en ibíd., 243-244. 
35 C. H. DoDD, Interpretación del cuarto evangelio, 0.c., 260. 
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como con el Hijo es lo que intentó expresar la adición hispánica 
de la cláusula «Filioque» al credo (concilio de Toledo 589) y en 
una profesión de fe romana dirigida por el papa León IX el 13 
de abril de 1053 a Pedro, patriarca de Antioquía. 


Los textos de San Juan se refieren al envío del Espíritu por el 
Padre y por el Hijo a los discípulos. Es un enviar por el Padre y 
por el Hijo y es un proceder del Padre. San Juan dice que el Hijo 
envía el Espíritu Santo, pero ¿cómo podría enviarlo si en alguna 
forma no «procediera» también de él? La perspectiva no es la de 
las relaciones trinitarias eternas, sino la de las misiones tempora- 
les. El paso de éstas a aquéllas supone una reflexión ulterior: si el 
Padre al engendrar al Hijo se da todo entero a él, le comunica 
también su condición de ser principio del Espíritu. Lo único 
incomunicable es la paternidad. Por ello, se puede decir que el 
Espíritu procede del Padre y del Hijo y que es enviado indistinta- 
mente por uno o por otro. Para subrayar la originariedad del 
Padre se forja la fórmula: «Spiritus Sanctus procedit a Patre per 
Filium». El término «Filioque» es, por tanto, no una fórmula 
dogmática, sino un comentario exegético de los textos de Jn 
14,16. Tanto San Máximo el Confesor como el concilio de Flo- 
rencia ha explicado y referido el Filioque en el sentido del «Sid 105 
viod». Introducida la fórmula contra el arrianismo, ha sido expre- 
sada en Occidente cuando se estaba en plena comunión con el 
Oriente e incluso se han tenido concilios en común. Ella no que- 
ría hacer otra cosa que articular sistemáticamente las afirmacio- 
nes siguientes: «Yo rogaré al Padre y él os dará otro abogado» 
(14,16); «El abogado, el Espíritu Santo que el Padre enviará en 
mi nombre» (14,26); «Cuando venga el abogado, que yo os envia- 
ré de parte del Padre, el Espíritu de verdad que procede del 
Padre, él dará testimonio de mí» (15,26) %, 


Porrrrin, «Le Paraclet», en 1. DE LA POTTERIE - S. LYONNET, La vie selon l'Esprit con- 
dition du chrétien, 0.c., 85-106; R. SCHNACKENBURG, «El Paráclito y las sentencias 
sobre él», en El Evangelio según San Juan, o.c. MM, 177-195; J. Gnn.ka, «El Espíri- 
tu-Paráclito», en Teología del NT, o.c., 302-310, 

58 Cf. P. GreLOT, Dieu le Pére..., o.c., 255-267; Concilio 111 de Toledo (DS 470) 
(«Credo etiam Spiritum Sanctum, plenum et perfectum verumque Deum a Patre et 
Filio procedentem»); S. Leo 1X, Ep. Ad Petrum patriarch. Ant. (13-4-1053) (DS 
682); y Concilio ecuménico XVU de Florencia: Bula de unión con los griegos «Tacten 
tur coeli», julio de 1439 (DS 1302). Cf. Y. ConGAR, Je crois en P'Esprit Saint, 1-111 
(París 1979-1980), esp. los cap.II y IV del t.11, donde ofrece una «Conclusión a 
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En San Juan se trata de la procedencia del Padre y del envío 
or el Hijo. Que el Espíritu es dado por Jesús queda manifiesto 
en el momento mismo de su muerte en la que, consumada su 
obra, se devuelve al Padre y entrega a los hombres su Espíri- 
tu según la interpretación patrística del texto (19,30). Por eso, 
Juego él, una vez resucitado, puede infundírselo: «“Como me 
envió mi Padre, así os envío yo”. Diciendo esto sopló y les dijo: 
“Recibid el Espíritu Santo”» (20,21-22). La 1 Jn 2,20.27; 5,6 
completa estas perspectivas con el tema de la unción del Santo 
y el Espíritu de la verdad. El Espíritu, que ya aparece en Marcos 
y Mateo en relación con la persona y la obra mesiánica de Jesús 
y que tiene gran relieve en San Lucas, adquiere carácter perso- 
nal en Juan a medida que avanza su destino. Sus palabras al 
final son más expresivas, tanto respecto de sí mismo como de 
su relación con Dios. 


10. Jesús: el Logos y el prólogo del evangelio 


El prólogo del evangelio describe la nueva creación, par- 
tiendo de la existencia del Verbo que en el seno del Padre era 
vida y luz de todo lo creable y agente de todo lo creado, en 
cuanto forma y figura a cuya semejanza todo ha sido confor- 
mado. Ese Verbo creador se hace presencia y acompaña a los 
hombres en el mundo, que a pesar de haber sido hecho por él 
no le reconoció. Su advenimiento supremo es la encarnación, 
al tomar nuestro ser y nuestro destino. «Y el Verbo se hizo 
carne y plantó su tienda entre nosotros y hemos visto su glo- 
na» (Jn 1,14). Así podemos reconocer su ser y su corazón, es 
decir, ver su gloria en la que se nos muestra reflejando la del 
Padre, dándonos con ella la plenitud de la gracia y de la ver- 
dad. Él es así la plenitud de toda ley y de toda sabiduría ante- 


modo de tesis» para el diálogo ecuménico sobre el «Filioque». Cf. también los últi- 
mos documentos al respecto: CONSEJO PONT, PARA LA UNIDAD Di: LOS CRISTIANOS, 
«Las tradiciones griega y latina referentes a la procesión del Espíritu Santo (1995)»: 
Diálogo Ecuménico 33 (1998) 139-150; Declaración de acuerdo de la CONSULTA 
TEOLÓGICA NORTEAMERICANA ORTODOXA-CATÓLICA, «El Filioque: ¿un tema que 
divide a la Iglesia? (2003)»: Diálogo Ecuménico 38 (2003) 359-388. 
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rior, que quedan trascendidas por su gracia y su verdad. Ha 
realizado dos gestas supremas: darnos a conocer al Padre y 
darnos la posibilidad de ser hijos de Dios. El que primero 
aparece como Verbo iluminador y revelador, luego se nos 
da como Hijo redentor, refiliador y glorificador. En el Hijo 
vemos, tenemos y accedemos al Padre como hermanos engen- 
drados de la plenitud del Unigénito. El fragmento y sombra 
del AT debe ceder el paso al Todo y a la luz de lo nuevo, la ley 
de Moisés a la gracia y la verdad de Jesucristo (1,17). A su glo- 
ria propia del Unigénito del Padre, que hemos contemplado y 
que él ha mostrado transformadora y generadora de alegría en 
los milagros, respondemos con la fe que convierte esa gloria 
suya en gloria nuestra (1,14; 2,11). 

Pero este texto que encontramos al comienzo del evangelio 
(1,1-18) bien pudiera ser también un epílogo, que, tras recoger 
las experiencias, palabras y hechos de la historia del Hijo en el 
tiempo como revelador y exegeta del Padre, lleva las afirmacio- 
nes al límite afirmando: Jesús tenía palabras de Dios y sobre 
Dios, porque desde siempre era en su seno la Palabra; por eso 
pudo revelarle, y porque eternamente era el Hijo pudo hacernos 
hijos con él, sus hermanos con el Unigénito *. Con ello tene- 
mos ese paralelismo inclusivo, tan familiar a los autores bíbli- 
cos, que podríamos expresar en esta fórmula: 


C.3. La relación de Cristo Hijo con Dios Padre 


- Del Hijo, al que hemos contemplado en la historia y oído su palabra 
reveladora del Padre, ascendemos: 
- al Verbo eterno en el seno del Padre (El evangelio precede y explica 
el prólogo). 


Y 


- Del Verbo eterno en el seno del Padre, descendemos: 


- al Hijo en la historia, revelándose y dándonos la potencia para ser hijos de 
Dios, tras haber visto su gloria y recibido su Espíritu (El prólogo precede 
y explica el evangelio). 
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El prólogo refleja así el movimiento circular en que es visto 
el Hijo saliendo del Padre y viniendo al mundo, dejando el 
mundo y volviendo al Padre (Jn 16,27-28; 16,30; 17,8), tras 
haber sido exaltado y arrastrar hacia el Padre a todos y a todo 
con él (12,32). «Cuando levantéis en alto al Hijo del hombre, 
entonces conoceréis que yo soy» (8,28). Muerte en cruz y resu- 
rrección en gloria revelan quién es Jesús para los hombres y 
para Dios. Ellas son los quicios de su destino y las claves de su 
identidad. Sin ellas no sabemos quién es. 


11. Los cuatro registros del lenguaje humano aplicado 


a a Jesús Hijo 


59 Cf. además de los comentarios al evangelio: C. H. DoDD, Interpretación..., O.C., 
266-287; M. E. BoismarD, Le prologue de Saint Jean (París 1953); O. CULLMANN; 
«Jesús, el Logos», en Cristología del NT, o.c., 325-350; S. DE Ausejo, «¿Es un himno 
a Cristo el prólogo de San Juan?»: EB 15 (1956) 223-277, 381-427; R. Brown, El 
Evangelio segán Juan, o.c. 1, 173-214; R. SCHNACKENBURG, «Procedencia y peculiari- 
dad del concepto joánico de Logos», en El Evangelio según San Juan, o.c. 1, 296-308, 
que concluye así: «El himno al Logos tiene en conjunto mucha mayor afinidad con 
el pensamiento judeocristiano primitivo que con el gnóstico, y aquí deberán bus- 
carse las razones principales de la elección del título de Logos». Para C. H. Dodd, 
la concepción joánica del Logos habría podido formarse análogamente a la de 
Filón, bajo la guía del pensamiento judeohelenístico, como un término griego 
apropiado, que incorporaba y asimilaba convenientemente las ideas veterotesta- 
mentarias de «Palabra de Dios» y de «Sabiduría» (o de la Torab). 


San Juan ha definido a Jesús como el Hijo y a Dios como el 
Padre con la ayuda de varios registros del lenguaje humano: el 
analógico (Jesús tiene una relación de procedencia respecto de 
Dios como la tiene un hijo con su padre en el orden del ser, no 
en el orden de la generación física, ya que no existe deidad 
femenina y Dios trasciende el orden de la sexualidad, situándo- 
se en el orden de la generación eterna y de la acción creadora 
por el Espíritu); el funcional (Jesús ha llevado a cabo la revelación 
de Dios en la palabra y por eso ha sido definido como Logos y 
Verdad que hacen posible la nueva filiación de los hombres que 
creen en él, por lo cual ha sido descubierto como Hijo); extsten- 
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cial (Jesús ha vivido en una relación suprema de intimidag, 
inmanencia, fidelidad y amor con el Padre, hasta el punto de 
tenerlo todo en común con él y establecer una reciprocidad de 
amor y de glorificación), metafísico (Jesús existe en Dios con 
anterioridad a su envío al mundo, comparte con él todo y es 
uno con él). 

Con la ayuda de esos cuatro registros del lenguaje humano, 
en conexión con las experiencias históricas de misión recibida 
de Dios, relación con él o filiación divina, a la vez que con las 
ideas bíblicas sobre la Palabra, la Sabiduría y la Presencia de 
Dios acompañando a su pueblo o las del entorno estoico, plató- 
nico, gnóstico, existentes en el ámbito donde escribe el autor 
del cuarto evangelio (afiliación a una divinidad, hombres divi- 
nos o deificados, regeneración por ritos mistéricos, realización 
de la divinidad inherente al hombre por el conocimiento de 
Dios, hombres de carácter o poder semejantes a Dios, profetas 
e iniciados, el mesías de los judíos), San Juan ha ofrecido una 
imagen de Jesús Hijo que refleja y, a la vez, se aleja de todas 
esas figuras que lo preceden. 

Bajo la luz y la unción del Espíritu, la Iglesia ha seguido 
penetrando en el fundamento, contenido y consecuencias de 
esa filiación, expresándola en nuevas fórmulas y desde nuevas 
preocupaciones. Él es el Hijo de una manera nueva, que deriva 
de su propia misión histórica en la que Dios se revela en conti- 
nuidad y trascendencia respecto de su revelación en el AT: Dios 
es Padre y el Hijo pertenece a su realización paterna, al que 
engendra desde siempre, con el que es siempre y que, por tanto, 
pertenece a su realización y a su realidad. La relación que el 
hombre Jesús vive con Dios como Padre, su función al servicio 
de la misión y su experiencia filial manifestada en la oración son 
las formas en las que se refleja su ser y las mediaciones a través 
de las cuales nosotros reconocemos su última identidad: es Hijo 
en el tiempo, como prolongación y comunicación de su ser 
Hijo desde siempre en Dios. El lenguaje metafísico no tiene otro obje- 
tivo que esclarecer o fundamentar ciertas afirmaciones sobre la relación de 
Jesús con Dios y garantizar que lo que aparece en el mundo con él no es 
sólo fruto de la naturaleza o de la cultura, ni don ocasional y transitorio de 
Dios a la humanidad, sino el Don de su propio ser y con ello la salvación 
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del mundo. Filiación divina o divinidad de Jesús y salvación del 

hombre van unidas en una historia de revelación y recepción, 

de acción y de pasión, de muerte y resurrección. Manifestación 

de Dios como gracia y descubrimiento del pecado del hombre 

desde el don de la vida derivada de la autocomunicación de 

Dios son la misma realidad, vista por el anverso (Don de Dios) 
or el reverso (Amor-Perdón del hombre). 

La filiación divina de Jesús precede al tiempo, se revela en el 
tiempo dándose a los hombres como fundamento de su exis- 
tencia nueva, y perdura más allá del tiempo. Dodd concluye su 
reflexión con esta página, que muestra cómo el Hijo instaura la 
conexión entre el Dios eterno y el hombre mortal que está bajo 
el pecado. Su aparición crea el conflicto entre la luz y las tinie- 
blas, la verdad y la mentira y, finalmente, la Vida y la Muerte. Su 
victoria en la resurrección es la respuesta a la suprema cuestión 
y preocupación humanas: llegar a saber si somos seres para la 
muerte o estamos convocados amorosamente por alguien a una 
vida indeficiente innovadora y eterna. 


«La relación de Padre e Hijo es una relación eterna, no alcanza- 
da en el tiempo, que no termina con esta vida o con la historia de 
este mundo. La carrera humana de Jesús es, por así decirlo, una 
proyección de esta relación eterna (que es el amor divino) sobre el 
área del tiempo. Es esto no como un mero reflejo o representa- 
ción de la realidad, sino en el sentido de que el amor que el Padre 
tuvo por el Hijo antes de la fundación del mundo, y al que éste 
corresponde perpetuamente, opera activamente en toda la vida 
histórica de Jesús. Esa vida despliega la unidad de Padre e Hijo en 
modos que pueden describirse como “conocimiento” o “inhabita- 
ción”, pero que son tales no en el sentido de contemplación ensi- 
mismada, como la recomendada por el misticismo helenístico, 
sino en el sentido de que el amor de Dios en Cristo crea y condi- 
ciona un ministerio activo de palabra y obra, en el que las palabras 
son “espíritu” y “vida”, y las obras son signos de la vida y luz eter- 
nas; un ministerio que es también un conflicto agresivo con los 
poderes hostiles a la vida, y que termina en una victoria de la vida 
sobre la muerte a través de la muerte. El amor de Dios, así derra- 
mado en la historia, lleva a los hombres a la misma unidad de la 
que la relación del Padre y el Hijo es el arquetipo eterno» %, 


6% C. H. DoDD, Interpretación..., O.c., 265. 
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ción de Dios para los hombres. Recurriendo a estas fuentes o 
Jugares teológicos (Palabra de Dios, tradición apostólica, con- 
ciencia eclesial presidida por los sucesores de los apóstoles y 
razón humana conjugadas), es discernida y definida la identidad 
de Jesús. El es el Hijo, es consustancial con el Padre y por ello 
es eterno; no es una creatura, sino creador con el Padre en el 
Espíritu. Esa consustancialidad de ser, comunión de vida y eternidad de 
existencia fundan su capacidad para ser revelador absoluto de Dios y 
redentor definitivo del hombre. La redención, antes que superación 
del pecado del hombre, es otorgamiento de la vida divina por 
comunión de existencia y solidaridad de destino por quien la 
see en sí mismo. Esto sólo lo pudo hacer Jesús si de verdad 
«era» Dios y no sólo «estaba» con Dios. Calcedonia dirá des- 
pués eso mismo respecto de la humanidad: redención del hom- 
bre sólo es posible si ese Jesús, que es consustancial con Dios, 
es también consustancial con los hombres (DS 301) %, 


La reciprocidad de conocimiento, de autoridad, de amor 
de juicio sobre los hombres, que existe entre Jesús y el Padre, 
ha sido el fundamento bíblico a partir del cual las definiciones 
conciliares han avanzado hacia afirmaciones sobre su unidad de 
vida y de esencia. Las nuevas formas de pensamiento con las 
que el anuncio del evangelio se iba encontrando reclamaban 
una reflexión que mostrara cuál es la relación de Jesús con el 
Padre en el orden del ser y de la eternidad, no sólo del actuar y 
del vivir en el tiempo. Esta es la encrucijada en la que se 
encuentra en el año 325 el concilio de Nicea: la mera repetición 
de las fórmulas bíblicas, con lo que no correspondía al dinamis- 
mo de las nuevas cuestiones, o la creación de términos filosófi- 
cos con cuya ayuda traducir el mensaje bíblico a otra forma de 
ver la realidad (DS 125) %, A la igualdad de conocimiento 
(0uo-yvóo1c), de amor (ópo-dyóxn) y de autoridad (Ouo-¿¿ovoío), 
afirmada explícitamente en los evangelios, había que buscarle 
un fundamento ontológico. El concilio prolonga las afirmacio- 
nes bíblicas hacia la comunión e igualdad de naturaleza. La 
Ouo-ovoía o consustancialidad del Hijo con el Padre, que es la 
gran innovación terminológica conciliar, sólo intenta interpre- 
tar desde una cultura del ser y de la definición lo que afirman 
los evangelios, partiendo de una cultura de la historia y de la 
narración. Y para hacer esa afirmación y responder exactamen- 
te a la cuestión metafísica planteada no tienen inconveniente en 
usar un término filosófico de compleja historia, desconocido en 
la Biblia. 

La Biblia es leída en la Iglesia a la luz de la tradición apostó- 
lica e interpretada por la autoridad episcopal. La Biblia no se 
basta a sí misma como libro muerto y ciego; necesita de la luz 
del Espíritu Santo, de la autoridad de los apóstoles y de las pala- 
bras de los hombres para seguir siendo palabra viva, real revela- 


12. La filiación específica de Jesús (Nicea) y otras 
formas de filiación divina 


Para entender el sentido de Hijo consustancial con el Padre 
aplicado a Jesús, tenemos que explicitar antes a partir de qué 
antecedentes previos y de qué experiencias históricas se lo atri- 
buyó San Juan a Jesús. La filiación puede ser comprendida des- 
de diversos contextos y por ello recibir diversas significaciones. 

1) La concepción helenística. Em la generación de los dioses y 
héroes nos movemos dentro de un universo antropomórfico y 
politeísta, donde no hay frontera claramente divisoria entre los 
inmortales y los mortales. Todo tiene lugar en el orden mítico 
de la deificación, deseada y autoproclamada, o en el orden bio- 
lógico de la copulación y la generación. 

2) La concepción propia de las religiones mistéricas. Alí po- 
drían encontrarse algunos elementos que parecerían semejantes 
A la experiencia cristiana: renovación, tránsito al Reino de la luz, 
experiencia de salvación. Pero la comprensión de Dios, de la 


61 C£. A. GRILLMEIER, «El concilio de Nicea y su interpretación del Kerigma ' 
bautismal», en Cristo en la tradición cristiana, O.C., 425-454; A. Gia, Weg und Bedeutung 
der altkirchlichen Cbristologie, O.c.; A. ADAM, Lebrbuch der Dogmengeschichte, 0.C., Í, ' 
311-320; K. BEYscHLaG, «Die Entscheidung von Nizáa», en Grundriss der Dogmen- 
geschichte, o.c. 1, 243-249; B. SeEsBOOR - J. WoLinski1, Historia de los Dogmas, o.c., 1, 
188-197; J. N. D. Kx11x, Early Christian Doctrines, 0.c., 223-309, E. Bou ARAND, 
Lhérésie d'Arius et la «foi» de Nicée, o.c.; H. CH. BRENNECKE, «Nicáa. Okumenische 
Synode von 325», en TRE XXIV, 429-441; W', D. HauscHI.D, «Nicáno-Konstantl- 
nopolitanisches Glaubensbekenntnis», en ibíd., 444-456. 


€2 Cf. además de la bibliografía citada en la nota anterior: B. STUDER, Dios salva- 
dor en los Padres de la Iglesia..., o.c.; ÍD., «Zur Soteriologie der Kirchenvitev», a.c. 
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historia, del destino concretísimo y particular de Cristo, que en 
San Juan tiene rasgos peculiares y complementarios de los y; 
nópticos, no nos permiten pensar la filiación de Jesús simple. 
mente con categorías como la de «iniciado», tal como se da en 
los misterios. El horizonte de Jesús es la historia concreta de su 
pueblo referida a un Dios que ha actuado en ella, el Dios de la 
creación, la revelación, la plenitud futura; un Dios que es vida 
eterna y la comunica al hombre. 


3) La concepción veterotestamentaria tiene como presupuesto la 
creación, la elección, una misión concreta, de forma que se es 
hijo de Dios cuando se forma parte del pueblo de la alianza, 
cuando se recibe un encargo de parte de él en la historia y cuan- 
do se vive como un hijo delante de él. 


4) La concepción jesnana O la que expresa Jesús en su relación 
con Dios, que prolonga hasta el extremo la confianza, obedien- 
cia, fidelidad de los fieles de Israel y se articula en la oración y 
oraciones que rezó Jesús como todo hijo de Israel. 

5) La concepción crística indica que Jesús vivió además una 
relación especial con Dios como Hijo, expresada en su oración 
con el término '2bba. Desde la forma en que vivió su filiación, 
confirmada por Dios en la resurrección, hemos conocido su 
generación eterna, como perteneciendo en cuanto Hijo a la úni- 


ca vida divina del Padre. Jesús era el Hijo eterno, encarnado en 
el mundo (Jn 1,14). 

6) La concepción cristiana. Los que por el Espíritu y el bautis- 
mo nos hemos identificado con Jesús, recibimos parte en su 
filiación. Somos hijos en el Hijo, y con él recibiremos la heren- 
cia eterna (Gál 4,4-7, Rom 8,17; Gál 3,28-29; Heb 1,2). Todo el 
evangelio tiende a mostrar cómo la relación de intimidad, amor 
y glorificación mutua, que existe entre el Padre y el Hijo, es la 
que el Hijo quiere instaurar entre él y los hombres, entre el 
envío de los apóstoles y el que él recibe del Padre, entre la vida 
común al Padre e Hijo y la vida nueva a la que están destinados 
los hombres. La carta primera de San Juan recoge este mensaje 
de vida y gozo, que desborda del Padre al Hijo, de éste a los 
apóstoles, de los apóstoles a la comunidad y desde ésta al mun- 
do entero: «Lo que hemos visto y oído os lo anunciamos a 
vosotros, a fin de que viváis también en comunión con noso- 
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tros, y esta comunión nuestra es con el Padre y con su Hijo 
esús Cristo. Os escribimos esto para que vuestro gozo sea 
completo» (1 Jn 1,1-1,3). 

Una es la cuestión de la génesis de la fe de la Iglesia en la 
filiación divina de Jesús y otra la cuestión de los instrumentos, 
ideas, paralelos literarios con los que los evangelistas se hayan 
avudado para expresar esa filiación. Otra es, finalmente, la reali- 
dad misma de la filiación de Jesús, que aparece como una nue- 
ya, única e incomparable con otras formas anteriormente cono- 
cidas de relación filial con Dios. La filiación divina de Jesús es 
de un orden propio, para el que no tenemos puntos de compa- 
ración en nuestro mundo. Como en todo uso del lenguaje teo- 
lógico, a la vez que afirmamos esa filiación, negamos que tenga 
las características que tiene la generación humana, y trascende- 
mos lo positivo que en ella encontramos hasta una forma que 
ya no se parece a la humana y que es la propiamente divina. Por 
eso hay un movimiento circular: desde la experiencia de la pro- 
cedencia, creatividad, intimidad y amor, que existe entre padre e 
hijo en nuestro mundo, pensamos la existencia y relación del 
hombre Jesús con Dios. Pero una vez que nos hemos dejado 
aleccionar por su palabra, experiencia y Espíritu, sabemos algo 
que no es deducible de nuestro mundo y aprendemos una for- 
ma nueva de realizar la paternidad y la filiación, que trasciende 
la genitalidad, la posesión y la dominación. De la paternidad de 
Dios cae una luz nueva sobre toda paternidad humana, y de la 
forma en que Jesús se vivió como Hijo aprendemos nuevas for- 
mas de filiación. 


13. De la filiación de Jesús al ser de Dios. 
Trinidad económica y Trinidad inmanente 


Desde la relación de Jesús Hijo con Dios Padre que le envía, 
del que viene y al que vuelve, a la vez que de la relación del 
Espíritu con Jesús, cuya venida en la historia prepara, forjando 
su humanidad en el seno de María (Lc 1,35), ungiéndole en el 
bautismo (Le 3,22; 4,18; Hch 10,38), potenciándole para reali- 
zar milagros y vencer al demonio (Lc 4,11; 11,20), acompañán- 
dole en la pasión hasta poder entregar su vida en ofrenda e 
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intercesión (Heb 9,14): desde esa experiencia salvífica de cómo 
es Dios, en su Hijo y en su Espíritu, para nosotros, hemos 
aprendido cómo es Dios en sí mismo. Si la vida eterna consiste 
en conocer al Padre y al que él ha enviado, Jesucristo (Jn 17,3), 
entonces la revelación de Dios en Jesucristo y en su Espíritu es 
el único camino para que el hombre conozca a Dios y tenga 
vida en sí mismo. Significa también que siendo el Cristo testigo 
definitivo, fiel y veraz de Dios, no hay otro Dios, escondido o 
incomunicado detrás del don que él nos ha hecho del Espíritu y 
del Hijo encarnado. Dios es un abismo de sorpresa perenne, 
pero no de susto; no permanece como Silencio anegador y 
negativo, sino como Palabra creadora que se abre y nos abre; 
no se vive en retención de sí mismo, sino en Don. Por eso el 
silencio no es la específica actitud cristiana ante Dios. Nosotros 
sólo podemos callar delante de Dios después de que nosotros le 
hemos escuchado a él, él nos ha hablado a nosotros y nosotros 
le hemos oído y respondido. El silencio en cristiano es poste- 
rior a la verbalización de la fe en la confesión, a la oración en el 
credo y en la liturgia; sólo es posible bajo el cobijo de quien es 
la Palabra y por el gozo de enmudecer en la alabanza consi- 
guiente al Don del Santo Espíritu %. Dios es Padre en su Hijo y 
en su Espíritu desde siempre y para siempre, en sí y con noso- 
tros ante sus ojos. 


«No existe otro acceso al misterio trinitario que el de su revela- 
ción en Jesucristo y el Espíritu Santo, y ninguna afirmación sobre 
la Trinidad inmanente se puede alejar ni siquiera un ápice de la 
base neotestamentaria, si no quiere caer en el vacío de frases abs- 
tractas e irrelevantes desde el punto de vista histórico salvífico» 
(Teológica YI, 125). 


La misma Trinidad que nosotros hemos conocido en la his- 
toria es la que existe en la eternidad; ella es el principio, funda- 


63 Según el bello título de H. LuBIÉNSKA DE LENVAL, El silencio a la sombra de la 
Palabra (San Sebastián 1959). La fenomenología contemporánea (Heidegger, De- 
rrida, Marion, Gilbert, etc.) ha explorado la fecundidad de categorías como don y 
gratuidad para la comprensión del ser y para la inteligencia de Dios. Cf. G. FERRETH 
(ed.), Fenomenología della donazione. A proposito di «Dato che» dí Jean Luc Marion (Peru- 
gia 2002); S. Lapare, La veritá buona. Senso e figura del dono nel pensiero contemporaneo 
(Asís 2004); P. RicokUR, Parcomrs de la reconnaissance. Trois études (París 2004); 
P. GirBerT, «Gratuité»: NRT 127 (2005) 251-265. 
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mento Y contenido de la historia de la salvación. Sin embargo, 
desde lo que nosotros hemos conocido no podemos deducir 
todo lo que ella es ni que lo que le ha acontecido al Hijo en el 
tiempo pertenezca a la eternidad de Dios. Eso sería negar el 
tiempo, la novedad de la historia, la libertad de los hombres y 
retornar a una vulgar gnosis o panteísmo. Por eso podemos 
decir que la Trinidad inmanente es la Trinidad económica, pero 
no podemos decir, sin matizar, que la Trinidad económica es la 
Trinidad inmanente. Así ha recibido la teología el lema que 
Rahner ha hecho clásico en la reflexión contemporánea %. Dios 
es eternamente libre para darse o sustraerse; por ello el ser de 
Dios y el misterio trinitario ni están a merced del tiempo ni 
menos se constituyen en el tiempo aun cuando en él «el Padre 
con el Hijo y el Espíritu Santo conduce la vida trinitaria de 
modo profundísimo y —al menos según nuestra manera de 
entender— casi nuevo, en cuanto que la relación del Padre al 
Hijo encarnado en la consumación del don del Espíritu es la 
misma relación constitutiva de la Trinidad» %, Las dos misiones 
del Hijo y del Espíritu son fruto de una libertad soberana. Por 
otro lado, el Hijo eterno es el encarnado, pero el encarnado no 
ha existido siempre con su cuerpo en Dios. El Espíritu eterno 
es el Espíritu derramado, pero el Espíritu es ya para siempre el 
determinado por la existencia humana, la libertad, la muerte y la 
resurrección de Jesús. En el hombre Jesús ha llegado Dios a 


64 Cf. K. Ranner, «El Dios trinitario como principio y fundamento trascenden- 
te de la historia de la salvación», en MS 11/1, 269-338, esp.277-284; 359-449 
esp.370-371. «Hay que evitar toda confusión inmediata entre el acontecimiento de 
Cristo y la Trinidad. La Trinidad no se ha constituido simplemente en la historia 
de la salvación por la encarnación, la cruz y la resurrección de Jesucristo, como si 
Dios necesitase un proceso histórico para llegar a ser trino. Hay que mantener, por 
tanto, la distinción entre la Trinidad inmanente, en la que la libertad y la necesidad 
son idénticas en la esencia eterna de Dios, y la economía trinitaria de la salvación, 
en la que Dios ejercita absolutamente su propia libertad sin necesidad alguna por 
parte de la naturaleza» (p.250). Cf. cri, Teología-Cristología- Antropología (1981), en 
Documentos, 244-264, esp.248-250 («Cristología y revelación de la Trinidad»), don- 
de, asumiéndolo con matices críticos, clarifica el aserto de Rahner. Cf. M. Gon- 
ZÁLEZ, La relación entre la Trinidad económica y la Trinidad inmanente. El «axioma funda- 
mental» de K_ Rabner y su recepción. Lóneas para continuar la reflexión (Roma 1996); J. 
Prabrs, «De la Trinidad económica a la Trinidad inmanente». A propósito de un 
Principio de la teología trinitaria»: RET 58 (1998) 285-344; L. F. LaDARIA, La trini- 

Misterio de comunión, O.C., 11-64. 

65 cri, ibíd., 250. 
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nosotros, y reconociéndole como el Hijo, nosotros hemos lle. 
gado a Dios como Padre. Dios es ya definitivamente cognosgcj. 
ble y amable por su identificación con el ser y destino humanos 
en el hombre Jesús. No sólo no hay alternativa entre el hombre 
y Dios, sino que para siempre hay ya unión y no hay separación 
de Dios y del hombre. Á su Hijo eterno, engendrado y nacido 
en el mundo, y a los hombres mortales, llamados a compartir 
esa filiación, Dios los ve con una única mirada, los ama con el 
mismo amor, los une en un solo destino %, 


14. Reflexión conclusiva 


La figura histórica de Jesús vivió una relación filial con 
Dios, que constituía el centro de su existencia, a la luz del cual 
orientó su acción y oración ante Dios como Padre 'abba. A esa 
figura y realización histórica de Jesús la Iglesia correspondió 
con una afirmación, que en el evangelio de Mateo define la 
identidad de Jesús: «Tú eres el Cristo, el Hijo del Dios viviente» 
(Mt 16,16). A partir de ahí, «Hijo», «el Hijo» se convierte en la 
confesión fundante de la Iglesia cristiana y en la clave de inter- 
pretación para todos los demás hechos, palabras y títulos atri- 
buidos a Jesús. 

Esa relación entre el Hijo y el Padre era recíprocamente 
constitutiva; por eso no era rompible ni por parte de Dios ni 
por parte de Jesús. Jesús nunca abandonó a Dios, su Padre, ni el 
Padre abandonó a Jesús, su Hijo. Cuando Marcos y Mateo 
ponen en labios de Jesús en la cruz las palabras del salmo 22,1 
no sugieren que muriera abandonado por Dios. Ese salmo es el 
que todo judío recitaba en ese trance. Su sentido es la confianza 
en Dios y la recitación agradecida por una liberación experi- 
mentada, cuya grandeza el salmista explicita reviviendo dramá- 
ticamente la angustia en la que estaba sumido y de la que Dios 
le salvó. Que Jesús sin dejar de ser, saberse y sentirse Hijo, sin 


66 «Wer nicht von Gott geschieden kann werden / Wen Gott zu Seinem Sohne 


geboren hat auf Erden, / Der Mensch kann nimmermehr von Gott geschiedesfj 


werden» — «Quién no puede ser separado de Dios. / A quien Dios ha engendra-, 
do en el mundo para [ser] su hijo, / ése nunca más puede ser separado de Dios» 
(A. Si.estus, Der chernbinische Wandersmann YV, 204). 
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embargo pudiera quedar sumido y sufrir con toda verdad el 
dolor y la lejanía, la soledad y el abandono que los hombres 

ecadores, agonizantes y desesperados de la vida sienten, ahí 
está el misterio. Pero el Mayor es capaz de lo menor y el Impa- 
sible es capaz de pasión y compasión hasta el límite. Dios es 
capaz de ser con el hombre, hasta donde el hombre es hombre. 
Ése es el realismo a la vez que el abismo de la encarnación del 
Hijo que se hizo carne, carne de pecado y de soledad. 

Como en otros muchos órdenes, con su sobria sencillez, 
Guardini fue también precursor en esta concentración de la 
cristología en la raíz que funda la identidad de Jesús y nos per- 
mite a nosotros descubrirla: 


«Si alguien pregunta por el rasgo esencial, que expresa lo más 
interior de la personalidad de Jesús, entonces tendríamos que res- 
ponder: Su Ser-Hijo. Filiación divina, ciertamente, pero filiación. 
Jesús del todo y enteramente Hijo. El existe puramente en la acti- 
tud del Hijo. Nunca podríamos leer el evangelio y entonces invo- 
car a Jesús “Padre nuestro”; las palabras se nos rebelarían. Si nos 
dirigimos a él, podemos nombrarle “Redentor”, “Maestro”, “Se- 
ñor”; quizá en un instante de confianza, “Hermano”. Para ello, 
Pablo nos ha abierto los labios cuando él le nombra “Primogéni- 
to” entre muchos hermanos y hermanas (Rom 8,29). Nosotros 
nunca le llamamos “Padre”. Cuando esto ocurre en algún texto 
religioso, es por alguna particular razón o es una simpleza por falta 
de atención. Jesús es Hijo en su comportamiento, su pensamiento 
y en la intención-actitud (Gesinnang) más íntima de su corazón» Y. 


Jesús vivió su vida como Hijo, cumplió su misión de Media- 
dor como Hijo, oró y murió como Hijo ante el Padre. El hom- 
bre Jesús no es separable del Hijo eterno; no hay un Jesús hom- 
bre que se dirija a la Trinidad como algo fuera de sí y frente a sí; 


67 «La conciencia de estas relaciones con el Padre y el Espíritu constituye el 
núcleo más profundo del Cristo joánico. Estas relaciones no se las puede captar 
con las categorías de una vida humana religiosamente vivida. Ellas significan algo 
totalmente distinto de la simple comunidad religiosa con Dios, incluso si en ellas 
se tratase incluso de las últimas vivencias místicas» (R. GUARDIN!, Das Christusbild 
der paulinischen..., 0.C., 196). Cf. Ib., Jobanneische Botschafí, o.c. En la historia posterior 
se le ha contemplado a Jesús como Padre, al reconocer que él nos ha hecho posi- 
ble una vida nueva, y en este sentido nos ha engendrado. El título «Cristo Padre» 
Aparece en la Patrística (Orígenes); se generaliza en la piedad popular («Nuestro 
Padre Jesús Nazareno») y encuentra una reflexión objetiva en autores como Fray 
Luis de León, Pascal y Bérulle. 
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que ejerciera su oficio de mediador como hombre, aislado del 
Hijo eterno. Él es siempre el Unigénito, el Hijo encarnado, que 
ya une en lazo irrompible al Padre y a los hermanos. Su media. 
ción se realiza en el interior de su ser de Hijo, no en la distancia 
entre el finito y mortal, por un lado, y el Dios trino, inmortal y 
lejano, por otro. Es sintomático que Santo Tomás dejara caer 
alguna frase en esa línea durante los años de su juventud, que 
sin embargo luego corrige en la madurez de la Summa Theologi 
ca%, En las discusiones cristológicas de los años cincuenta, 
sobre todo entre algunos escotistas franceses, han proliferado 
ideas y expresiones que ponen así al «Hombre Jesús» frente al 
«Dios trino», situando la redención del lado de la estricta huma- 
nidad, como mediadora, y llevando al límite 1 Tim 2,5 («Uno es 
Dios y uno es también el mediador entre Dios y los hombres, el 
hombre Cristo Jesús») y un calcedonismo, que deja en la som- 
bra la unidad de persona (els kol arvróc del concilio de Calcedo- 
nia), y no relee el misterio a la luz del siguiente concilio de 
Constantinopla, para el cual ese uno y único es el Hijo, no un 
hombre Jesús pensado en el vacío, con anterioridad o indepen- 
dencia de su personalización como Hijo eterno. 

La lógica de la vida personal de Jesús en su relación con 
Dios impulsado por el Espíritu Santo nos da los criterios de la 
oración cristiana, cuya estructura fundamental es la siguiente: El 
Padre es el destinatario de nuestra alabanza, acción de gracias y 
súplica. Ellas se realizan uniéndonos a la alabanza, acción de 
gracias y súplica que siempre le son agradables: las del Hijo, de 
quien sabemos que sigue unido a su cuerpo e intercede por 
nosotros ante el Padre (Rom 8,34; Heb 7,25; 10,14; cf. Is 50, 
8-9). Esa oración es suscitada, sostenida y llevada a su término 
por el Espíritu Santo, que nos mantiene fuertes en nuestra debi- 
lidad aun cuando no sepamos qué pedir y cómo pedir (Rom 
8,26; 8,15; Gál 4,6; 1 Cor 2,10-13). 

La vida de Jesús como Hijo establece así las pautas y crite- 
rios de la palabra, acción y oración de los creyentes ante Dios: 


68 Con referencia a 1 Tim 2,5s, afirma que Cristo es mediador «secundumy 
humanitatem non secundum divinitatem», y añade: «mediat igitur inter homines et 
Deum Trinitatem secundum hominis naturam in qua suscepit illa per quae recon- 
ciliamur Deo Trinitati» (Saper Sent. lib.11 d.19,11). Cf. la relectura, sin referencia a 
la Trinidad, en STA 1 q.26 a.2. 
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éstas deben ser como las del Hijo ante el Padre, como las de 


hermanos unidos al Primogénito, como las de miembros de una 
comunidad fraternal, vivificados y unidos entre sí por la vida 
que les llega de la cabeza que es Cristo. La relación del Hijo con 
el Padre es así el modelo, la fuente y el futuro de la relación de 
los hermanos con el Padre común y entre sí. 


CAPÍTULO IV 


LA RELACIÓN DE CRISTO 
CON LOS HOMBRES 


1. Introducción 


Jesucristo es al mismo tiempo el hombre para Dios (Hijo) y 
el hombre para los demás (Primogénito de muchos hermanos). 
Su persona está constituida desde la eternidad para su relación 
con los hombres; esta relación es determinante de su personali- 
dad y se va desvelando en la historia. La encarnación no es un 
acontecimiento que se concluye en el instante, como el rayo 
que cae escindiendo la peña, sino que, iniciado con la acción del 
Espíritu Santo y el consentimiento de María, se realiza a lo largo 
de todo el tiempo que va desde la concepción a la muerte. El ser 
de Jesús hay que descubrirlo en su historia, y su realidad a través de sus 
relaciones. 

Jesucristo es hombre de su tiempo. Vive y crece como sus 
contemporáneos; habla como un galileo y como todo judío lle- 
va en su vestido las orlas tradicionales impuestas por la Torá. 
Su humanidad está inscrita en la historia familiar nacional, so- 
cial, cultural, religiosa y política de su tiempo. Su figura se ase- 
meja a las que configuraron el alma de su pueblo: profetas, 
sabios, fariseos, hasidí. En continuidad y en ruptura vive res- 
pecto de ellos. Su humanidad se gesta a su imagen y en su cer- 
canía. Su novedad sólo se puede discernir por semejanza a la 
vez que por contraste con todas esas figuras. 

Él se vivió también en relación con los hombres de todos 
los tiempos: como el Don del Padre a todos, los de cerca y los 
de lejos. Un Don que se hacía compartición y que suscitaba la 
respuesta. Esa entrega a particulares en vida (milagros, comen- 
salidad como signo de la amistad ofrecida por Dios, acerca- 
miento a los alejados y marginados, curación de enfermos, per- 
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re como Padre), tenemos ahora que analizar el resto de rela- 
ciones que vivió Jesús, las que instauró y las que recibió, las que 
ofreció y las que le ofrecieron !. 

La tradición sinóptica, inaugurada por Marcos, comienza el 
relato del evangelio de Jesús en el momento en que él instaura 
relación con el mundo y se dirige a la sociedad con un mensaje 
ropio. Previamente se ha preparado en el desierto a la sombra 
y en la luz de Juan el Bautista ?. Acreditado por la voz divina y 
cualificado por el Espíritu en el bautismo, se enfrenta con el 
mal y las tentaciones que sintetizan y escenifican los diversos 
caminos y métodos que desde el principio y a lo largo de su 
vida le fueron propuestos a Jesús para desviarle de su camino 
de Hijo fiel al Padre y de redentor no por la violencia o el 
poder, sino por la obediencia y la justicia *, El relato muestra a 
Jesús superándolas, en cuanto va más allá de las propuestas 
externas y de las sugestiones internas, para obrar según el pro- 
yecto de Dios para él. Jesús decide siempre su existencia coram 
Deo, delante de Dios ?. 

La vida privada de Nazaret y el origen divino son recupera- 
dos por los evangelistas en un segundo momento a la luz de la 


dón de pecadores) fue luego vista como anticipo de la entrega 
universal consumada en su muerte. Esa forma de vida permitió 
entenderle como el cumplimiento de la promesa: en él Dios lle- 
gó a ser Emmanuel de verdad. El Preexistente se hizo Proexis. 
tente. Esa presencia proexistente de Dios para todos los hombres en sy 
Hijo, hecha revelación, don y perdón, es la salvación. La salvación es inde. 
finible porque es Dios mismo dándose al hombre por amigo, prenda y 
padre. Lo que afecta al ser en todos los niveles no es reducible a 
palabra o concepto. Por eso, la salvación que tenemos en Cristo 
tiene en el NT muchos lenguajes (litúrgico, jurídico, social, 
moral, escatológico). Ella abarca al hombre como individuo y 
como miembro de la comunidad; en su pasado, presente y futu- 
ro; como mortal pecador; en su cuerpo a la vez que en su alma 
y su espíritu. Así se explica el nacimiento sucesivo de teorías 
soteriológicas, cada una de las cuales relee una página del evan- 
gelio desde una experiencia eclesial nueva, desde una situación 
filosófica o cultural, desde una nueva esperanza escatológica. 
Ésta es la afirmación central del NT: «Cristo por nosotros», «En 
él Dios se nos ha dado irreversiblemente como Padre», «El es el 
Amén de Dios al mundo». El credo sintetiza su historia y su 
misterio en estos artículos: «Cristo se encarnó, nació, vivió, 
murió y resucitó por nosotros y por nuestra salvación». Esta 
experiencia primordial de la salvación, que la Iglesia ofrece por 
sus sacramentos, palabra y vida y no sólo como idea, es lo esen- 
cial. A ella tienen que servir como explicación todas las teorías 
soteriológicas. El valor de éstas es secundario respecto de los 
relatos, confesiones y exhortaciones del NT. La historia prece- 
de y la reflexión sigue. La experiencia reclama el concepto y el 
concepto se alimenta de la experiencia. 


| Esta reciprocidad en las relaciones es determinante en la vida de Jesús. La he 
analizado en un caso: la soledad y compañía que Jesús crea, y las que él recibe. Cf. 
O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Soledad y compañía de Jesús»: Sa/m 1 (1998) 55-103. 

2 Cf. J. Gnuka, «Juan el Bautista y Jesús», en Jesús de Nazaret..., o.c., 100-108; G. 
THkISSEN - A, Merz, «Jesús y su maestro: Juan Bautista», en El Jesús histórico..., 0.c., 
227-243, M. EBnuR, «Die Taufe und das Schlússelerlebnis», en Jesus von Nazareth in 
peta o.c., 91-108; J. P. Mrrer, «Juan y Jesús», en Un judío marginal..., O.c., 
3 Cf. V. TayLor, «El bautismo. La tentación», en Evangelio según Marcos (Madrid 
1979) 170-177; J. Gnuka, El evangelio según Marcos, Y (Salamanca 1996) 56-73; P. 
BonnarD, «Bautismo», en Evangelio según Mateo (Madrid 1976) 50-66; «Tentacio- 
nes», en ibíd., 67-77; U. Luz, El evangelio según San Mateo, 1 (Salamanca 1993) 
199-233; F. Bovon, «Juan el Bautista y el bautismo de Jesús», en El evangelio según 
San Lucas, 1 (Salamanca 1995) 235-266; 266-292; ]. A. FirzmYER, «Bautismo de 
Jesús», en El evangelio según Lucas, 11 (Madrid 1987) 345-359; «La tentación en el 
desierto», en ibíd., 390-416; E. P. SANDER, La figura histórica de Jesús, 0.c., 135-140; 
J. Duronr, Les tentations de Jésus au desert, O.c. 

4 «Quelque soit le personnage A qui il a affaire, Jésus le met toujours á sa vraie 
Place devant Dieu, devant le Regne de Dieu; et en meme temps, il met les audi- 
teurs dans leur vraie place, devant Dieu (...] Faisant face aux trois tentations, le 
Christ insiste sur le refus d'accumuler, de paraítre, de s'imposer. 11 s'agit de ne pas 
faire les choses pour soi-méme mais en attendant 0u, plus exactement, en voulant 
la volonté de Dieu. De n'attendre la valeur de ses gestes, de sa vie, de ses decisions 
Que du regard de Dieu» (]. Guu1rr, Habiter les Ecritures [París 1993] 2585). 


2. Jesucristo frente a los hombres de su tiempo 


La significación de una vida humana tiene dos vertientes: la 
constitutiva y la relacional. Ambas son inseparables, ya que la 
realidad propia y la relación con el mundo constituyen las dos 
laderas, anverso y reverso, del mismo sujeto. Tras la que hemos 
considerado relación primordial en la vida de Jesús (su apertura; 
confianza, obediencia, oración y entrega a Dios invocado siem“ 


136 PI Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


acción pública y de los acontecimientos que tuvieron lugar a] 
final (muerte, resurrección, venida del Espíritu) ?. Lo privado 
previo se convertirá ahora en fundamento necesario para lo 
público; la conexión con David, Abrahán (Mt 1,1) y Adán (Le 
3,38), establecida en las genealogías, en fundamento de su legiti- 
midad mesiánica que se extiende desde el pueblo judío a toda la 
humanidad, constituyendo una segunda génesis, o nueva crea- 
ción; y el origen teológico en fundamento de su acción soterio- 
lógica. En este sentido son el principio y fundamento de toda 
cristología. Por eso la meditación sobre Nazaret no ha cesado 
hasta hoy, y hacia ese lugar donde Dios se inscribió a sí mismo 
en la trama del cosmos, de la humanidad y de la materia, han 
vuelto todos los creyentes sus miradas *. 


a) Inscripción de Jesús en la historia particular 
y en la historia universal 


La relación primera es la procedencia de un pueblo, que 
fijan las genealogías, haciéndole remontar generación sobre ge- 
neración a las cabezas, tanto en el orden de la elección y consti- 
tución definitiva como pueblo (Abrahán y David) como en el 
orden de la naturaleza (Adán), hasta el último origen común a 


5 «El evangelio ha propuesto en un segundo momento la cuestión de los oríge- 
nes de Jesús en Mateo y Lucas mediante el relato de su infancia y en Juan mediante 
la evocación de sus orígenes en Dios mismo» (P. GRELOT, Jésns de Nazaret, Christ et 
Seigneur: une lecture de P'évangile, Y [París 1997] 99). 

6 Ya dijimos cómo Péguy ha analizado la conexión necesaria entre la vida priva- 
da de Jesús en Nazaret y su acción pública, entre la dimensión interior y la acción 
exterior de toda existencia cristiana, porque a una y a otra las constituye el que 
acontecen bajo la mirada de Dios y al servicio de la misión encargada. «Es que, en 
el fondo, para el cristiano no hay privado ni público, porque todo acontece igual- 
mente bajo la mirada de Dios» (Ch. Picuy, Un nouvean théologien. M. F. Landet, en 
Oeuvres en prose completes, 11 [París 1992] 426). «La vida privada de Jesús, tal como 
ella había sido vivida antes del comienzo de su enseñanza pública, era la materia de 
su enseñanza, se convirtió en la materia de la cual él luego extrajo su enseñanza 
(ibíd., HI, 428). En el fondo estaba la lectura de J. B. Bossurr, Elevations á Dieu sur 
touts les mysteres de la religion chrétienne, semana XX: «La vida oculta de Jesús hasta su 
bautismo»; elevación VI1I: «Retorno de Jesús a Nazaret: su obediencia y su vida 
oculta con sus padres»; X: «Cómo debemos imitar a Jesús y María en su vida oscu- 
ra»; XII: «Recolección de los misterios de la infancia de Jesús». Ibíd., 111, 1624. Cf. 
F. M. LtrHrL, «Charles Péguy», en Connaítre l'amour du Christ qui surpasse toute con- 
naissance. La théologie des saints (Vemasque 1966) 363-472. 
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todos los hombres (Dios). Hay una inscripción lejana de Jesús 
en la estirpe y familia de David, de la que procede (Lc 2,4), y 
hay una inscripción inmediata en la familia de María, de José y 
de todos sus parientes, de la que nace. Ambas constituyen el 
contexto de vida real, en medio del cual crece, actúa y que le 
acompaña desde su nacimiento como individuo hasta el naci- 
miento de la comunidad que procede de él: la Iglesia de Pente- 
costés (Lc 4,40-45; Hch 1,14). Jesús no ha sido un des-castado, 
ni un des-clasado respecto de las realidades naturales en las que 
el hombre existe. Para él son creación de su Padre y por eso la 
relación con ellas es relación con Dios. Él instaura un orden 
nuevo, pero no de suplantación de la naturaleza, sino de supe- 
ración del pecado y de trascendimiento de las exigencias mora- 
les, derivada de la presencia innovadora de la gracia. Su poste- 
rior radicalismo respecto de parientes y discípulos es en razón 
del fin al que están llamados a servir (anuncio del evangelio), no 
en razón del principio del que proceden. Aquél es común y exi- 
gente; éste es diverso e indiferente ?. 

La inscripción de Jesús no es sólo en el judaísmo, sino que, 
mediante su carne judía (Jn 1,14), es inscripción en la humani- 
dad entera, a la que se integra por su nacimiento, pero sobre 
todo por el sentido que da a su vida y a su muerte, vividas en 
servicio y sacrificio por la inmensa muchedumbre (Mc 10,45). 
Esa inscripción servicial y sacrificial se prolonga en la Iglesia, 
que es la otra forma de su realidad personal, la mediación por la 
cual, plenificándolo todo, él está presente al mundo y el mundo 
le está presente a él (Ef 1,22-23). Digo 1 inscripción, no adscrip- 
ción ni mera pertenencia, sino inserción, asunción, solidaridad, 
pertenencia definitiva e irreversible. Tan inscrito está ya en la 
historia humana, que ésta ya no puede borrar lo inscrito en ella 
sin destruirse a sí misma. La relación de Jesús con la humanidad 
no es la de un bordado con un tejido ya acabado sobre el que se 
incrusta y del que siempre es desprendible, sino una relación 
constituyente como la que se da entre trama y urdimbre. Lo que 
antes existió separado, ahora ya es inseparable. La humanidad, 
que pudo existir, pensar y realizarse sin Cristo, ahora ya es 


7 CES. GUYARRO, Fidelidades en conflicto. La ruptura con la familia por causa del disci- 
Pulado y de la misión en la tradición sinóptica (Salamanca 1998). 
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impensable e irrealizable sin él. Y cuando intenta pensarse a sí 
misma, como si Cristo no hubiera existido, lo hace irremedia. 
blemente contra Cristo. Tan incisiva ha sido la inscripción de sy 
destino en la humanidad y tan incisiva la inscripción de la 
humanidad en su propio destino $. 


b) Jesús en la historia social y política de su pueblo 


Dejamos a los historiadores, sociólogos y antropólogos el 
estudio detenido del mundo mediterráneo y del marco social 
palestinense dentro de los que nace Jesús ?. En un sentido nos 
es plenamente conocido y por ello podemos situar con toda 
nitidez la figura de Jesús en la historia política, económica y teli- 
giosa de Palestina, tras siglos de crisis nacionalista, de invasión 
romana, de helenización griega, de reivindicación cultural y reli- 
giosa del judaísmo, de grupos vigilantes y de minorías belige- 
rantes. En este sentido es necesaria también. aquí una cristología 
desde abajo. ¿Cómo se despliegan e influyen todos estos acon- 
tecimientos en la vida y misión de Jesús y cómo la configuran? 
¿Estamos en una situación pacífica, en la que los distintos 
poderes en juego (romano y judío), las orientaciones culturales 
(helenización paganizadora y yahvismo celoso), las situaciones 
sociales y económicas (terratenientes y parias de la tierra) o 
incluso de grupos religiosos dirigentes (saduceos, fariseos, aris- 
tocracia, escribas) han logrado un equilibrio entre los intereses 
de cada uno de ellos y con el sistema? ¿O estamos, por el con- 


8 El mismo Péguy, que ha subrayado esta esencial conexión de lo sobrenatural 
con lo natural, de lo espiritual con lo carnal, ha elaborado la categoría de “inscrip- 
ción” para designar la pertenencia e inseparabilidad de esos dos mundos a partir de 
la unidad personal de Jesús, hombre y Dios. «La inscripción de la vida interior, la 
más profunda y la más tierna, en la piedra dura, la piedra temporal, la piedra exte- 
rior» (o.c., MI, 448). 

2 Ala bibliografía citada en el capítulo anterior, añádase: A. PAUL, El mundo judío 
en tiempos de Jesús..., O.c.; R. AGUIRRE, Del movimiento de Jesús a la Iglesia cristiana. Ensayo 
de exégesis sociológica del cristianismo primitivo (Bilbao 1987) 19-64; G. THrissEn, Estt- 
dios de sociología del cristianismo primitivo, o.c.; 1o., Histoire sociale du christianisme prim- 
Kf.... o.c.; ÍD., «Jésus et la crise sociale de son temps. Aspects socio-historiques de 
la recherche du Jésus historique», en D. MARGUERAT (ed.), Jésus de Nazaret..., OC. 
126-155; W. STEGEMANN - B. j. MALINA - G. THEISSEN (eds.), Jesus in neuen Kontex- 
len, O.C. 
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trario, en una situación de crisis, en la que las estructuras deter- 
minantes de un sistema no encajan entre sí y con las situaciones 
nuevas, hasta el punto de quebrarse por la violencia, desestabili- 
zándose y creando un estado de anomia, hasta llegar incluso a 
la catástrofe? Consiguientemente, la aparición de Jesús en ese 
medio, ¿hay que interpretarla: a) como expresión de esta crisis; 
p) como respuesta a la crisis; g) en independencia fundamental 
de ella? 

Es sabido que los historiadores se dividen en dos grandes 
tendencias a la hora de interpretar el preciso momento histórico, 
social, político y económico en que tiene lugar la acción pública 
de Jesús, y, consiguientemente, interpretan sus palabras y hechos 
de manera diferente. Para unos se trata de una situación pacífica 
en la convivencia con los romanos, de estabilidad entre los dis- 
tintos grupos económicos y sociales, incluso de riqueza creciente. 
Para otros, en cambio, estamos ante una tensa relación entre 
judíos y romanos, que toma formas militares violentas o formas 
civiles críticas: tensión entre los distintos grupos religiosos; lucha 
sorda entre las minorías poseedoras de la tierra y los jornaleros 
empobrecidos. Son las llamadas Krisendeutung y Fredensdeutung. Es 
importante poder identificar los contextos y contenidos esencia- 
les de la situación en que surgen Jesús y su grupo, primero en 
cuanto movimiento mesiánico dentro del judaísmo, y finalmente 
como una secta paralela, hasta el momento final de la ruptura 
definitiva, que tiene lugar después del año 70. Sin embargo, la 
importancia no es absoluta. La figura de Jesús debe ser entendida 
a la luz del medio social que le precede, pero sobre todo a partir 
de su autocomprensión e intenciones; y no en último lugar a par- 
tir de la manifestación de Dios a su propia conciencia, otorgán- 
dosele como '2bba y poniendo en sus manos, como su destino, la 
realidad del Reino. Las provocaciones del zelotismo religioso, los 
influjos de las lecturas bíblicas en la sinagoga, la maduración per- 
sonal en la familia y, sobre todo, el autootorgamiento de Dios a 
su ser y a su conciencia, para que asuma la misión de mensaje- 
ro-realizador del Reino: ésas son las fuentes primordiales que 
forman a Jesús en Nazaret ?, 


1% «La personalidad individual de Jesús ha sido modelada por una educación judía, 
Cuyos valores él ha asumido plenamente. Pero ella estuvo también dotada de una 


140 P.L Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


Pero hay una cuestión previa. Mientras que hasta ahora ha 
sido aceptado casi unánimemente que Jesús es un judío, refleja 
el medio judío, está condicionado en su mensaje y comporta- 
miento por la atmósfera apocalíptica de su momento, y que por 
tanto es a esas coordenadas nacionales de tiempo y lugar inme- 
diatos a las que hay que mirar para comprender su figura, los 
representantes norteamericanos de la llamada «tercera búsque- 
da de Jesús», con rechazo casi general de los europeos, quieren 
limar esa faz judía de Jesús y situarlo en horizontes más am- 
plios: unos, por referencia a una más larga tradición prove- 
niente de la experiencia profética y sapiencial del AT, y otros, 
refiriéndole sobre todo al contexto helenístico y a la cultura 
resultante de la helenización creciente de Palestina. Ya vimos en 
el volumen 1 de esta misma obra cómo esta relectura de la figu- 
ra de Jesús va unida a una valoración distinta de las fuentes dis- 
ponibles para su conocimiento. Mientras que hasta ahora se ha 
dado primacía absoluta a las fuentes canónicas, ahora parece 
otorgarse esa primacía a una hipotéticamente Q reconstruida y 
a las fuentes apócrifas, en especial al Evangelio de Tomás *". 


La fundación de dos capitales por Herodes Antipas, Sep- 
phoris el año 4 a.C. y Tiberias el año 19 de nuestra era, son sig- 
nos de una helenización, de una prosperidad económica y de 
una movilidad social en la zona donde crece Jesús. Mercado, 
cambio monetario, comercio comienzan a ser factores innova- 
dores sobre todo para una región rural como Galilea. ¿Estaría 
Jesús y su movimiento influenciado por estos factores? ¿Cuáles 


conciencia original de sí, tanto por lo que se refiere a su relación con Dios como a la 
misión que tenía que cumplir respecto de los hombres» (Com. BIBLIQUE PONTE 
FICALE, Bible et christologie, O.c., 45); CT1, La conciencia que Jesús tenía de sí mismo y de su 
misión (1985), en Documentos, 379-391. 

11 Cf. BEN WHITHERINGTON 111, The Jesus Quest..., o0.c., ofrece el siguiente pano- 
rama: 1) Galilea y el galileo (Jesús en su contexto social); 2) Jesús, la cabeza parlan- 
te (el Jesús del Jesus Seminar); 3) Jesús, el filósofo cínico itinerante (las obras de J. D. 
Crossan, B. Mack y F. G. Downing); 4) Jesús, un hombre del Espíritu (las obras de 
M. Borg, G. Vermes y G. H. Twelftree); 5) Jesús, el profeta escatológico (las obras 
de E. P. Sanders y M. Casey); 6) Jesús, el profeta del cambio social (las obras de G. 
Theissen, R. A. Horsley y R. D. Kaylor); 7) Jesús, el sabio: La sabiduría de Dios 
(las obras de E. Schússler Fiorenza y Ben Witherington); 8) Jesús: ¿judío marginal 
o mesías judío? (las obras de J. P. Meier, P. Stuhlmacher, j. D. G. Dunn, M. de 
Jonge, M. Bockmuehl y N. T. Wright); 9) El final del viaje: Sinopsis, conjeturas y 
conclusiones; Epílogo: La muerte del Mesías. La obra de R. E. Brown. 
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son las afinidades y cuáles las afiliaciones que podemos estable- 
cer entre Jesús y su mundo precedente? ¿Y dónde comienzan la 
distancia, ruptura, novedad y superación respecto de ellas? '”, 
Una vez establecidas todas las influencias y dependencias, hay 

ue dar razón de por qué Jesús se ha convertido en el origen 
del cristianismo, trasformando la teología y la antropología, la 
moral y la escatología, mientras que Juan Bautista, Judas el Gali- 
leo, Teudas, el Maestro de Justicia o cualquiera de los revolucio- 
narios o pretendientes mesiánicos de aquel tiempo no han tras- 
cendido su marco local y temporal. La pregunta es capital, a no 
ser que nos contentemos con la respuesta de Renan, que cree 
explicarlo todo con esta afirmación: «el cristianismo es un ese- 
nismo que tuvo suerte y se ha logrado (rexssi)». 


c) Figuras paradigmáticas del judaísmo y la figura de Jesús 


La relación de Jesús con sus contemporáneos está determi- 
nada por su figura pública, por las intenciones fundamentales 
de su mensaje, y por el objetivo final que se propuso. La 
investigación histórica responde a estas preguntas a partir de 
su semejanza con todo lo que le precede, inclinada a compren- 
der lo nuevo por la ley de la analogía según la cual lo que apa- 
rece nunca ha de entenderse como innovación radical, sino 


12 Un ejemplo bien concreto de la conexión que podría existir entre la enseñan- 
za de Jesús y las situaciones sociales lo ofrece la explicación que Theissen da de 
dos bienaventuranzas: los pobres y los mansos. Se trataría de la tensión creada 
entre una teología de la tierra, dada por Dios para que cada hombre encuentre sus 
sustento y paz, por un lado, mientras que, por otro, la situación real era bien dis- 
tinta: una depauperación resultado de una tributación excesiva, que mantenía a la 
mayoría de la población en situación de endeudamiento perpetuo: «En esta situa- 
ción es en la que las Bienaventuranzas proclaman “bienaventurados los pobres 
porque de ellos es el Reino de los cielos”. Es decir, que ya no serán “pobres”, tér- 
mino que no designa solamente la carencia económica, sino la impotencia de 
quien no se puede defender contra la degradación de sus derechos. En esta situa- 
ción es donde se dice: “bienaventurados los mansos porque ellos poseerán la tie- 
rra”» (G. THEISSEN, Jésus el la crise sociale de son temps..., O.c, 152). ) 

13 Cf. E. TrorLTSCH, Aufátze qur Geistesgeschichte und Religionssoziologie, O.C.; 1D., 
Histoire des religions et destín de la théologie, o.c.; 1D., Die Absolutbeit des Christentums, o.c. 

H. Schlier analiza los presupuestos de algunos representantes del método histó- 
tico-crítico que determinan los resultados de la investigación, cuando se pregunta: 
¿Quién es Jesús? en la perspectiva del llamado Jesús histórico. He aquí los dos pri- 
meros presupuestos, operantes en cierto uso de ese método, de los seis que enu- 
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como una variante de lo ya conocido (E. Troeltsch) 13, La lec. 
tura creyente, en cambio, se inclina a ver anticipados en la vida 
terrestre de Jesús los rasgos y contenidos de la figura que han 
conocido a partir de la resurrección, la que les ha iluminado el 
Espíritu, y que reconocen presente y operante dentro de la 
Iglesia, sobre todo en la celebración eucarística. La persona de 
Jesús se inscribe en continuidad fundamental con la historia 
salvífica del pueblo de la alianza, pero sin que de ella pueda 
deducirse un retrato matemático del que había de venir. Ine- 
xorablemente llevará en su rostro, lenguaje y preocupaciones 
el peso de su pueblo y la sombra de su tiempo. Pero el proble- 
ma comienza cuando nos preguntamos por la potencia perso- 
nal que de todo aquello hace masa previa para un pan nuevo 
tras introducir una levadura personal. La historia desde el 
comienzo debe ser entendida sabiendo que ella ha conducido 
a dos hechos trascendentales: la muerte por crucifixión, como 
desacreditación definitiva por los dos poderes establecidos, y 
la experiencia de la resurrección, que hizo surgir la Iglesia, y 
que fue percibida como la justificación del mensaje y la acredi- 
tación de la persona de Jesús por Dios. De aquella historia han 
nacido estos dos hechos decisivos. ¿Cómo estaban incubados 
en ella y cómo han sido preparados, de tal forma que nos 
resulten históricamente inteligibles? ¿Qué hizo Jesús para que 
sea normalmente pensable su eliminación física y de qué Dios 
habló para que sea pensable que sea afirmado en la vida y en la 
gloria por ese Dios? 


mera: 1) La historia o la investigación histórica tiene un horizonte limitado por 
principio, es decir, aquel en el que se mueve toda la razón moderna, el propio de la 
razón intramundana. Lo que la contradice o la supera, por ejemplo: «la paz de 
Dios, que es superior a toda la razón» (Flp 4,7), no es tomada como verdad posi- 
ble fwabrgenommen) y, en consecuencia, no posee una verdad legítima; 2) La historia 
presupone una determinada comprensión del proceso histórico total. Todo acon- 
tecimiento es por principio de igual naturaleza e interactivo. Para el conocimiento 
de la historia son normativas ante todo la causalidad, a la que no podemos escapar, 
y la analogía. Esto tiene como consecuencia la reconducción de lo acontecido a lo 
que siempre era comprensible, con la derivación y explicación de lo uno a partir de 
lo otro anterior. A esto hay que añadir, todavía, que se intenta vivificar esta des- 
consolada imagen de la historia, según la cual todo es del mismo rango (g/ichartig) y 
de acción recíproca (wechselwirksam) y por tanto fundamentalmente nivelador, en 
cuanto se propone el «progreso» unilineal y dialéctico como motivo y sentido del 
acontecimiento histórico. H. ScHLIER, «Zur Frage: Wer ist Jesus?», en Der Geist und 
die Kirche..., 0.C., 225. 
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En el volumen anterior presentamos la figura de Jesús en 
relación con otras figuras de autoridad y de grandeza, pregun- 
tándonos por su diferencia. Repetimos ahora la pregunta refi- 
riéndonos a las figuras significativas de su contexto y cultura a 
las que se podía parecer Jesús, con las que lo podían comparar, 
finalmente a las que lo podían reducir. Las figuras pensables 
dentro del judaísmo del segundo templo, más algunas otras 
procedentes de culturas circundantes, con las que se ha querido 
comparar e identificar a Jesús, son las siguientes: 

1. Rabbí fariseo, que interpreta la ley y propone un camino 
de vida '*, 

2. Profeta en la línea clásica del AT. El último profeta !*. 

3. Sabio y reformador, que medita sobre la situación con- 
creta de la sociedad y del destino del hombre a la luz de la pro- 
videncia de Dios **. 

4. Taumaturgo o carismático, que arrastra las masas, tras 
haberlas orientado hacia promesas divinas o entusiasmado 
con acciones o curaciones extraordinarias (G. Vermes, M. Hen- 
gel, etc.) *”. 

5. Visionario apocalíptico, que cuenta con el próximo fin 
del mundo *$, 

6. Revolucionario social, que ha devuelto la conciencia de 
su marginación a las clases pobres y las ha puesto en pie de libe- 
ración (R. A. Horsley, G. Theissen) *. 


14 Cf. SHALOM BEN CHORIM, Bruder Jesus, 0.c.; D. FLUSSER, Jesús en sus palabras y en 
su tiempo, 0.c.; G. VERMES, Jesús el judío, o.c.; 1D., La religión de Jesús el judío, o.c. 

15 Cf. FE. HaHn, «Der eschatologische Propheb», en Christologische Hoheitststel..., 
o.c., 351-404; E. SCHILLEBEECKX, Jesús, la historia de un viviente (Madrid 1981) 
409-417, 442-465. H. Schiirmann ha propuesto articular su conciencia filial con su 
conciencia de profeta escatológico. Cf. H. SCHURMANN, «Le probléme fondamental 
posé 4 l'herméneutique de la prédication de Jésus...», a.c., 115-149. 

16 En esta línea orientan quienes quieren ver en la colección de sentencias suyas 
(Q) el retrato originario de una figura sapiencial judía, sin autocomprensión sote- 
riológica, horizonte escatológico y perspectiva universalista. 

17 Subrayan esos rasgos las obras de G. Vermes ya citadas, M. BorG, Jesus ¿n 
Contemporary Scholarship, O.c., y M. HENGEL, Seguimiento y carisma, O.C. 

18 Así R. BULTMANN, Jesas, o.c. E. Kásemann, por el contrario, quiere alejar a 
Jesús de la atmósfera apocalíptica, mientras que hace de ella la matriz de la teología 
cristiana. Cf. U. H. J. KORTNER (ed.), Jesus im 21. Jabrhundert..., O.C. 

19 Además de los libros de G. Theissen, cf. R. A. HorsLExY, Sociology and Jesus 
Movement, O.C.; Íp., Bandits, Propbets and Messiabs..., O... 
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7. Líder político, que enciende la llama del nacionalismo 
en la línea de los zelotes afronta la independencia de Judea fren. 
te al poder romano (R. Eisler, Brandon, etc.) 2, 

8. Sabio cínico, itinerante, más cercano a algo conocido en 
el mundo griego que a lo usual judío, más campesino de una 
Galilea determinada por las invasiones culturales y mezclas reli. 
giosas que hombre de la Judea determinada por Jerusalén, e] 
templo y la ley (F. G. Downing, Burton Mack, J. D. Crossan) 2, 


En la tradición evangélica aparecen ciertos rasgos de esas 
figuras como hebras perdidas de un tejido anterior. Pero for- 
man parte de un vestido nuevo; nos permiten recordar lo viejo, 
cumpliendo ya una función nueva. Todo ello es importante y a 
la vez insignificante. Jesús surge en el entorno profético y bap- 
tista de Juan, anuncia una acción decisiva de Dios en la historia 
humana, que designa como el acontecimiento del Reino de 
Dios y se presenta a sí mismo como el eje en torno al cual acon- 
tecimiento y contenido son inteligibles. Él propone una doctri- 
na nueva con autoridad, habla en nombre Dios como los pro- 
fetas, interpreta la Escritura como los escribas, pero en una 
soberanía tal que es distancia a lo sabido y afirmación desde sí 
mismo. Él ejerce sobre las muchedumbres la fascinación propia 
de un carismático; actúa con la libertad propia de los reforma- 
dores y libertadores conscientes de su misión y seguros de sí 
mismos; invita imperativamente a su seguimiento, religa el des- 
tino de los hombres ante Dios a la actitud que tomen ante él. Él 
interpreta el sentido y exigencias de ese Reino mediante las 


2% Una breve historia de esta interpretación en M. HENGE1, Jesús y la violencia 
revolucionaria, O.C.; (). CULLMANN, Jesús y los revolucionarios de su tiempo, 0.C.; R. A. 
HorsLEY, Jesus and the Spiral of Violence..., O.C. 

21 Se trata de un intento de «desjudaizan» a Jesús. Es significativo que en tiem- 
pos del nacionalsocialismo ya se intentara llevar a cabo algo semejante por autores 
como W. GRUNDMANN, Jesus der Galilaer und das Judenturm, O.c., 166-200; E. HIRSCH, 
Das Wesen des Christentums, o.c., 158-165. Ambos ponen dudas sobre el origen judío 
de Jesús. J. Leipold y W. Grundmann incitan a pensar un cristianismo específico 
griego, que estaría más de acuerdo con Jesús que el judeocristianismo. C£. H. VON 
SoDEN, «Jesus der Galilier und das Judentum», en Unbristentum und Geschichte, 1 
(1951) 151-158. 

Proponen un modelo de Jesús cínico F. G. DOWNING, Jesus and the Threat of Free- 
dom (Londres 1987); Ib., Christ and the Cynics..., 0.c.; B. L. Mack, El evangelio perdi- 
do..., 0.€.; J. D. CROSSAN, El Jesús de la historia. Vida de un campesino judío, o.c.; ÍD., 
Jesús. Una biografía revolucionaria, O.C. 
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arábolas, con las que a la vez designa el lugar que él ocupa en 
dicho Reino y se defiende de las acusaciones que fariseos, esctl- 
bas y sacerdotes le hacen. El vive para el Reino y el Reino es 
indefinible sin él e inseparable de su destino. El se presentó con 
autoridad como el último que Dios enviaba a su pueblo. 


La muerte está en la lógica del Reino, como la acreditación 
definitiva del Dios de la vida y del Dios de vivos, misericordio- 
so y a la vez victorioso frente al mundo. Misericordioso porque 
en la muerte Jesús llega hasta el extremo punto donde los pode- 
res del mal se afirman, poniendo en juego y en crisis todo lo 
anterior. Dios llega hasta la muerte, para acreditar allí su revela- 
ción y su promesa, porque ante la muerte todas las palabras 
pierden su sentido o lo ganan definitivamente. Pero llega a la 
vez con voluntad de confrontar la potencia transformadora del 
Reino, es decir, del Dios vivo de vivos, con el poder negador de 
la muerte 2, La llegada de Jesús a la muerte no viene exigida 
sólo por la necesidad de coherencia lógica o de fidelidad al pro- 
pio mensaje, manteniéndose constante en su palabra o preten- 
sión hasta la muerte. No hay voluntad explícita de heroísmo ni 
de ejemplaridad en la actitud de Jesús, sino de obediencia a 
quien le ha constituido heraldo del Reino, integrador de margi- 
nados, perdón de pecadores, relevador de pobres, acercador de 
lejanos, esperanza de los que sin futuro estaban dispersos como 
ovejas sin pastor. Dios le ha enviado al mundo y ha ido hasta el 
extremo punto que determina todo en el mundo: la muerte. 
Dios no condena a Jesús a la muerte, sino que le envía a los que 
por su finitud son mortales y por su pecado están toda la vida 
bajo el miedo a ella y bajo el cual el demonio los retiene como 
su soberano (Heb 2,14-15). La muerte está en la lógica del Rei- 


2 «En relación con nuestro tema, esto significa que en el AT se pone un límite 
claro e infranqueable a la manifestación de la gloria de Dios: la no superación de la 
muerte» (Gloria VI, 351). Aquí aparece la relación de cumplimiento-trascendimien- 
to de Jesús respecto del AT y de todas las categorías de profetismo. La palabra lle- 
ga a unos niveles, mientras que a otros sólo llega el silencio creador o recreador de 
Dios mismo. Eso es lo que tiene lugar en la muerte de Jesús, como muerte del 
Hijo, y, en ese sentido, «muerte de Dios». «La muerte de Cristo ya no es una pala- 
bra, ella es silencio. Silencio y muerte de Dios en cuanto plenificación por el Dios 
Que vive, que habla y que promete. Lo que nosotros llamamos resurrección no es 
meramente la continuación después de tres días de lo que había sido dicho o 
hecho antes» (Gloria V1L, 72, de la edición francesa). 
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no, en la medida en que éste es la oferta del poder, paz y victo 
ria del amor de Dios sobre el odio, pecado y mal en el mundo 
Si el Reino es la afirmación del amor de Dios sobre el odio. 
pecado y mal en el mundo; y si es la afirmación del Amor 
supremo, tenía que mostrar su superioridad sobre lo que ej 
hombre siente como el mal y negación suprema: la muerte, 


d) La novedad de Jesús. Continuidad y ruptura 


En el mensaje de Jesús, Reino y Muerte son alternativas: él no 
anuncia una libertad, justicia, reconciliación y futuro, que se 
cohonesten con la muerte personal del hombre. Sí esa muerte 
sigue siendo emperadora de la historia, el Reino de Dios no ha venido, 
Dios no es Dios de vivos, el hombre no es ser para la vida sino para la 
muerte y la creación original fue ya una condenación final. Por ello, era 
necesario que Jesús se encarase con la muerte y pasase por ella, 
mostrando quién de los dos es soberano: el Reino de Dios o la 
Muerte del hombre. El choque entre estos dos poderes era 
teórica e históricamente necesario. Teóricamente, por la lógica 
inherente al mensaje del Reino, e históricamente, porque Jesús 
plantaba un reto a la anterior comprensión de Dios, del orden 
salvífico, de la validez de las instituciones, reconocidas con ori- 
gen y legitimidad divina. Jesús fue percibiendo sobre la marcha 
de su autorreconocimiento en la relación con Dios, por los 
acontecimientos y con la ayuda del AT personalizado en la ora- 
ción, que la muerte debía ser integrada en su programa de reali- 
zador del Reino. No era lo absurdo, ni lo decretado jurídica- 
mente por nadie, ni lo históricamente necesario para descargar 
las conciencias colectivas oprimidas por las tensiones sociales, y 
a la búsqueda siempre de un chivo expiatorio. 

La necesidad de la muerte de Jesús era de otra naturaleza: la 
de Dios que asume la historia de su creación sin responder a la 
violencia con violencia sino con amor; la de la gracia que llega al 
mundo victoriosa sobre el pecado; la de la afirmación de la 
soberanía de Dios, desenmascarando en la cruz a los poderes 
del mal, al dejar al desnudo su injusticia desde la propia inocen- 
cia, al afirmarse solidario de todos los muertos, ajusticiados, 
excluidos, esclavos y crucificados (Col 2,14-15). Ahora bien, 
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todo esto no pasaba de ser palabra desiderativa, si en ese paso 

or la Muerte Jesús era una presa más de ella. La resurrección 
mostró que el Dios vivo y de vivos % y no la muerte mortífera 
es la última palabra *. Dios devolvió a Jesús como el vencido 
vencedor, el excluido congregador, el declarado injusto como 
creador de Justificación 2, 

Ésta es la relación fundamental de Jesús con los hombres. Está en 
medio de ellos como el enviado del Padre para acompañar a sus 
hijos en la travesía del mundo, para superar el mal que determi- 
ga la historia, para ofrecer el perdón de los pecados, para ofre- 
cer una justicia, herencia, Reino y vida nuevos, manteniendo la 
diferencia y la distancia que separan a Dios y al hombre. Jesús 
se relaciona con los hombres en la medida en que instaura una 
nueva relación de Dios con ellos y se propone a sí mismo como 
mediador de esa relación. Una mediación indirecta es la suya; 
sin palabras que definan y sin reclamaciones que exijan. La 
implicitud que todo hacer lleva consigo y la deslumbrante clari- 
dad que proyecta una vida entera vivida en una dirección, la 
coherencia entre palabra y vida, entre inicios y fines: todo ese 
vivir, siendo y haciendo, dicen definitivamente cuál es el senti- 
do de la existencia de Jesús, otorgando definitiva claridad a los 
signos que hizo, a las palabras que profirió y a la autoridad que 
reclamó para sí mismo. Jesús ha actuado desde Dios y presenta- 
do la acción divina con los hombres como inherente y coexten- 
siva a su propia acción (teología implícita). Esa acción respetuosa y 
a la vez soberana frente a las instituciones de Israel; la afirma- 
ción de su persona como superior a Jonás (el profetismo), a 
Salomón (la sabiduría), a David (la realeza); los comportamien- 


23 2 Mac 13,41; Mt 16,16; Jn 11,27; Rom 9,26; 1 Tim 3,15; 1 Pe 1,23; Mt 26,63; 
Hch 14,14; 1 Tim 4,10; Mc 12,27. 

24 1 Cor 15,54-57; cf. Os 13,14; Heb 2,14. 

25 El libro de los Hechos explica los acontecimientos con la lógica del contras- 
te: lo que con Jesús hicieron los hombres: darle muerte como injusto y blasfemo- 
lo que en cambio hizo Dios: afirmarle vivo con su vida divina reconociéndole 
como el Justo y el Santo. Prolongando las reflexiones de los exegetas, especial- 
mente de H. Schúrmann y de P. Stuhlmacher, M. Hengel, J. Jeremias, V. Taylor, C. 
E. G. Moule, H. Schlier, etc., he analizado el sentido de la muerte de Cristo, inten- 
tando establecer la conexión entre los contenidos del Reino y la realidad de su 
Muerte, la propia conciencia que él tuvo de su misión y la manera en que la Iglesia 
ha comprendido y celebrado en la eucaristía la muerte de Cristo como forma de su 
Propia vida, en La entraña, 523-618. 
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tos, sobre todo, respecto del templo; la reclamación de unas 
acciones que eran consideradas propias de Dios como el dar la 
vida. Con sus signos y milagros, el perdón de los pecados y e] 
hacer depender el juicio futuro de Dios del comportamiento 
presente ante él, son un conjunto de acciones y pretensiones 
tales que constituyen una afirmación indirecta de su conciencia 
mesiánica en su manifiesta superioridad respecto de todo lo que 
era la antigua Alianza. Todo ello es uma manera indirecta de 
autoidentificación (cristología implícita) ?S. Por eso otros autores 
hablan de «cristología directa» ?”. Su existencia no retenida sino 
ofrecida, no mantenida frente a los necesitados sino implicada 
en sus necesidades, su pretensión de revelar la voluntad y el 
designio de Dios y de garantizar un futuro para los que se iden- 
tificaban con su destino, era una propuesta real de salvación 
(soteriología implícita): El misterio de la celebración litúrgica pos- 
terior y el dogma de los concilios en la era patrística parten de 


26 Entre dos comprensiones extremas: una que considera originales de Jesús 
todas las afirmaciones explícitas que pone en su boca el NT y otra que las conside- 
ra todas obra de la Iglesia, la cristología y soteriología implícitas abren un camino inter- 
medio que intenta descubrir la autoconciencia que Jesús tenía de sí mismo no a la 
luz de las palabras, sino a la luz de lo implicado en sus comportamientos, en la for- 
ma de su doctrina y en el tenor de sus relaciones. En 1929 Bultmann afirmaba que 
Jesús no había ofrecido ninguna doctrina sobre su persona, pero que sin embargo 
había propuesto el hecho de su persona, llamando al seguimiento y a la decisión 
por él como destinativa del futuro del hombre: «Semejante llamada a la decisión en 


presencia de su persona implica una cristología» (R. BuLTMANN, «Die Bedeutung a 


des geschichtlichen Jesus fúr die Theologie des Paulus», en Glamben und V/ersteben..., 
o.c., 1, 204). La fórmula se repite literalmente en su Teología del NT, o.c., 88 («La lla- 
mada de Jesús exigiendo una decisión ante él implica una cristología»). Cf. .-Iproxi- 
mación, 122-155, Cristología, 64-70. 

27 «Jesús asume lo que hay en cada caso y lo concentra hacia el sentido que tie- 
ne para la existencia (Existengsinm). Y lo hace en la medida en que en cada caso 
introduce su persona como factor en el asunto. No se puede entender la escatolo- 
gía de Jesús sin asumirle a él como el que la anuncia; su discurso sobre Dios, sin él, 
que es el que abre la relación con Dios; su ética sin él como el “intérprete”. Todos 
los trozos doctrinales de Jesús están configurados por una cristología indirecta. Jesús no enseña 
expresamente quién es. Pero en su predicación se comporta como el que torna 
accesible (freilegs) la inmediatez con Dios en toda relación. Después de su muerte esta 
cristología indirecta será traspuesta en la cristología directa de la fe de la comunidad» (H. 
CONZELMANN, Grundriss der Theologie des NT, o.c., 146). «¿Por quién se tuvo a sí mis- 
mo Jesús? La respuesta no puede venir por un concepto cristológico, sino por la 
monstración de cómo conectó Jesús el anuncio del Reino de Dios consigo mismo 
como su signo. Evidentemente, en ese hecho está implícita una cristología que después de 
Pascua será explicitada» (1D., RGG? 1, 6675). C£. E. KASEMANN, Der Ruf der Freibeit, — 
(Tubinga 1967) 19-53. ! 
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esta historia vivida y de esta conciencia de Jesús. La liturgia, el 
dogma y la mística en el cristianismo no son una negación o 
alternativa a la historia de Jesús, sino la confesión, celebración y 
vivencia de la intrahistoria de Jesús Hijo y de Jesús instaurador 
del Reino de Dios en ! mundo. 
A ese destino de proexistencia y solidaridad incondicionales, 
a esa relación de servicio y sacrificio permanentes, unos grupos 
y personas respondieron con la distancia, la reserva, el rechazo 
y finalmente la desolidarización en la muerte. Las causas de la 
muerte de Jesús son múltiples: su actitud ante el templo, pre- 
tensión divina, blasfemia, falso profeta, embaucador del pueblo, 
abandono en forma de traición por parte de unos, de cobardía 
por parte de otros, de retención en lo propio sin arriesgo por el 
débil, injustamente perseguido, en el resto 2, La muerte de 
esús es históricamente explicable y, sin embargo, en su último 
sentido desbordó a los responsables, que en un sentido se per- 
cataron de lo que hacían y en otro se vieron envueltos en un 
proceso de la historia de Dios y de la historia universal, que los 
desbordó (Hch 3,13-20) ”. Jesús en ella consumó su relación de 
proximidad, servicio y sacrificio en favor de todos. El fue y se 
quiso a sí mismo el solidario universal, en el momento en el que 
era el desolidarizado por todos. El ejercicio de su relación con 
los hombres estaba condicionado en su forma por la respuesta 
de los hombres, pero no en su definitividad y en sus conteni- 
dos, que remitían a la propia conciencia, y ésta a su vez al desig- 
nio del Padre y a su obediencia filial. La acción y reacción de los 
hombres fue siempre condicionante de la forma en que realizó 
Jesús su misión e incluso en la forma en que la fue descubrien- 
do y apropiando, pero nunca fueron constituyentes de su ori- 
gen, de su sentido y de sus fines. La fe está religada a la historia, 
pero no constituida por ella sola. La categoría de «signo» es la 


2 Cf. J. P. LÉMONON, «Les causes de la mort de Jesús», en D. MARGUERAT (ed.), 
Jésus de Nazaret..., 0.c., 349-372, 

2 Por eso el NT identifica con toda claridad a los protagonistas, pero no echa 
en cara la culpa a nadie. La muerte de Jesús a la luz de la resurrección aparece refe- 
fida a los pecados de todos los hombres: causada por ellos y beneficiosa para ellos. 
Más allá de quienes la hicieron posible y la ejecutaron estaban en juego el designio 
de Dios (ser solidario de los hombres en la muerte) y la necesidad de los hombres 
(ser liberados por la entrega en amor del Hijo). 
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que mejor expresa esta religación de la fe a la historia a la ye, 
que su trascendencia sobre ella %, 


3. Jesucristo frente a los hombres de todos los tiempos 


a) Desde el Padre para los hombres 


La relación de Jesús con los hombres se articula con su rela. 
ción con Dios como Padre y está medida por ella; la conciencia 
filial funda su peculiar conciencia profética y su misión salvífica, 
La pura respectividad obediencial respecto del Padre implica la 
de ser puro servicio a los hermanos en el mundo. El se sabe el 
don definitivo e irreversible del Padre a los hijos, de su perdón 
a los pecadores y de su amistad a los alejados. Su persona es 
el don. 


«La proximidad singular de Jesús al Padre es, sin duda, la que 
funda a la vez, sin que sea posible establecer una prioridad entre 
ellas, su conciencia del éschaton que se abre, y su propia ¿¿ovoía 
(potestad); en otras palabras, su interpretación del tiempo presente 
como inauguración de la acción escatológica de Dios ligada a su 
propia persona» 3, 


La existencia de Jesús aparece así unificada desde el fondo 
de su identidad como Hijo, que se sabe dado y enviado por el 
Padre a los hombres. La teología posterior explicitará cómo la 
filiación eterna se prolonga en la filiación temporal, extendien- 
do hasta las creaturas la paternidad divina y englobando en ella 
la respuesta en amor que él como Hijo da al Padre. Jesás es, por 
consiguiente, pura relación al Padre y pura destinación a los hombres. Éste 
es el sentido de la obediencia de Jesús, que por ello se sitúa en 
un nivel mucho más hondo que el nivel moral del cumplimien- 
to de un deber o de una misión. Hacer la voluntad del Padre es 


30. «La historia no es ni el fundamento ni la prueba de la fe que es trascendente 2 
ella. Sin embargo, la fe no puede ser ella misma sin apelar a la historia de la que tie- 
ne necesidad y la historia-ciencia es indispensable a un justo acceso a la histo- 
ria-acontecimiento. El término de “signo” es el que mejor expresa la relación de la historia 4 
da fe». B. SisBOUÉ, «La question du Jésus historique au regard de la foi», en D. 
MARGUERAT (ed.), Jésus de Nazaret..., 0.c., 513. 

31 J. ScuossER, Le Regne de Dien dans les dits de Jésus, o.c., 1, 677. 
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mucho más que su deber, es su alimento y su sustancia de hom- 
pre. Es la realización en el tiempo de su procedencia y filiación 
eternas. El se sabe Hijo enviado por el Padre para que, compar- 
tiendo destino y naturaleza con todos, les revele desde dentro 
de la común condición humana cuál es su origen, su fundamen- 
to y su meta divinas. Á la vez para que, hombre como ellos, les 
desvele cuál es su situación de creaturas bajo el poder del mal, 
de enemistad con el Padre, de irreconciliación entre sí como 
hermanos, de enajenación a su vocación originaria y de convo- 
cación a redescubrirla realizándola desde una nueva oferta divi- 
na. Jesús realiza una ilustración en la medida en que lleva a cabo una 
redención. Al abrir a un horizonte nuevo y hacer posible una exis- 
tencia en la filiación respecto del Padre y en la reconciliación 
con los hermanos, nos manifiesta la realidad del pecado y de la 
perdición en que antes vivíamos. El perdón de Jesús revela el 
pecado, lo mismo que el don de su amor definitivo en la cruz 
revela nuestra perdición anterior. 

Jesús es, por consiguiente, el puro y pleno Don de Dios a los 
hombres, que al llegar hasta el límite se reduplica y transforma 
en Per-Dón %. Al enviar a Jesús como el Hijo, Dios se envía a sí 
mismo y con él se inserta en el destino del mundo, para asumir- 
lo padeciéndolo y para superarlo venciéndolo. La persona de 
Jesús es vista, por consiguiente, como un sujeto que tiene que 
llevar a cabo un proyecto que le precede y desborda, pero en el 
que está implicado su ser y que le implica en su destino. Jesús 
no elige, es elegido; no viene, es enviado. Su ser en el mundo es 
misión, lo mismo que su ser trinitario es generación. Su relación 
con el Padre es de originaria naturaleza constituyente, no de 
mera voluntad adveniente. Ahora bien, en Dios naturaleza y 
libertad son coextensivas y coimplicativas. Ya mostramos cómo 
el NT piensa la historia de Jesús como historia de Dios, su 
acción como acción de Dios, y cada una de las fases de su desti- 
no como formando parte de un plan de Dios. La vida de Jesús 
no surge como un producto más de la historia interna del mun- 


32 El NT une ambos conceptos, don y perdón, en la categoría de «gracia». De 
ahí que el mismo verbo unos autores lo traduzcan por uno u otro. «Sed bondado- 
S0s unos para con otros, de buenas entrañas, agraciándoos-perdonándoos unos a 
Otros como Dios os agració-perdonó en Cristo (ó 8edg ev Xpiotó Exapicato div)» 
(Ef 4,32; cf. Col 3,13). 
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do o como una expresión lograda de la creatividad humana, Es 
pensada por sí misma como una plenitud plenificada a la ye, 
que plenificadora respecto de todo lo anterior. Tendríamos que 
exponer aquí todo lo que a partir de la experiencia de la resy. 
rrección dice el NT sobre el «misterioso» designio de Dios, plan 
de salvación previsto desde antes de la creación del mundo 33. 

Desde este final se releen todas las Escrituras como prome- 
sa, adumbraciones y descripciones parciales del acontecimiento 
de Jesús. El NT se escribe sobre la falsilla del AT, desde la con. 
vicción de que el todo permite identificar las partes y la plenitud 
del sol identificar las candilejas con las que llegamos al encuen- 
tro de Cristo, y con las que tiene que seguir caminando hacia él 
cada generación. La expresión «según las Escrituras» implica 
esta convicción de la preparación, coordinación y plenificación 
que Cristo tiene respecto de toda la historia salvífica anterior (1 
Cor 15,3-4) *, El no es un percance nacional, ni un heroísmo 
cultural, ni una conquista moral del mundo, sino el que da sen- 
tido a toda la historia anterior y posterior porque es su centro, 
Centro de sentido iluminándola, centro de sanación redimién- 
dola y centro de libertad abriéndole un horizonte de futuro 
absoluto. Es el centro del tiempo (Mitte der Zeit), porque es el funda- 
mento del ser (Mitte des Seias) y la meta de la obra creadora de Dios 
(Mitte der Zukunft.. 


b) El Don del Padre a los hombres que se convierte y revierte 
en Don de los hombres al Padre 


Envío de Dios, Don del Padre, Plenitud de la historia es 
Jesús para el NT (Gál 4,4; Ef 1,10.23; 4,13; Col 1,19; 2,9). Pero 
una vez que él forma parte de la humanidad, pasa a nuestra 
ladera, se identifica con nuestra situación y realidad para volver 
y devolverse al Padre desde dentro del mundo, que antes le era 


33 BovAñ (Le 7,30; Hch 2,23; 4,28; 20,37; Ef 1,11); edsoría (Ef 1,5.9; Flp 2,13; 2 
Tes 1,11); npó8eais (Rom 8,28; 9,11; Ef 1,11; 3,11; 2 Tim 1,9; 3,10); oixovonía. y 
oixovonía tod puompiov (Ef 3,2; 3,9; 1,10); éroxdAvyas «al ratoryyedía tod uuompiov 
(Rom 16,25; 1 Cor 2,1), Cf. Mt 13,11; Ef 1,9; 3,9; 3,3; 6,19; Col 1,26; 2,2. Cf. G. B. 
CarrD, «The divine Plan», en NT Theology (Londres 1995) 27-73. 


34 Cf. C. H. DoDD, .According to the Seriptures..., o.c.; G. B. Cairb, NT Theolag, 


o.c., 57-65. 
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ajeno por estar bajo el pecado, y con el mundo como su trofeo 
de gloria (2 Cor 2,14). El don del Padre a sus hijos es tan incon- 
dicional, que Cristo queda absolutamente de nuestro lado, soli- 
dario de nuestra situación de mortales y de pecadores. «Dios 

rueba su amor hacia nosotros en que, siendo pecadores, Cristo 
murió por nosotros» (Rom 5,8); «Dios, que no retuvo a su pro- 
pio Hijo, sino que le entregó por todos nosotros, ¿cómo no nos 
ha de dar con él todas las cosas?» (Rom 8,32). Cristo, así entre- 
gado por el Padre al mundo como signo supremo de su amor 
(«Porque tanto amó Dios al mundo, que le dio su unigénito 
Hijo»: Jn 3,16), queda a merced de nuestros desatinos violentos 
que le conducen a la muerte y al servicio de nuestro destino, 
retenidos bajo el pecado en un sentido y ordenados a la vida en 
otro. Cristo es ya parte, partícipe y protagonista del mundo. 
Abora se invierten las perspectivas de lectura de su figura y se puede descri- 
bir su persona, acción y significación como algo que surge de la tierra, bisto- 
ria y libertad de los hombres ascendiendo ante Dios y llegando a Dios. 
Nos encontramos así con dos movimientos en un único sujeto, 
con la doble misión de una única persona. Jesús es el Don de 
Dios para los hombres, pero es también el Don de los hombres 
para Dios. Pertenece tan absolutamente a aquél como a éstos, 
de forma que puede decirse con igual verdad que viene de arri- 
ba y que surge de abajo, que es Dios insertándose en nuestro 
mundo, con nosotros y por nosotros, pero también alguien de 
entre nosotros que nos abre el acceso a Dios. Él viene a noso- 
tros siendo el Hijo y al volver al Padre nos integra como herma- 
nos a su propia persona. 

De este doble dato determinante de la conciencia de Jesús 
(ser enviado por el Padre y ser solidario con los hombres; ser 
don absoluto del Absoluto y ser respuesta equivalente de los 
hombres) nacerán las posteriores afirmaciones conciliares (dos 
naturalezas en una persona) y las recientes formulaciones teoló- 
gicas (una cristología desde arriba y una cristología desde abajo, 
una soteriología descendente y una soteriología ascendente). 
Tenemos, por tanto, tres fases de Jesús: destino terrestre, glori- 
ficación por Dios, comprensión eclesial por el Espíritu: 

1) En su fase terrena él se vive al servicio de los demás, 
ofreciéndose solidario, benefactor, transmisor de la benevolen- 
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cia y misericordia del Padre, consumando su servicio y sacrifi. 
cio con la muerte en la cruz. 

2) La resurrección acredita este servicio como agradable , 
Dios y le revela como el Mesías, Señor e Hijo, cuya entrega en 
libertad iniciada en sus gestos, anticipada en su última Cena y 
consumada en el Calvario, es recibida por el Padre para el per- 
dón de los pecados y vida del mundo. 

3) La posterior Iglesia comprende su destino en dos ver- 
tientes, como gesta de Dios dándonos a Jesús y de Jesús entre- 
gándose en libertad por nosotros, como la gesta del que en uni- 
dad personal es a la vez el Unigénito del Padre y el primogénito 
de los hermanos. La proexistencia del terrestre, su entrega in- 
condicional en la muerte y su glorificación en la resurrección 
fundan la existencia nueva de los redimidos, como hijos de 
Dios en el Hijo, de los llamados a formar parte de la Iglesia, en 
cuanto comunidad del Mesías, que refleja ya en este mundo la 
futura Jerusalén. El Hijo, en cuanto Don del Padre y una vez 
encarnado el hermano solidario del destino. de los otros herma- 
nos, es nuestra salvación. 


c) El Mediador de la salvación universal 


El NT presupone la unidad de gesta de Jesús en la duplici- 
dad de gestión. El mismo Dios que en Cristo realiza el don de sí 
mismo a los hombres es el que en Cristo les hace posible 2 
éstos el consentimiento, la apropiación y la respuesta. El Crea- 
dor no sólo no se opone a sus criaturas, sino que las suscita 
para la libertad propia y para la responsabilidad, incluida la 
capacidad de ejercitarla contra él. Por tanto, la misma interven- 
ción divina que realiza el don, hace posible su recepción. El 
mismo Hijo, que es la eterna plenitud expresiva del Padre, se 
convierte como encarnado en la plenitud receptiva, expresiva y 
devolutiva de los hombres, uniéndoselos como hijos, identifi- 
cándose con ellos y haciéndolos copartícipes de su amor y de su 
respuesta filial al Padre. Situado por la encarnación en el inte- 
rior de la masa humana, él es el que al mismo tiempo recibe el 
Don del Padre, lo afirma y lo corresponde en lo que tiene de 
oferta y en lo que tiene de exigencia en nombre de todos. Jesús 
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se convierte así en el mediador óntico (ser), ontológico (conciencia) y 
ncional (acción) entre Dios y el mundo. Es Don del Padre, en 
rsona a los hombres y a la vez es don de los hombres, que 

con él y por él devuelven como propio al Padre lo que le es más 

adable: su Hijo, que nos incluye a todos nosotros. Se consu- 

ma así la lógica de toda ofrenda del hombre a Dios: «Offerimus 
ibi, Domine, de tuis donis ac datis» = «Te ofrecemos, Señor, 
los dones que tú previamente nos has dado» %5. Por compartir la 
realidad del hombre y de Dios, tiene conciencia de quién es él y 
de quiénes somos nosotros. Su vida entera es la ejercitación 
vivida y aprendida, gozada y sufrida de esa mediación en doble 
dirección ascendente y descendente entre Dios y los hombres, 
entre los hombres y Dios. Mediación como Hijo desde el Eter- 
no a los mortales pecadores; mediación como hombre desde 
los hombres al Padre. Por eso, al final del NT la categoría de 
mediador se convertirá en la clave de toda la soteriología: 


«Dios quiere que todos los hombres sean salvos y vengan al 
conocimiento de la verdad. Porque uno es Dios y uno también el 
mediador entre Dios y los hombres, el hombre Cristo Jesús, que se 
entregó a sí mismo para redención de todos» (1 Tim 2,45) %, 


35 Prex eucharistica 1 seu Canon romanum. 

36 Bajo esa categoría interpretan la soteriología W. Kasptir, «Jesucristo. Media- 
dor entre Dios y el hombre», en Jesús el Cristo (Salamanca 1976) 281-336, y también 
B. SisBOUE, Jesucristo el único mediador..., 0.c; E. BRUNNER, Der Mitiler, o.c.; Y. 
Concar, Jésus Christ..., 0.C. 

La categoría de mediación ha sido explicitada en la cristología a partir de la épo- 
ca moderna. En los grandes autores medievales tiene un lugar bien modesto; pien- 
san la mediación de Cristo sobre todo en el orden metafísico: Cristo es medio en el 
orden del ser (creación) y por ello puede serlo en el orden de la reconciliación y de 
h gracia (redención). Esta perspectiva aparece en dos lugares distintos: al hablar de 
Cristo como imagen perfecta de Dios, ejemplar de la creación, y modelo de los 
hombres (Cristo medio metafísico) y al hablar de Cristo como principio de toda 
gracia para los hombres en cuanto hombre, lo mismo que es principio de todo ser 
en cuanto Dios. Entre la visión eterna (Cristo principio metafísico) y la visión ecle- 
siológica (Cristo fuente de toda gracia como cabeza) aparece la perspectiva históri- 
Ca de la vida de Jesús. La mediación es identificada con su acción sacerdotal. Santo 
Tomás dedica una cuestión con sólo dos artículos: STA. 1H q.26; cf. ibíd q.8; 
9,21-22. San Buenaventura inicia su comentario al Génesis: «Docet ubi debet inci- 
Pere: quia a medio quod est Christus, quod medium si negligatur nihil habetur [...] 
Incipiendum est a medio quod est Christus. Ipse enim mediator Dei et hominum 
est, tenens medium in omnibus» (Coll. in Hexae. 1, 1.10, en Obras de San Buenaventu- 
ra, 111 [BAC, 1957] 176, 182). 
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La categoría de mediación va esencialmente unida a la qe 
reconciliación, e implica la unión de Dios y del hombre, subyj. 
guiente a la ruptura por el pecado y llevada a cabo por Cristo 
tanto en el orden óntico (unión de naturalezas en única perso. 
na, y por tanto unión de los dos órdenes de realidad: divina y 
humana), como en el orden personal (restauración de la amis. 
tad, rota por el pecado). 


«Todos han pecado y están privados de la gloria de Dios. Ahora 
son justificados gratuitamente por su gracia mediante la redención. 
liberación (dro»útpooic) realizada en Cristo Jesús» (Rom 3,239). 


Cristo ha instaurado un doble acceso, y con ello una innova. 
ción absoluta: Dios ha tenido acceso al hombre, sabiendo por 
experiencia personal qué es ser finito, cómo es su muerte y cuál 
es la forma concreta de la libertad humana bajo tantas asechan* 
zas. Y el hombre ha tenido acceso a Dios, no en rapto sino en 
acercamiento por el Hijo, alcanzando así la paz, subsiguiente a 
la superación del pecado y a la abertura del horizonte del futuro 
como santificación, resultante de volver a participar nuevamen- 
te en la gloria de Dios. 


«Justificados por la fe tenemos paz con Dios por nuestro 
Señor Jesucristo, por quien en virtud de la fe hemos obtenido tam- 
bién el acceso a esta gracia, en la que nos mantenemos y nos plo- 
riamos en la esperanza de la gloria de Dios» (Rom 5,15). 


d) La mediación descendente y la mediación ascendente 


La historia de Jesús lleva a su último sentido la lógica del AT 
como historia del acercamiento progresivo de Dios al mundo, 
del Creador a la creatura formada a su imagen, del soberano en 
santidad y trascendencia al pueblo que se había elegido para 
manifestar por él sus designios a toda la humanidad. La historia 
de la creación se explicita en historia de elección y ésta en histo- 
ria de alianza, como solidaridad de destino entre quienes sé 
constituyen en aliados. La encarnación redentora es la expre- 
sión coherente y consecuente de la alianza *”. Dios ha acompa- 


37 C£. J. Garor, La Rédemption mystére d'alliance, o.c. «Sólo en el marco de está 
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sado al hombre, su aliado, hasta el extremo más negativo de su 
situación, tanto en lo que tiene de naturaleza (muerte) como en 
lo que tiene de historia (situación de pecado, pérdida de liber- 
tad, incertidumbre de futuro). La encarnación se consuma en la 
cruz, otorgando todo su sentido al acto creador. Sólo por aqué- 
la sabemos definitivamente que la creación es un acto de amor, 
de libertad y de comunicación gratuita de la propia vida divina. 
Desde aquí se manifiesta cómo la suprema herejía, por ser la 
negación radical de la entraña del cristianismo, es la convicción 
incrustada en el alma humana durante el siglo XIX, según la cual 
Dios es el antagonista del hombre, el que por necesidad o envi- 
dia ha creado al hombre para que le sirva como esclavo y así, 
ejerciendo soberanía sobre él, pueda recibir su tributo de servi- 
dumbre y sentirse Señor. 

Esta escisión entre Dios y el hombre, con el resentimiento 
consiguiente y la negación final de Dios (ateísmo) como con- 
dición necesaria para llegar a la propia libertad, es la degrada- 
ción suprema de la idea bíblica de Dios. Para ésta, Dios es el 
que en libertad y por amor hace surgir lo que no es al ser, el 
que restaura lo que se ha degradado, el que suscita para la 
resurrección lo que está bajo el poder de la muerte. «Dios que 
da vida a los muertos y llama a lo que es lo mismo que a lo que 
no es» (Rom 4,17). El es Emmanuel (Mt 1,23), Dios amigo de 
los hombres, Dios de vivos, Dios del futuro compartido con 
sus creaturas. En Jesús, Dios se ha manifestado con nosotros 
y por nosotros, como nosotros y en servicio nuestro. Las tres 
categorías clave, anticipadoras y diferenciadoras de la soterio- 
logía cristiana, son estas tres fórmulas neotestamentarias, deri- 
vadas de las llamadas preposiciones soteriológicas: vrép, repí, 
ávti quóv (en servicio nuestro, en lugar nuestro y en favor 
nuestro). Cristo es la expresión encarnada de la paternidad de 
Dios, actuando en favor de los hombres. El Dios por noso- 
tros se llama Cristo, y su preexistencia eterna se manifiesta en 
la proexistencia en el Encarnado: 


; 
, 


tradición de elección y de alianza se puede hablar de modo consecuente de un 
Acontecimiento último de reconciliación» (Teodramática V, 207). 
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«Si Dios está por nosotros (untp Nuóv), ¿quién contra NOSOftog? 
El que no se reservó a su propio Hijo, antes le entregó por todos 
nosotros, ¿cómo no nos ha de dar con él todas las cosas?» om 
8,315; cf. 1 Cor 1,13; 2 Cor 5,21; Ef 3,1; Col 1,7; Heb 6,20; 1 Pe 221) 


Jesús es el Hijo y es encarnado «por nosotros», «por nues. 
tros pecados», «por nuestra salvación». 


«El anuncio acerca de Jesucristo, el Hijo de Dios, se Presenta 
con el signo bíblico del “por nosotros”. Por lo cual se debe tratar 
toda la cristología desde el punto de vista de la soteriología, Por 
eso algunos modernos, de alguna manera y con razón, se han 
esforzado por elaborar una cristología “funcional”. Pero en direc. 
ción opuesta, es igualmente válido que la “existencia para los 
otros” de Jesucristo no se puede separar de su relación y comu- 
nión íntima con el Padre y, por eso, debe fundarse en su filiación 
eterna. La proexistencia de Jesucristo, por la que Dios se comunica 
a sí mismo a los hombres, presupone su preexistencia. De no ser 
así, el anuncio salvífico acerca de Jesucristo se convertiría en mera 
ilusión, y no podría rechazar la acusación moderna de ser una 
ideología, La cuestión de si la cristología debe ser funcional u 
ontológica presupone una alternativa completamente falsa» %, 


Cristo es «Don-Por» y «Per-Dón». En el anuncio de su «ser 
para nosotros» nos desvela su «ser en sí». Describiéndonos su 
acción redentora y refiliadora nos manifiesta su identidad: 


«Cuando llegó la plenitud de los tiempos Dios envió a su Hijo, 
existiendo bajo la ley y naciendo de mujer, para que rescatase a los 
que estaban bajo la ley a fin de que recibiéramos la filiación, de 
forma que por ser hijos envió el Espíritu de su Hijo a nuestros 
corazones, que grita “abba, Padre”, de forma que ya no eres sier- 
vo, sino hijo y heredero también, por obra de Dios» (Gál 4,4-7). 

«Nuestro Señor Jesucristo, que se dio-entregó (SóvtoG ¿avtóv) a 
sí mismo por nuestros pecados, para librarnos de este siglo malo, 
según la voluntad de quien es nuestro Dios y Padre» (Gál 1,35). 

«El hombre Cristo Jesús que se entregó a sí mismo (6 301% tavtóv) 
para redención de todos (AvriAvtpov inép ráviww)» (1 Tim 26). 

«El gran Dios y Salvador nuestro Jesucristo que se entregó por 
Nosotros (0; ¿Swxev ¿auvtóv draép NUÓV) para rescatarnos de toda ini- 
quidad» (Tit 2,14). 

«El evangelio de Jesucristo es poder de Dios para salvación 
de todo el que cree, del judío primero, pero también del griego» 
(Rom 1,16). 


38 cri, Teología-Cristología- Antropología (1981), en Documentos, 251. 
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«Por voluntad de Dios existís en Cristo Jesús, quien ha venido 
a seros de parte de él sabiduría, justicia, santificación y redención» 


(1 Cor 1,30). o 0 

«En ningún otro [que en Cristo] hay salvación, pues ningún 
otro nombre nos ha sido dado bajo el cielo entre los hombres por 
el cual podamos ser salvos» (Hch 4,12). 


Todas las formulaciones posteriores, derivadas del orden 
¡urídico, del universo sacrificial propio del AT, de la experiencia 
histórico-social o política y de la propia vida personal en rela- 
ción con Dios, no hacen sino explicitar ese ser y libertad de Je- 
sús ofrendados por nosotros, por nuestros pecados, por todos, 
en forma incondicional y definitiva. El Hijo es enviado, entre- 
gado por el Padre al mundo, como prolongación de su autodo- 
nación trinitaria y a ella corresponde el Hijo, dándose a los 
hombres en una donación que es a su vez realización del propio 
ser recibido del Padre. Una vez constituido como Hijo en 
humanidad, ese movimiento se redobla en aceptación, respues- 
ta y devolución agradecida en nombre de todos los humanos 
con los cuales como hombre es ya solidario. 

Los autores del NT primero y los teólogos después acentua- 
rán más una u otra perspectiva: la oferente de Dios a los hom- 
bres (mediación descendente) o la correspondiente y oferente de 
los hombres a Dios (mediación ascendente). La salvación que 
tenemos en Cristo aparecerá así como Don de Dios en él; o 
como acción de Cristo, solidario de todos los hombres, y por ello 
acción de la entera humanidad ante él. Don o Mérito, Gracia o 
Conquista no son por tanto alternativas, ya que, en un sentido, 
salvación sólo puede venir de Dios porque salvación es otra pala- 
bra para decir lo que Dios puede ser y está destinado a ser para el 
hombre. Pero salvación sólo puede nacer desde dentro del hom- 
bre como acto de su propia libertad trasformada por un amor 
que no la limite, coaccione o condicione, sino que la ensanche, 
tedima de sí misma y extienda hasta el Infinito personal. El P. 
Sesboié, en su monografía clásica ”, ha ordenado las principales 
categorías soteriológicas de acuerdo a esta doble orientación: 
mediación descendente (Cristo iluminador: la salvación como 
revelación; Cristo vencedor: la redención; Cristo kiberador; Cristo 


39 Cf. B. SESBOUÉ, Jesucristo el único mediador..., O.C. 
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divinizador; Cristo: justicia de Dios) y la mediación ascendente 
(el sacrificio de Cristo; la expiación y la propiciación; la satisfac. 
ción; de la sustitución a la solidaridad). La intuición de fondo es 
exacta al ver los dos horizontes del Don y de la Respuesta, con. 
jugados en Cristo; sin embargo, la repartición que ha hecho de 
las categorías del NT a la luz de esta perspectiva descendente y 
ascendente podría ser repensada. 


e) La salvación-redención. Contenido y formas 


Aquí se enlazan ahora las cuestiones de la soteriología siste- 
mática, especialmente sentidas en la conciencia contemporánea 
que percibe con dificultad cuál es el equivalente de palabras 
como salvación, redención y divinización en nuestra experien- 
cia antropológica. La afirmación central del NT es que: «Os ha 
nacido hoy un salvador, que es el Cristo Señor, en la ciudad de 
David [...] que éste es verdaderamente el salvador del mundo» 
(Lc 2,11; Jn 4,42). Tenemos reunidos los tres términos clave: 
Sotér, Xristós, Kjrios. Ellos refieren el recién nacido Jesús a una 
historia nacional, desde la que surge, a la vez que lo ven ordena- 


do al entero mundo. Se instaura conexión con las esperanza] 


del pueblo elegido (Xristós), pero a la vez se recogen las expe- 
riencias salvíficas, benefactoras y pacificadoras del mundo gen- 
til entorno (Sotér) y todo ello se hace a partir de un término que 
indica la soberanía de Yahvé en su relación con el pueblo elegi- 
do, con la creación y con la entera humanidad (Kjrios). El térmi- 
no «Sotér-Salvador» queda reservado en el AT' normalmente a 
Dios W; y algunas veces es dado a los jueces de Israel (Jue 
3,9.15; 12,3; Neh 9,27). Según el criterio latente en los autores 
del NT de transferir a Jesús todas las mediaciones salvíficas del 
AT, tanto las ascendentes como las descendentes, y de esta- 
blecer una equivalencia salvífica entre la acción de Yahvé y 
la acción de Jesús, éste es designado salvador en múltiples lu- 
gares *, ) 


4% Dt 32,15; 1 Sam 10,19; Sal 24,5; 27,1.9; 62,2.7; 65,6; 79,9; 95,1, con sus equis 
valentes en Le 1,47 y 1 Tim 1,1. 

41 Hch 5,31; 13,23; Ef 5,23; Flp 3,20; 2 Tim 1,10; Tit 1,4; 2,13; 3,6; 2 Pe 1,1.11; 
2,20; 3,18; 1 Jn 4,14. 
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La dificultad de hablar de salvación comienza con el mismo 
vocabulario. Este es variadísimo tanto en el AT como en el NT. 
No es reductible a un término ni definible con ningún dicciona- 
rio en mano. Cada lengua ha elegido términos a partir de las 
experiencias primordiales, propias tanto de su peculiar sensibili- 
dad antropológica como de su diferente trayectoria histórica. 
Casi todas las lenguas diferencian dos órdenes: uno de entereza 
y plenitud de la existencia humana que anhela una novedad y 
virginidad apenas sospechadas, aquella transformación que en 
el fondo equivale a divinización; y otro de restauración de un 
estado degradante, purificación y redención del mal y pecado, 
liberación del mundo y del hombre que yacen bajo los poderes 
del mal en sus múltiples expresiones. Así tenemos en las len- 

as latinas salvación y redención; en alemán Heil y Erlósung; en 
inglés Atonement y Redemption. 

En castellano la palabra «salvación» puede ser sinónima de 
«salud», «bienestar», «carencia de peligro»; sin embargo, en el 
sentir inmediato remite a una situación negativa de la que se ha 
escapado: «salvarse de un naufragio», «salvarse del fuego», «sal- 
varse de una caída». Nuestra lengua carece de un término teoló- 
gico específico para designar esa entereza, plenitud, vida propia 
lograda, sanidad del ser que designa, por ejemplo, la palabra ale- 
mana Her! Este hecho lingúístico arrastra consigo la desventaja 
de situar la novedad de Cristo en función del pecado, de la 
negatividad superada y no tanto en función de lo nuevo que él 
ofrece como vida divina, participación en su filiación, acceso al 
Padre, la libertad del Espíritu, la soberanía sobre la creación y la 
holgura de hijos de Dios en el mundo. Carecer de un palabra es 
ignorar una dimensión de la realidad. Utilizar una no apropiada 
es doblegar la realidad, inclinando la inteligencia a una lectura 
perversora de la realidad, en este caso de la obra y persona de 
Cristo. Éste plenifica, santifica, diviniza y consuma la vida del 
hombre. Como paso previo para esa divina plenitud le redime 
de su situación de pecador. Pero lo esencial de la persona de 
Cristo y lo primordial de su obra es su misión recreadora, reca- 
pituladora y divinizadora *, Estos dos órdenes tienen que ser 


2 Por ello no pocos autores buscan una terminología nueva que, tanto en crís- 
tología como en antropología teológica, muestre la diferencia a la vez que la cone- 
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claramente diferenciados siempre. Cada generación, cada cult. 
ra y cada lengua tiene que descubrir desde dentro de ella misma 
lo que implican la condición humana, su situación y su destino 
para que en su luz descubran el sentido de la salvación ofrecida 
en Cristo. Pero puede acontecer también a la inversa: una vez 
acogida la oferta de salvación de Cristo, ella nos descubre cuz] 
es la situación histórica del hombre y cuál es su destinación 
antropológica. 

Hay culturas que tienen una insensibilidad teológica y cris- 
tológica, porque previamente padecen una ceguera antropológj- 
ca. Son ciegas para los problemas humanos del sentido, la ver- 
dad, el futuro, el prójimo, la esperanza absoluta, la injusticia que 
padecen tantas víctimas inocentes, la nostalgia del infinito, la 
impenetrabilidad en nuestro origen último, nuestra incapacidad 
para dar razón del todo y para fundamentar la existencia indivi- 
dual. Tienen que sufrir una desestructuración de esa ceguera 
antropológica como condición previa para percibir como real y 
anhelar como necesarias la oferta salvífica de Cristo. A esa 
desestructuración la llamamos conversión. Pero el hombre, aun 
en medio de la ceguera, insensibilidad y pecado, sigue siendo 
imagen de Dios, y por ello siempre es capaz de oír la llamada 
divina y capaz de responderla. Los caminos normales de esa lla- 
mada son la palabra, la notificación de Cristo y el testimonio 
vivido del prójimo. En este sentido, una antropología es condi- 
ción para percibir la verdad de Cristo y el valor de la redención 
ofrecida por él. Es condición trascendental, por lo cual no es 
necesario que sea cronológicamente previa, sino que puede ser 
descubierta en la luz de la persona de Cristo y resultado de 
haber acogido su palabra salvífica. 


«La cristología exige una antropología porque la fe presupone 
al hombre, por haber sido creado por Dios y abierto a él» %. 


Es necesaria, por tanto, una precomprensión antropológica, 
en la cual pueda arraigar y ser inteligible la oferta cristiana de sal- 


xión esencial entre ambos aspectos. Cf. V. M. CappeviLa, Liberación y divinización del 
bombre..., 0.C.. El inglés tiene más palabras para designar los contenidos soteriológi- 
cos. V. TAYLOR elige las seis siguientes: Forgiveness, Justification, Reconciliation, Fellow 
ship, Sanctification, Atonement, en su obra Forgiveness and Reconciliation..., O.C. 

43 cri, Teología-Cristología-Antropología, o.c., en Documentos, 251. 
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vación, sin la cual ésta aparecería como un sinsentido O me- 
zamente extrínseca a la realidad y a la vida personal, El pensa- 
miento antropológico occidental ha estado determinado por la 
categoría de creación, vocación, promesa, apertura a la trascen- 
dencia, esperanza ante el futuro, persona, projimidad, diálogo, 
atencia ante el Absoluto. Desde ellas es pensable la idea de sal- 
vación en Cristo o quizá aquéllas son la repercusión antropológi- 
ca que ésta se ha ido creando al ser vivida. Por ello no tiene 
mucho sentido la comparación directa de la soteriología cristiana 
con la de las religiones orientales, sin integrar en el diálogo los 
presupuestos teológicos y metafísicos de cada una de ellas *, 

La salvación no es definible, como no lo son ninguna de las 
palabras que designan al hombre en su totalidad, radicalidad y 
ultimidad: existencia, libertad, esperanza, fe, etc. Salvar al hom- 
bre —como adquisición de una plenitud necesaria—, y no sólo 
redimirle —como superación de una negatividad padecida—, 
equivale a: 

— Mantenerle en el ser, no destruirle, ni indignificarle. 

— No dejarle abandonado a la decadencia, propia de la fini- 
tud que se consuma en la muerte. 

— Arrancarle a los poderes que lo niegan o degradan. 

— Ayudarle hasta alcanzar la estatura de su perfección ne- 
cesaria. 

— Reconocer y rehacer su propia historia de imperfección y 
pecado, curarle, pacificarle, perdonando los efectos que la culpa 
produce. 

— Instaurar la conexión y reconciliación con los demás, el 
mundo y la historia. 

— Abrirle cauces para que realice sus anhelos de plenitud. 

— Superar las negatividades que padece. 

— Hacerle posible saciar los deseos e inquietudes, que ape- 
nas sabe formular positivamente, pero que negativamente des- 
cubre en la medida en que le sirven para descartar los objetos 
que reclaman su adhesión, pero que no son suficientes a su infi- 
nita capacidad receptiva. 


44% Cf. Cristología, 499s; B. Wer, Heisverstándnis..., 0.c; P. H. WeLr, Die Heils- 
bediirftigkeit des Menschen..., O.C. 
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— Descubrirle, actualizarle y mantener perennemente abierta 
su capacidad receptiva de Infinito, sin querer cerrarla por el pro. 
pio esfuerzo ni desistir de ella porque escapa a su dominación y 
no sabe nunca cuándo ni cómo va a ser consumada. 

Si tuviéramos que sintetizar en tres afirmaciones los objetj. 
vos de la salvación enumeraríamos estas tres: superación de Negati. 
vidades padecidas; logro de plenitudes deseadas; apertura y desembocadura 
en aquello totalmente otro y superior a nosotros que sin conocer del todo 
anhelamos y que, sin estar en nuestra mano, sin embargo cree- 
mos que nos pertenece como nuestro primer origen, nuestro 
desconocido fundamento y nuestra destinada plenitud. 


Las necesidades más profundas son las menos directamente 
perceptibles porque son las más respetuosas con la libertad 
humana. El hambre de pan nos instiga para perdurar física y 
biológicamente. El hambre de cariño nos lleva a buscar el lugar 
y la persona que le correspondan, quedando a merced de su res- 
puesta. La pasión de la alteridad absoluta hay que comenzar por 
discernirla, interpretarla, darle el cauce correspondiente y final- 
mente esperar a que ese Absoluto personal, anhelado, se nos 
vuelva en gratuidad amorosa y en acogimiento pacificador. Las 
cosas que sacian nuestros instintos; las ideas que responden a 
nuestra necesidad de verdad; las personas que nos devuelven 
nuestro rostro personal en la luz del suyo; el Otro, el Misterio, al 
que sólo dejándole ser en su incondicionalidad sagrada pode- 
mos sentir su roce en el asombro ante su majestad, en la incli- 
nación a su paso cuando avanza por delante de la puerta de 
nuestra vida *: todo eso le es necesario al hombre en la propor- 
ción, tiempo y lugar propios. 

En la salvación están implicadas la naturaleza y la libertad 
humanas. La salvación que ofrece el cristianismo es una res- 
puesta no a una necesidad (demanda, exigencia) directamente 
sentida y perceptible de la naturaleza, reclamando algo sin lo 
cual no podría ser o permanecer. Es una oferta a la libertad, 
adviniendo a una naturaleza constituida, que tiene en sí misma 


45 «Wir kónnen dem unendlichen Geheimnis seine Unbedingtheit nur wahren, 
wenn wir es, es selbst sein lassend, als ein in-sich-selbst und fúr-sich-selbst —nicht 
nur fir uns— Waltendes in der Scheu des Denkens beriihren» (B. Wi1Tk, Heils 
verstándnis..., o.c., 105). 
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unos fines con los medios apropiados a ellos, y que, por tanto, 

oza de autonomía dentro de esos fines y medios. La oferta 
cristiana adviene ante todo a la libertad y, cuando ésta le ha 
correspondido y se ha dejado transir por ella, descubre que en 
sus fondos había unos huecos, apenas percibidos sólo como 
rumor lejano, que estaban esperando ser rellenados. Esos fon- 
dos han sido percibidos por los mejores intérpretes de lo huma- 
no, desde Homero y Platón hasta Unamuno y Heidegger. Nos 
referiremos sólo a tres intérpretes de la conciencia humana en 
el siglo XX. Uno es A. Machado hablando de la «sed metafísica 
de lo totalmente Otro» *. Junto a él, varios decenios después, 
M. Horkheimer habla de «la añoranza de lo completamente 
otro» Y. Y en nuestros días G. Steiner da a uno de sus libros 
por título Nostalgza del Absoluto *, 

Unos y otros no sólo han rastreado la pasión positiva, sino 
también la realidad negadora que nos inhabita. Los filósofos 
desde Pascal a Kant, Kierkegaard, Hegel, y en nuestros días 
desde Kolakowski a Horkheimer y Steiner, han hablado no sólo 
del mal, sino del pecado, incluso con una terminología religiosa 
específica: el pecado original %. Horkheimer escribe: 


4 A. MAcHaDo, Poesía y prosa, Y1 (Madrid 1989) 679. 

47 Cf. H. Marcusk - K. PorPER - M. HORKHRIMER, 4 /a búsqueda del sentido (Sala- 
manca 1976) 65-124. 

48 C£ G. Sruinur, Nostalgia del Absoluto (Madrid 2001). Analizando los mesianis- 
mos seculares (Marx), los viajes al interior (Freud), el último jardín (Lévy-Strauss), 
los hombrecillos verdes (movimientos irracionales) y la propuesta prometeica (la 
ciencia), como formas secularizadas de la religión, escribe: «La historia política y 
filosófica de Occidente durante los últimos 150 años puede ser entendida como 
una serie de intentos —más o menos conscientes, más o menos sistemáticos, más 
6 menos violentos— de llenar el vacío central dejado por la erosión de la teología» 

.15). 

%% Cf. Pen., 523 (Las afirmaciones cristianas sobre Cristo y Adán responden a 
esta cuestión); 1. Kanr, La religión dentro de los límites de la mera razón, O.c., 29-62 (1 
Parte: «De la inhabitación del principio malo al lado del bueno o sobre el mal radi- 
cal en la naturaleza humana»); S. KIERKEGAARD, El concepto de la angustia, en Obras y 
Papeles, VI (Madrid 1965); L. Kos.Akowsk1, 57 Dios no existe... o.c., 44-53. C£. J. L. 
Ruiz DE La Pra, «El pecado original», en El don de Dios. Antropología teológica especial 
(Santander 1991) 47-206; B. Porruir, Le péché originel selon Hegel, o.c.; H. HorING, 
Ereibeit im Wiiderstand..., 0.0; S. WIEDENHOFER, «Zum gegenwártigen Stand der 
Erbsinde-Theologie»: Theologische Revue 83 (1987) 353-570; Ib., «Hauptformen 
getgenwartiger Erbsúnde-Theologie»: Com IKZ 20 (1991) 315-328; L. PaniER, Le 
Déché originel. Naissance de l' homme sauvé (Paris 1996). 
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«La doctrina más grandiosa de las religiones, judía y cristi 
es la doctrina del pecado original. Esta ha determinado la historig 
hasta ahora y determina aún hoy el pensamiento del mundo [... 
En este punto también me considero seguidor de Schopenhauer 
creo que la doctrina del pecado original constituye una de las teo. 
rías más significativas dentro de la religión [...] Ahora puede usted 
comprender por qué Schopenhauer consideraba la doctrina del 
pecado original como una doctrina grandiosa. La afirmación de sí 
mismo, la negación de los demás individuos, es lo que constituye 
para Schopenhauer el pecado original propiamente dicho» *, 


Sólo considerando ambos aspectos (naturaleza y libertady 
podemos dar razón completa de la categoría cristiana de salva- 
ción que se ofrece al hombre como algo en un sentido necesa- 
rio, en cuanto que corresponde a posibilidades, esperanzas y 
necesidades radicalmente humanas, pero a la vez como algo 
absolutamente gratuito por parte de quien lo ofrece y libre por 
parte de quien lo recibe. Ser hombre no es una magnitud cerra- 
da y concluida; podemos darnos por completos mirando a 
nuestros niveles de procedencia y dependencia animal o pode- 
mos considerar que nuestra medida es el Absoluto y nuestra 
plenitud sólo realizable en Dios, que es la Plenitud misma por 
ser Amor personal. Hablamos de condenación cuando el hom- 
bre renuncia a lo que es su destinación primera y su consu- 
mación última: compartir plenitud con quien es la Plenitud, 
participar en la vida misma de Dios. Quien rechaza esa ofer- 
ta personal, decide para sí un destino eternamente deficiente, 
padecido como una pérdida porque fue una plenitud ofrecida, y 
por ello como un vacío de ser. Esa posibilidad de rechazar la 
oferta es coextensiva y constitutiva de la libertad y no puede ser 
nunca excluida porque entonces el hombre no sería libre ni 
sujeto de su último destino. 

Quien acoge esa oferta que le adviene de fuera, lo hace 
correspondiendo a la espera ignota que es su entraña, a la vez 
que en el ejercicio de su libertad, y lo considerará siempre como 
una inmensa gracia dada por Otro, por Dios, a la vez que la ple- 
nificación suprema de su mismo ser y una conquista de su liber- 
tad; por tanto, gracia y mérito, en el más noble sentido de los 


50 H, Marcuse - K. Popper - M. HORKHEIMER, 4 da búsqueda del sentido, O.C-, 
108-109. 
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dos términos. Viejas polémicas entre protestantismo, que ponía 
los ojos ante todo en la divina justificación que hace justo al 
hombre, y el catolicismo ganoso sobre todo de salvaguardar la 
dignidad cooperante del hombre, corresponden a un modelo 
antropológico superado, porque en él naturaleza y libertad apa- 
recían superpuestas y paralelas. Pero ellas son coextensivas y 
convergentes porque son dos dimensiones o dinamismos del 
único hombre, que es persona en cuanto imagen de Dios (natu- 
raleza) y llamado a su semejanza (libertad). 


En otro lugar hemos hablado de una salvación metafísica (afir- 
mación absoluta de nuestra existencia y dignidad), salvación bistó- 
rica (liberación de todo lo que de negativo ha sobrevenido a 
nuestra vida); salvación escatológica (otorgamiento de aquellas per- 
fecciones, plenitud y consumación que en parte se dejan sentir 
explícitamente en nuestro interior y, como sombras proyecta- 
das desde otro mundo, nos inhabitan sin que podamos identifi- 
carlas, pero que no por eso nos pertenecen menos) *!. La ejerci- 
tación de la existencia ante un horizonte histórico inmediato, a 
la vez que ante un horizonte de universalidad y definitividad, 
enseñará al hombre cómo existir es necesariamente proyecto y 
aventura; un tener que descubrir y crear sentido, ejercitar liber- 
tad, superar la culpa insuperable por nuestros esfuerzos, contar 
con la benevolencia del prójimo y la gracia del Eterno, estar 
abierto al futuro, aceptar que la pasión es tan constructora de la 
vida humana como la acción, contar con el prójimo, desistir de 
sí mismo, confiarse absolutamente al Futuro que nos aguarda y 
que recogerá en su seno toda nuestra historia. El trabajo y la espe- 
ra, la acción y la pasión son forjadores de la consumación del hombre. Por 
ello, insistir y desistir, emprender y aceptar, laborar y orar conforman la 
vida humana, en su comienzo, en el medio y en el fin”. 


51 C£ La entraña, 2-4. 

32 En vísperas de su muerte, ]. L. Ruiz de la Peña dejó confiadas al secreto de 
su ordenador estas líneas: «¿Queda algo por hacer con lo que resta de esas notas 
específicas de la persona (del sujeto-que-dispone-de-sí)? No mucho, me temo. 
Hay que tratar de concentrarlas para realizar con ellas una opción en la dirección 
de lo que los antiguos llamaban satispasión: la acción aún realizable estriba casi 
exclusivamente en la disposición a la pasión, en la aceptación de la pasividad. Es 

J £ste el momento en el que el hombre se apercibe (por una suerte de revelación de 
pos nitidez) de que en algún momento de su proceso vital le aguarda algo que 
> va a consumar consumiéndolo literalmente; que no hay forma de rematar la empresa 


A 
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£) La categoría soteriológica base: Del Dios con nosotros 
(Emmanuel) al Jesás por nosotros (Proexistente) 


El contenido de la salvación en el NT se expresa primero con 
categorías derivadas de la esperanza mesiánica, nacional y terres. 
tre, propias del pueblo de Israel, junto con la apertura a un horj. 
zonte espiritual universalista y escatológico, que ya se adumbra 
en los profetas, salmistas y en los pobres de Yahvé. Luego se 
expresa con las categorías de la cultura helenista circundante 5, 
Aquí ya no tiene eco la idea de mesianismo (Cristo), pero sí, en 
cambio, la idea de Sotér y sotería. En el ámbito grecorromano son 
salvadores los dioses, los emperadores, los filósofos, los hombres 
políticos, los defensores de la ciudad, los que en los santuarios 
ofrecen curaciones. Una inscripción de Efeso, del año 48 d.C, 
llama a Julio César «dios encarnado y salvador universal de la 
vida humana» *, Este título aplicado a Cristo recoge un largo 
camino de reflexión: primero es un título dado al Resucitado 
(Hch 4,31; 13,23); luego al encarnado que aguardamos como Sal- 
vador en su parusía (Flp 3,20); luego al que nace en Belén (Mt 
1,21; Lc 2,11). Finalmente se extiende a toda la esperanza vetero- 
testamentaria y a las promesas divinas: «Según lo prometido, 
Dios sacó de su descendencia un salvador para Israel, Jesús» 
(Hch 13,23). Juan extenderá la afirmación a las realidades natura- 
les (Jesús es pan, agua, luz, resurrección, puerta, camino, verdad... 
para la vida del mundo: 6,51) y a la universalidad de los hombres 
(«Nosotros mismos hemos conocido que éste es verdaderamente 
el salvador del mundo»: Jn 4,42) *. 


de ser hombre sin esa consumación que lo consume; que no basta “hacer bastan- 
te” (satisfacere), sino que es menester “padecer bastante” (safispati) para cerrar el 
ciclo» (O, GONZÁLEZ DE CARDEDAL - J. J. FERNÁNDEZ SANGRADOR (coords.), Coram 
Deo. Memorial Prof. J. L. Ruiz de la Peña [Salamanca 1997] 13). 

53 Cf. E. Zunce, «Jesus von Nazaret und die messianischen Hoffnungen des 
altrestamentlichen Israel», en W. KAsPER (ed.), Christologische Schwerpunkte, o.c., 375. 

54 C£ W. Forster - G. Fonrur, en TWNTV, 966-1024; C. SpIcO, Lextque tbéolo- 
gique de NT (París 1991) 1481-1495. 

55 Cf. O. CULLMANN, «Jesús el Salvador», en Cristología del NT (Salamanca 1998) 
313-324; V. TavLor, The Names of Jesus, o.c., 107-109, J. A. Errzmver, El Evangelio 
seeán Lucas, 1 (Madrid 1986) 342-344; F. Bovon, El Evangelio según San Lucas, l (Sala- 
manca 1995) 182-184, 603-620 (salvación frente a las fuerzas del mal), 621-637 
(poder salvador de Jesús frente a enfermedad e impureza más allá de Israel). 
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Jesús es salvador primero en la medida en que cumple la 
romesa de Dios, que nos ofrece xáprc, ¿deos kai eipñvn 5; y 
después responde a esperanzas previas, necesidades naturales y 

helos universales. Sin embargo, en las fases finales y más pro- 
fundas del NT, la salvación que deriva de él no es entendida a la 
juz de nada previo, sino desde la experiencia misma del encuen- 
tro con él; a la luz de la novedad que su obra, persona y Espíritu 
implican, de lo que rechaza en el hombre y de lo que de él recla- 
ma, de sus dones y de sus exigencias. Por eso tales esperanzas y 
necesidades son el necesario punto de entronque para el discur- 
so de la salvación, pero la experiencia antropológica de carencia 
sufrida o de anhelo sustentado no es absolutamente necesaria 
ni decisiva para comprender y para vivir la salvación que Cristo 
ofrece. Esta es accesible a pobres, incultos, niños, ancianos, 
pastores y todos aquellos ajenos al progreso histórico, ya que 
no es una mera confirmación o extensión de lo que el hombre 
ya vive O presiente, sino una innovación creadora. La salvación 
de Cristo es trascendente tanto a nuestras experiencias como a 
nuestras esperanzas: las acoge y afirma, pero las relativiza y nie- 
ga al mismo tiempo, para conducirlas hasta los que son su igno- 
to impulso y su permanente raíz. De la experiencia de nuestra 
irredención podemos ir al Cristo salvador, pero una vez ante él 
es necesaria una conversión de nuestros deseos, imaginación y 
voluntad de poder. La salvación no es sólo la confirmación del 
deseo imaginario del hombre, de su necesaria pureza o de su 
anhelo de absoluto. Dios da la salvación en Cristo a la vez que 
nos da la metánoia. «A este Jesús, Dios le ha levantado a su dere- 
cha constituyéndolo salvador y guía, para dar a Israel conver- 
sión (uerávora) y remisión de pecados» (Hch 5,31). Desde él 
sabemos cuáles son nuestras necesidades y posibilidades radica- 
les, cuál nuestra destinación última y cuáles nuestros límites 
insuperables. Por ello el encuentro salvador con Cristo puede 
preceder a toda esperanza positiva y a toda experiencia negati- 
Va. El, tras convertirnos en hombres nuevos, nos hace descu- 
brir lo negativo de nuestra existencia (pecado, alienación, degra- 
dación, oscuridad) a la vez que la vocación suprema de la vida 


5 1 Tim 1,2; 2 Tim 1,2; 2 Jn 3; Gál 6,16; Heb 4,16. 
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humana, que es la comunión con Dios, revelado y entregado a] 
mundo ya en la doble misión del Hijo y del Espíritu. 


g) De la salvación de Dios a la salvación que es Dios 


La relación de Jesús con los hombres es ésta: él es el Don 
que Dios hace de sí mismo al mundo en la encarnación hasta la 
muerte y que él realiza históricamente como ejercitación de su 
libertad propia a la vez que en respuesta obediente *. Es la 
autodonación que él hace de sí mismo a la humanidad para ser 
solidario de ella y, una vez dentro de ella, ser «por nosotros», 
«por nuestros pecados», «por nuestra salvación». Todo esto lo 
sintetizamos al definirle como el mediador descendente y as- 
cendente de la salvación. Él ha desvelado a Dios como el eter- 
no destinado a ser hombre y a ser con los hombres. Éstos exis- 
ten como los pensados eternamente para ser los hermanos del 
Hijo eterno. La reconciliación del hombre con Dios no es un 
proceso en el orden de la naturaleza o de la historia cósmica, 
porque entre ellos no existe una distancia o alienación metafísi- 
ca. Entre él y ellos media una relación de origen, de vida com- 
partida y de libertad codestinada. Dios mismo lleva a cabo esa 
reconciliación con el Don de su Hijo % y hace posible que los 
hombres la lleven a cabo en la Respuesta (2 Cor 5,20; Rom 
5,11). Cristo es el momento de libertad divina y de libertad 
humana conjuntadas. Por eso él es nuestra reconciliación y con 
él nos ha venido el gran bien mesiánico de la paz (1 Re 5,26; Lc 
1,79). Él es esa paz en persona (Ef 2,14; Rom 5,1). 

Los hombres descubrimos el contenido y la posibilidad de 
la reconciliación con Dios y entre nosotros acogiendo su Don 
en Cristo y ejercitando la respuesta. La redención es, en este 
sentido, don de otro, suscitado por el amor, que es el único que 


57 La formulación arcaica («El Hijo del hombre es entregado para ser crucifica- 
do» [Mt 26,2]) es el pasivo divino: es Dios quien entrega a Jesús a los hombres 
(Rom 4,25; 1 Cor 11,23). San Pablo explicita cómo esa entrega pasa por el ser y la 
libertad de Jesús, ya que es prolongación de la donación constituyente del Padre, 
que él recibe y afirmándola se constituye. Corresponder a aquella entrega es reali- 
zar su propio ser. Por ello en el NT aparece como equivalente esta otra fórmula: 
Jesús se entrega a sí mismo por nosotros (Gál 2,20; Ef 5,2). 

58 Rom 5,10; 2 Cor 5,18-19; Col 1,20-22; Ef 2,16. 


a 


C.4. La relación de Cristo con los hombres 171 


enciende y sostiene la libertad. Sin amor previo y permanente 
no es posible la libertad. La alteridad es necesaria para la perso- 
nalidad. Esto es justamente lo que se ha querido decir en la his- 
toria de la teología al hablar de heterorredención y de redención 
objetiva. Pero nada externo y anterior al hombre llega a ser 
suyo si no traspasa el umbral de su conciencia, de su libertad y 
de su amor. La redención de Cristo es la oferta de una relación 
con él —la que por el Espíritu tiene con el Padre—, que, revivi- 
da y convivida, nos permite compartir su condición filial, su 
misión reconciliadora, su condición de hombre nuevo tras la 
resurrección su carácter de Espíritu vivificante. 

Salvación, por consiguiente, no es un objeto material, ni una idea 
espiritual, ni una forma de vida moral. Es la nueva creación, la nueva 
vida que Dios nos otorga por la resurrección de Cristo y el don de su 
Espíritu (2 Cor 5,17; Gál 6,15; Ef 2,15; 4,28). La adquirimos 
por el bautismo y la actualizamos por la relación en fe y amor 
con Cristo. De ella brotan unas potencias de vida que determi- 
nan nuestra realidad personal, social y escatológica. La rela- 
ción con Jesús funda la existencia nueva, como forma perma- 
nente de ser y de obrar. Desde aquí aparece cómo no sólo es 
posible, sino también obligado, hablar de Dios como nuestra 
redención y de la redención que tenemos que realizar cada 
uno, de lo que Dios ha hecho por nosotros dándonos a su 
Hijo y a su Espíritu (redención objetiva), a la vez que de la res- 
puesta activa al Don (redención subjetiva). Y lo mismo que no 
llegamos a ser, y a ser persona sin el otro que nos precede con 
la generación, nos acompaña con la palabra y el gesto, nos 
asiste en el amor y la esperanza, tampoco llegamos a ser salvos 
si Dios no nos precede en el amor, nos acompaña con su 
Logos y su Espíritu nos abre al Futuro absoluto, que es él mis- 
mo. El hombre es él mismo (axutós, auto-nómos, auto-télos) con 
el otro y desde el otro, por supuesto en clara conciencia y 
libertad. El cristiano es él mismo (auto-nómos, auto-télos) y sal- 
vo, con Dios y desde Dios. Poner en alternativa autonomía y 
heteronomía equivale a reducir al hombre a cosa, a realidad 
sin relación; y convertir a Dios en un tirano, en poder sin 
amor. No hay otro Dios que el que existe para el hombre y no 
hay otro hombre que el que existe desde Dios. La religación 


A 
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ontológica y la relación personal son ya la verdad y autonomía 
de uno y otro *, 


Nada es humano en el hombre y nada llega a conformar sy 
persona sin su libertad. Cristo es redentor del hombre porque 
con su entero destino nos abre a la Trascendencia, revelándola 
y dándonosla como amor originario (Padre); porque realiza una 
existencia humana en solidaridad reveladora y en proexistencia 
redentora que culminan en la muerte, mediante las cuales, supe- 
rados el mal y el pecado, nos integra en su estatuto filial y desde 
ahí sabemos quién es él y quiénes estamos llamados a ser noso- 
tros (autorrevelación como Hijo); porque no sólo nos abre a la 
trascendencia y nos ilumina desde su interior nuestra historia 
exterior, sino porque nos da un principio divino de existencia, 
que en nuestra interioridad nos connaturaliza con el origen per- 
cibido como Padre, y con el Don histórico anticipado en su 
Persona (Espíritu Santo). Este principio divino nos permite, 
entre sombras e imágenes, saber ya de la última morada y vida 
del hombre. Así aparece manifiesto cómo la salvación «es» Dios 
mismo, comunicado al hombre; y cómo el hombre «tiene» sal- 
vación en la medida en que es partícipe de la vida, santidad e 
indestructibilidad de Dios “, 


4. Jesucristo, salvador universal. Forma, 
fundamento, categorías 


¿Cuál es la forma en que realiza Jesús esa salvación y cuál es 
el fundamento para que pueda realizarla él, siendo un hombre 
particular, y de tal forma que pueda repercutir en favor de 
todos? 


39 Sobre estos dos conceptos, «autorredención» y «heterorredención», tanto en 
la tipología de las religiones como en el sentido que han tomado a partir de la críti- 
ca de la religión en el siglo XIx, en conexión con las categorías de autonomía, alie- 
nación, emancipación, cf. K. RAHNER, «Das christliche Verstándnis der Erlósung», 
en S2Th XV, 236-250, tesis 1; M. SECKLER, «Theosoterik und Autosoterik»: THO 
162 (1982) 289-298; Ip., «Salut par Dieu ou salut en Dieu? La conception chrétien- 
ne du salut entre théo-sotérique et auto-sotérique», en ]. L. LeuBA (ed.), Le salat 
cbrétien..., 0.C., 251-296. 

60 Cf. J. L. LruBa, «Dieu est le salut de 'homme», en J. L. LruBa (ed.), Le salió 
cbrétien... 0,C., 297-305, 
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2) La creación y el Dios encarnado 


Jesús es realizador de la salvación humana: 1) Por el hecho 
mismo de existir en cuanto Hijo encarnado, Primogénito de 
muchos hermanos con los que tiene solidaridad de destino; 
2) Por el hecho de su completa existencia histórica vivida toda 
ella en servicio y beneficio de sus contemporáneos; 3) Por el 
hecho de seguir siendo contemporáneo de cada hombre, per- 
manecer como intercesor perenne ante el Padre por cada hom- 
bre y darse en inmediatez a cada uno de nosotros por la media- 
ción eclesial. La preocupación primaria del hombre es su ser 
(¿cómo es posible que yo sea?) y su existencia (¿por qué y para 
qué este concretísimo ser mío en tiempo y lugar?). Ser, ¿es un 
sentido o un sinsentido? Existir, ¿es una gracia o una desgracia? 
La realidad, ¿está sana o enferma, rellena de sentido o hueca? El 
mundo, ¿es bondad intrínseca o intrínseca negatividad? Cuál es 
el tuétano de la realidad, ¿el mal, la violencia y el sinsentido, o el 
bien, el amor y la luz? 

Hay concepciones de la vida para las cuales el mal es el 
hecho mismo de existir; la culpa no es algo particular, sino el 
haber nacido, como si traspasar el umbral de la existencia hu- 
biera sido la transgresión radical. Salir del abismo indiferencia- 
do del Todo es haber caído; la existencia es o una culpa o al 
menos una caída; en cualquier caso, de-cadencia. Para tales con- 
cepciones, la tarea de nuestra vida es el retorno a la indiferencia 
originaria, el ascenso a la inconsciencia primordial, la vuelta a la 
unidad. Desnacer, desistir, retornar serían la meta del esfuerzo 
humano. El bien y la realidad estarían en el pasado como ino- 
cencia en plenitud. En nuestro siglo, Unamuno, Freud, Kafka y 
Camus han dado eco a estas actitudes gnósticas, radicalmente 
pesimistas, que juegan con la idea de una culpa total y origi- 
naria, coextensiva al hecho mismo de nacer y de existir. So- 
mos «extranjeros», culpables de algo que no recordamos haber 
cometido, «procesados» y de antemano condenados, sin posibi- 
lidad de salir de este castillo en que estamos encerrados. Esta- 
mos procesados y ajusticiados mientras vivimos. Frente a tales 
gnosticismos, antiguos y modernos, el cristianismo ha afirmado 
que la creación, la encarnación y la consumación son expresio- 
nes de un Dios bueno que abre el tiempo y el mundo al hombre 
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como ámbitos de gracia, gozo y libertad. Nada, ni siquiera el 
pecado, puede impedir o desgraciar ese proyecto divino y fre. 
nar su dinamismo hacia la consumación. La existencia de Cris. 
to, Hijo de Dios hecho hombre, revela el fondo de nuestra rea. 
lidad y esclarece la divina dignidad de la existencia, del mundo y 
del hombre, frente a toda sospecha, resentimiento o despecho, 
El mal y el pecado no son primordiales, sino advenientes a la 
historia del ser. Por eso no pueden ocupar el lugar primero nj 
en la conciencia humana ni en la vida cristiana. Deus melior e 
pnor homine, Christus maior peccalo. 


Estas cuestiones metafísicas, latentes primero pero patentes 
en toda vida que llega a madurez espiritual, desencadenan la 
cuestión soteriológica, conectando nuestro presente y futuro 
con nuestro origen. La afirmación cristiana de que Dios se ha 
hecho hombre en Cristo, más aún, se ha hecho carne (Jn 1,14; 1 
Jn 4,2; Rom 8,3), es la desvelación o respuesta directa al sentido 
de la realidad y de la existencia humana. Si Dios existe encarna- 
do y ha hecho suya la carne, es que nuestrá corporeidad (sensi- 
bilidad, sexualidad) es capaz y digna de Dios, santa en su raíz y 
santificable por la gracia cuando sucumbe al poder del pecado. 
Dios no ha venido tarde a un mundo ajeno o que tuviera otro 
dueño, sino que ha venido a los suyos, el hombre y el mundo, al 
mundo que había sido hecho por él y a los hombres que eran 
sus propios (í1o1) (Jn 1,105). La realidad que nosotros conoce- 
mos no es antidivina. Estar en el mundo es estar en patria pro- 
pia, no en exilio ni en morada ajena. Existir no es un azar, una 
condena o una desgracia. La carne tiene capacidad y ordenación 
a la divinización. Dios afirma el ser finito y reafirma su creación 
como buena, más allá de que ésta haya sido dañada o ensuciada 
por el pecado. En el cristianismo, encarnación y creación son 
indisociables, como fases conexas de un mismo proyecto divi- 
no de comunicación a lo otro y a los otros. Lo primordial es 
Dios, quien es amor y autocomunicación en sí mismo. Éste es 
el fundamento último de la bondad de los seres. No se subraya- 
rá nunca suficientemente el entusiasmo que el hombre bíblico 
siente ante el espectáculo de la realidad. El Génesis, los Salmos y 
los Libros Sapienciales enuncian con entusiasmo la bondad del 
Creador y en alabanza la de las creaturas. El cap.1 del Génesis 


A A 
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se cierra con esta rúbrica a la obra divina: «Y vio Dios ser bue- 
po cuanto había hecho» (1,31). Para el salmista, «los cielos pre- 
onan la gloria de Dios y el firmamento la obra de sus manos» 
(18,2)- El libro de la Sabiduría, como respondiendo a una acusa- 
ción al Creador por este mundo en el que existe la muerte, o 
que lo hubiera hecho con mala intención o desamor, escribe: 


«Que Dios no hizo la muerte, ni se goza en la pérdida de los 
vivientes. Pues él creó todas las cosas para la existencia e hizo salu- 
dables a todas sus creaturas [...] Porque Dios creó al hombre inco- 
rruptible y lo hizo a imagen de su propia naturaleza. Mas por envi- 
dia del diablo entró la muerte en el mundo y la experimentan los 
que le pertenecen [...] Tú, Señor, amas todo cuanto existe y nada 
aborreces de lo que has hecho; pues si tú hubieras odiado alguna 
cosa, no la hubieras formado. ¿Y cómo podría subsistir nada si tú 
no quisieras o cómo podría conservarse sin ti? Pero a todos per- 
donas porque son tuyos, Señor, amador de la vida» (Sab 1,13s; 
2,23-25; 11,25-27). 


b) La salvación: Encarnación, Reino, Muerte, 
Resurrección y Espíritu 


En la teología oriental, la encarnación como reafirmación y resanación 
de la primera creación es ya la salvación y redención en raíz, En la encar- 
nación de Cristo todo el mundo y todo el hombre han sido afir- 
mados, amados y asumidos, ya que mundo y humanidad son el 
ámbito de existencia de Jesús, Hijo eterno encarnado, En él 
todo está amado, reconciliado y salvado. Recreación y diviniza- 
ción son las dos categorías fundamentales de la soteriología de 
los Padres griegos, con San Atanasio y Cirilo como supremos 
exponentes %!, La encarnación se consuma en la muerte y ésta 
en la resurrección. «El acto supremo de devolución del Hijo al 
Padre en el Espíritu eterno (Heb 9,14) es su muerte en la cruz 


6! «Dios se ha hecho hombre en Cristo, porque es el Dios verdadero que ama a 
su creatura y la quiere salvar. Porque Dios se encarna en el hombre, éste ya no 
puede ser hombre más que divinizado, de forma que viviendo de la gracia sea por- 
tador de las energías increadas de Dios y se una a él. Se trata de un solo y el mismo 
movimiento dinámico que renueva la creación entera» (D. PAPANDREOU, «La com- 
préhension du salut selon les Péres grecs et en théologie orthodoxe contemporai- 
ne», en J. L. LeuBa [ed.], Le salut chrétien..., O.C., 81-113 cita en 83). 
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[..] En la muerte de Jesús se encuentra el punto culminante de 
su encarnación» (Teológica, YI, 57). 

La encarnación como gesta salvadora y sanadora de la hu. 
manidad se explicita en la acción pública de Jesús como predicador de] 
Reino de Dios, acompañado de las gestas liberadoras y sanado. 
ras, integrando a enfermos, pobres y endemoniados en el espa- 
cio en el que operan las fuerzas nuevas que llegan con él. Todos 
los milagros, exorcismos, curaciones, resurrecciones, Operacio- 
nes respecto de la naturaleza, exhortaciones e instrucciones de 
Jesús, son la concreción de su presencia sanadora e innovadora 
Decir que Cristo introduce el Reino significa que con él Dios 
mismo está llegando dinámicamente, acercándose al mundo y 
acercando el mundo a él. La libertad, la misericordia, la justicia, 
la reconciliación, la paz, la revelación de Dios como Padre y la 
victoria sobre el Maligno son expresiones de la salvación-sana- 
ción que llega con Cristo. Las realidades que él pone ante sus 
contemporáneos son los bienes mesiánicos que todos los san- 
tos de la primera alianza habían añorado yer. De ahí la biena- 
venturanza que Jesús profiere ante sus oyentes, invitándolos a 
no escandalizarse, sino a sorprenderse y convertirse porque eso 
es justamente lo que les estaba prometido. Si lo rechazan, re- 
chazan su propio destino al rechazar la piedra destinada a ser 
fundamento de la definitiva morada de Dios en el mundo: 


_ «Dichosos los ojos que ven lo que vosotros veis, porque os 
digo que oa res y reyes quisieron ver lo que vosotros 
veis y no lo vieron, y oír lo que vosotros oís y no 1 
10,235; cf. Mt 13,169. E A 

«Y respondiendo Jesús les dijo: “Id y referid a Juan lo que 
habéis oído y visto. Los ciegos ven, los cojos andan, los leprosos 
quedan limpios, los sordos oyen, los muertos resucitan y los po- 
bres son evangelizados. Y bienaventurado aquel que no se escan- 
dalizare de mí”» (Mt 11,4-6; cf. Lc 7,225). 


__ Ala doctrina y acción del mensajero del Reino siguen el 
silencio y la pasión del ajusticiado y la muerte del crucificado. Jesús asu- 
me el mundo tal como él es y se adentra sin violencia hasta 
donde la violencia activa de los hombres lo lleva, haciendo de 
su vida, traicionada y anulada, una ofrenda entregada e interce- 
sora por todos. Invierte el destino que unos pecadores le infli- 
gen, respondiendo con un silencio intercesor y convirtiéndolo 
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en ofrenda por todos los pecadores %. Hace de su existencia 
expiación, es decir, pone el poder de su sangre (su vida) como 

rincipio muevo de existencia, desplazando al pecado y a la 
muerte, que se han enseñoreado del hombre. 


«La muerte de Cristo que, por un lado, fue el resultado del 
poder del pecado, por otro lado, le dejó indemne en su propia rea- 
lidad filial. No en su cuerpo y en su alma: eso no le dejó indemne. 
Le dejó indemne en su condición de Hijo de Dios, y precisamente 
en la oblación de su vida. Una oblación que tiene un triple carácter. En 
primer lugar, el carácter de acatar la voluntad del Padre: es un acto 
de adoración. En segundo lugar, el de impetrar de él lo que dijo en 
la cruz: “perdónalos porque no saben lo que hacen” (Lc 23,34). 
Finalmente, el de expiar los pecados de la humanidad. Donde 
expiar significa concretamente el que junto al poder del pecado ha 
introducido un nuevo poder: el poder de Dios. El acto supremo, 
por eso, de religión en Cristo fue su muerte, porque fue el acto 
supremo de religión en tanto que Hijo» %, 


La pasión y muerte de Jesús son comprendidas entonces 
como sacrificio para estar en comunión con Dios y para el per- 
dón de los pecados, porque hacia eso tendían los sacrificios del 
AT, a restaurar la comunión con Dios. Jesús realiza con su 
entrega personal en amorosa ofrenda al Padre lo que se propo- 
nía todo el universo sacral y sacrificial veterotestamentario: lle- 
gar a la presencia de Dios, ver su rostro, sentir su benevolencia 
y su perdón, reencontrarse con el principio del propio ser y res- 
ponderle con un amor equivalente. Y al realizar todo esto, Cris- 
to consuma en un sentido y vacía en otro los contenidos del 
AT. A la muerte de Jesús le siguen la resurrección y el don del Espíri- 
tu Santo. Mediante ellos, Dios acredita a Jesús como el vencedor 
de la muerte y el donador de una nueva vida, eterna por ser la 
propia de Dios, que él anticipa ya a la conciencia de los creyen- 
tes por el don del Espíritu Santo. De nada hubiera servido la 
introducción de las fuerzas del Reino en el mundo e incluso el 


62 Cf. A. Schenker, Knechbt und Lamm Gottes (Jesaja 53)..., O.c. Su tesis es que la 
novedad del Siervo y de Jesús es su silencio intercesor y así es modelo. Un recen- 
sor añade: «El modelo que perdura eficaz para el presente, a partir de Isaías y del 
NT, no es el silencio, sino la responsabilización (Hafinng: fianza, garantía) trágica 
pero a la vez conscientemente asumida de los inocentes por los culpables»: THR» 2 
(2004) 105. 

63 X. Zusir1, El problema teologal del hombre..., O.c., 3245. 
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perdón del pecado, si no hubieran llevado consigo la victoria 
definitiva sobre la muerte y la afirmación del hombre, no en 
mera perduración de la finitud, que prolongada sin trasforma. 
ción se habría convertido en terrible fuente de aburrimiento, 
sino en la innovación perenne del propio ser humano, que se 
deriva de la plenitud y novedad de Dios, que son inagotables, 


La resurrección de Cristo no tiene sólo ni primordialmente 
un sentido confirmativo o acreditador respecto de la doctrina, 
ejemplo y muerte de Cristo, sino tiene un contenido personal y 
salvífico respecto de él mismo. El acto de Dios sobre Jesús 
muerto, constituyéndole en su humanidad partícipe de la propia 
vida divina y asociándole a su santidad, indestructibilidad y 
soberanía, es una innovación de realidad, que no es inteligible ni 
deducible sólo desde la anterior vida de Jesús. En ese acto se 
consuma la autodonación de Dios al mundo para compartir su 
destino, a la vez que la asunción del ser y destino del mundo 
para que comparta el ser y destino de Dios. Virtoria sobre el poder 
del mal, como realidad activa y destructiva del hombre que se 
consuma en la muerte, comunicación a Cristo de una existencia nueva 
que él, glorificado, extiende a todos los hombres por el envío 
del Espíritu Santo: ésas son las dos realidades especificadoras 
de la resurrección en perspectiva dogmática. 

La solidaridad de Cristo con los hombres nos lleva a afirmar 
los efectos de su resurrección sobre todos los que por el bautis- 
mo se unen a él como miembros a la Cabeza. La resurrección se 
convierte así en el corazón del cristianismo: 1) Porque es la 
definitiva revelación de Dios como Dios de vivos y Padre de 
Jesucristo; 2) Porque constituye a Jesús en Hijo no porque no 
lo fuera desde siempre, sino que ahora lo es en cuanto humana- 
do y primogénito de todos los hombres); 3) Porque le constitu- 
ye en principio (signo y causa) de la resurrección universal; 4) 
Porque muestra que el sentido último de la existencia humana 
es participar en la plenitud de Dios y no desembocar en la nada 
de la aniquilación, en la desgracia de una decadencia o en la 
decisión de una condenación “; 5) Porque al identificar a Jesús 
como el Hijo y al darnos desde él su Santo Espíritu nos revela 


64 C£. F. X. Durrwrt1, La resurrección de Jesús, misterio de salvación, 0.c.; H. KESSLER, 
La resurrección de Jesús..., o.c.; F. G. BRAMBILLA, El crucificado resucitado..., OC. 
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el misterio trinitario a la vez que nos hace partícipes de él Teo- 
Jogía, Cristología, soteriología y antropología quedan así pen- 
dientes y dependientes de la resurrección de Cristo. La teología 
de los últimos decenios ha comprendido la novedad específi- 
ca de la resurrección en perspectiva dogmática, arrancándola a 
la lectura meramente apologética que había prevalecido en el 
siglo XIX y primera mitad del xx, que la comprendió como 
mero sello de la palabra de Cristo, maestro de una verdad reve- 
lada, y acreditación postrema del muerto %, 

Tendríamos así las cuatro acentuaciones del carácter salvífico 
de Jesús, según que se ponga en primer plano Uno Y otro de los 
polos de su existencia: la encarnación (comprensión física y me- 
tafísica de nuestra salvación), la acción pública (comprensión 
antropológica y escatológica), la pasión y muerte (comprensión 
hamartiológica y estaurológica), la resurrección y el don del Espí- 
ritu Santo (comprensión teológica y pneumatológica). 


c) Posibilidad o imposibilidad de ser (vivir + morir) uno por todos 


¿Cuál es el fundamento por el cual podemos seriamente consi- 
derar como salvación nuestra la que ha llevado a cabo Jesús? A 
partir de la Ilustración, en la que el hombre se afirmó como indi- 
viduo desde su libertad y autonomía, se ha hecho más necesario 
mostrar cómo la redención de Jesús no deja fuera de juego a los 
redimidos por él, que la salvación ofrecida no es la aplicación de 
algo exterior, anterior y ajeno al hombre, ni un drama que se 
desata entre Dios y Cristo, con el hombre como objeto cual 
balón de juego entre dos equipos. En su obra La Religión dentro de 
los límmites de la mera Razón (1793/1794) Kant repitió que nada exis- 
te para el hombre sin el hombre; que nadie puede sustituir a la 
persona en el orden moral o espiritual. Y concluye así su refle- 
xión: «El justo camino no es ir del otorgamiento de gracia (divi- 
na) a la virtud (humana), sino más bien de la virtud al otor- 


65 CF. K. Rannrr, «Cuestiones dogmáticas en torno a la piedad pascual», en ET 
IV, 159-176; A. Grschti, «Die Auferstehung Jesu in der dogmatischen Theologie», 
en Theologische Berichte, 11 (Zúrich-Einsiedeln-Colonia 1973) 275-324; ID., «La resu- 
rrección de Jesús», en Jesucristo, 0.C., 137-205. 
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gamiento de la gracia» %, En teología hay que distinguir dos 
aspectos: lo que Cristo hace por nosotros y cómo llega a ser una 
realidad nuestra. Cristo existe en solidaridad metafísica, jurídica, moral e 
histórica con la humanidad: y esto con anterioridad a nuestra decj- 
sión o respuesta. En él estamos creados y fundados; en cuanto 
encarnado fue previsto por Dios como cabeza de la humanidad 
nueva y nuestro destino está religado al suyo; se sintió unido y 
vivió referido a nuestros problemas de hombres; compartió la 
vida de un pueblo particular, vivió nuestra vida con nosotros y 
murió su muerte por nosotros, invirtiendo en un gesto de amor 
oblativo lo que por parte de los hombres era un acto de violencia 
negativa (GS 10, 22, 32, 38) %, 

La anterioridad de la salvación está en continuidad con la 
anterioridad de la creación. El hombre no es libre cuando no le 
precede nada, sino cuando le precede un amor que funda liber- 
tad y no esclavitud. La creación y la salvación, ofrecidas por 
Dios, invitan al consentimiento y a la correspondencia al amor 
fundante. Ese amor es el que instaura la libertad como realidad 
y hace posible la libertad como realización. La secreta pasión 
por instaurar nuestro ser y realizar nuestra existencia sin funda- 
mento previo, como condición de nuestra libertad, es el supre- 
mo equívoco, resultante del engaño, que el pecado sugiere al 
hombre. El pecador, justamente por ser tal, piensa que sin Dios 
sería más hombre, cuando en realidad sin Dios no existiría. Al 
pretender existir sin él, es cuando se des-fonda por desfunda- 
mentarse. La muerte de Cristo en la historia es la suprema reve- 
lación de la realidad metafísica del hombre: somos porque el 
amor nos precede y acompaña con aquella compañía que ofrece 
sin pedir nada, que se pone en nuestro lugar no para suplan- 
tarnos, sino para mostrarnos lo que necesitamos y ayudarnos 
a lograrlo. Somos una real autonomía personal regalada. Dios 
creando vive para todos, para que todos seamos; Cristo muere 
nuestra muerte para que, destruido su poder, todos vivamos. 
Porque uno es para todos, todos vivimos; y porque uno ha 
muerto por todos, todos revivimos (2 Cor 5,14s). El hombre no 
es superior ni a la Nada ni a la Muerte y sólo escapa a ellas si 


66 (Madrid 1969) 196, 
67 Cf. Th. GERTLER, Jesus Christus..., O.C. 
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alguien le arranca de la Nada llamándole a ser y le arranca de la 
Muerte haciéndole resurgir. La creación de la nada por Dios en 
el origen primordial y la superación de la muerte, tanto la de 
Cristo como la nuestra por la resurrección, están animadas por 
la misma lógica. Su afirmación o negación van juntas. Donde 
había un vacío, Dios suscitó el ser, y donde actuaba el poder del 

ecado, Dios en su Hijo, padeciendo su fuerza desde dentro, 
suscitó la vida nueva en la resurrección (Rom 4,13-25). 


d) Inclusión de la bumanidad en Cristo. 


La solidaridad y sus formas 


En el capítulo siguiente veremos cómo estamos pensados 
or Dios en Cristo, previstos conforme a Cristo y destinados a 
Cristo (Col 1,16). Por ello su existencia no es ajena a nuestro 
set, ni nuestra existencia es ajena a su acción. Podemos negar 
esa religación de origen en el ser y esa religación de destino que- 
rido por Dios, pero no los podemos convertir en inexistentes. 
Los dos principios clave aquí son: la inclusión de toda la humanidad 
en Cristo y la solidaridad de Cristo con toda la humanidad. Sus accio- 
nes no son de un individuo, sino de un principio de humanidad, 
de una «cabeza» de historia determinante de nuestra naturaleza 
y por ella de nuestra libertad %, Éste es el punto de partida del 
NT: Cristo está en todo hombre y todo hombre está en Cristo. 
Cristo se ha hecho solidario del ser y destino de cada hombre y 
cada hombre puede hacerse solidario del destino de Cristo. 
Desde esa concentración-inclusión-solidaridad de destino en 
Jesús para la gracia, el NT y la teología posterior entenderán el 
papel de Adán, «tipo del que había de venir» (Rom 5,14). Hay 
una capitalidad de Adán en el pecado, como hay una capitalidad 
de Cristo en la gracia. Prefiguración, contraposición, desborda- 


68 «Adán y Cristo son nuestras cabezas y, en ambos casos, es grande el misterio 
del lazo que nos religa a ellos: en relación con ellos nuestra dependencia es absolu- 
ta y no nos pertenece sustraernos |[...] La conexión así establecida entre la humanidad 
entera y cada uno de los dos «Adán es el becho primordial sobre el cual reposa toda la concepción 
wistiana del mundo» (P. Gattur, Les deux Adam [París 1947] 5s). Cf. P. LeNGSFELD, 
Adam et le Cbrist..., 0.c.; H. U. VON BALTHASar, «El componente dramático de la 
inclusión de Cristo», en Teodramática 111, 39-45; «La inclusión en Cristo», en ibíd., 
III, 213-240; «Solidaridad-sustitución», en ibid. V, 241-292, 
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miento en sentido positivo y capitalidad universal son las cate. 
gorías que unen y separan a la vez a Cristo y a Adán. De ahí as 
fórmulas de San Agustín y de Pascal: «Todo hombre es Adán, 
lo mismo que para aquellos que creyeron todo hombre es Cris. 
to porque son sus miembros» %. «Toda la fe consiste en Jesu. 
cristo y en Adán, y toda la moral en la concupiscencia y en la 
gracia» (Pen., 523). La tradición agustiniana ha inclinado del lado 
del pecado del hombre, en lugar de haber subrayado el «exceso, 
de la gracia en Cristo y el don del Espíritu Santo (Rom 5,205). 
No subrayó suficientemente que Adán es función ordenada y 
subordinada a Cristo. En la bipolaridad hermenéutica cronoló- 
gicamente se va de Adán a Cristo, pero objetiva y definitiva. 
mente hay que ir de Cristo a Adán. El que había de venir, el 
porvenir del mundo, es el que da luz al origen y descubre el últi- 
mo sentido del que temporalmente fue el primero (GS 22) ”, 
No da el pecado la clave para entender la gracia, sino la gracia 
nos hace descubrir el hecho y el peso del pecado. Sólo desde 
Cristo, y dentro del NT exclusivamente en Pablo, Adán ha 
funcionado como marco o paradigma interpretativo de la situa- 
ción negativa de la humanidad. 


Dios instaura en Cristo un orden de existencia, abre unas 
posibilidades nuevas para todos, decide la realidad y la historia 
en sentido positivo. La realidad no queda ya, por tanto, indecisa 
entre el bien y el mal, la salvación y la condenación, sino que 
por parte de Dios queda cerrada en favor de la gracia y de la sal- 
vación. Cristo nos ha anticipado e incluido en su «sí» absoluto 
de Hijo ante el Padre, quien ya nos ve con la única mirada y nos 
ama con el único amor con que ve al Hijo. Éste, con su obla- 
ción de una vez para siempre, nos ha consumado a los que esta- 
mos llamados a la santificación (Heb 10,10). 


62 «Expertus ergo malum Adam: omnis autem homo Adam; sicut his qui credi- 
derunt omnis homo Christus, quia membra sunt Christi» (S. Acusrín, ln Ps. 70, 
11,1, en Obras Completas de San Agustín, XX [BAC, 1965] 851). 

70 «En la apreciación divina y en el amor que a ella corresponde, Cristo por su 
propia excelencia prevalece sobre la salvación del género humano. El amor, por 
consiguiente, al cual es debida la elección de nuestro mundo, se dirige ante todo al 
Hijo encarnado. Ese amor no nos llega nada más que en él y por él. En el orden de 
los fines por tanto, en la intención divina, él es verdaderamente quien precede y 
quien determina todos los seres. Desde todos los puntos de vista él es el cabeza» 
(P. GaLrier, Les denx Adam, O.c., 124). 


pS 
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Sólo aparece claro que la muerte y resurrección de Jesús por 
todos no es una mera aplicación jurídica a nosotros de algo que 
ha ocurrido entre Jesús y Dios fuera de nosotros, si a la vez es 
manifiesto: 1) Que Jesús está en una relación óntica, cognosciti- 
ya y volitiva con los hombres. 2) Que él en los días de su vida 
terrestre ha sido consciente de ella y ha ejercitado su libertad en 
ja muerte con esa intención. 3) Que nos es propuesta a los 
hombres como radicada en el único proyecto de salvación de 
Dios; un proyecto que determina nuestro ser, y que, por ello, 
nuestra plenitud sólo se logra participando en la vida y concien- 
cia de Cristo, a partir de las cuales nos es posible realizar un 
nuevo existir. 4) Que se den la información e iniciación existen- 
ciales necesarias para que el hombre descubra tanto el límite 
propio como al Ilimitado, que le pertenece, y cómo en Cristo se 
desvela y realiza anticipadamente nuestro destino de hombres. 

Hay una inclusión de todos los hombres en el ser de Cristo 
como Hijo, por estar creados en él, que se prolonga en el hecho 
de que, al asumir por la encarnación una humanidad individual, 
en realidad con ella asume la entera humanidad; consiguiente- 
mente ha ejercitado su libertad, tanto a lo largo de su vida como 
en el momento supremo de la muerte, con todos y por todos. 

Autores como E. Mersch, L. Malevez, R. Arnou, Y. Congar, 
H. de Lubac, L. Bouyer, J. P. Jossua, L. Ladaria, B. Sesboúé ”, 
han estudiado la comprensión griega de la salvación según la cual 
Cristo, asumiendo una naturaleza humana, en realidad asumió 
toda la naturaleza humana. Orígenes, San Hilario, San Gregorio 
de Nisa, San Gregorio de Nacianzo, Metodio, San Cirilo de 
Alejandría, San Juan Damasceno han mantenido esta convic- 
ción: «Universitatis nostrae caro factus est» «Erat in Christo Jesu 
omnis homo», «Naturam in se universae carnis adsumpsib» 72, La 


1 Cf. E, Mursch, Le Corps mystique du Christ, o.c. 1, L. MALEVEZ, «L'Église dans 
le Chriso: RSR (1935) 257-297; R. ARNOU, «Platonisme des Peres: le réalisme pla- 
tonicien de la doctrine du salub», en DTC XUI/2 (París 1935) 2346-2348, Y. 
Corar, «Sur Pinclusion de 'humanité dans le Christ» RSPAHTH 25 (1936) 489-495; 
H. dE LuBac, Catbolicisme..., o.c.; M. Lor-BORODINE, La désfication de l'bomme selon la 
doctrine..., o.c.; J. P. Jossua, Le salut incarnation om mystere pascal (París 1968), B. 
SESBOUE, Jesucristo el único mediador..., O..C, 1, 237-242; L. Labaria, «La asunción de 
toda la humanidad», en La cristología de Hilario de Poitiers, o.c., 87-104. 

7 Cf. textos en H. Dr LuBac, Catholicisme..., O.C., 14-16. 
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universalidad de la encarnación fundaba a su vez la universalidag 
de la redención. El concilio de Quiercy/Oise en 853 afirma: 


«Christus lesus Dominus noster, sicut nullus homo est, fuir vel 
erit, cujus natura in illo assumpta non fuerit, ita nullus est, fut vel 
erit homo, pro quo passus non fueritb = «Jesucristo Nuestro 
Señor: lo mismo que no existe, no ha existido, ni existirá un hom. 
bre cuya naturaleza no fuera asumida en él, así no hay, no ha habi. 
do, ni habrá un hombre por el cual no haya padecido» (DS 624). 


Por caminos todavía no esclarecidos esta idea llegó hasta el 
Vaticano II y, en las últimas redacciones de la Constitución pas- 
toral Gandinm et spes, pasó al texto conciliar, sin que se hayan 
descubierto las huellas de su introductor. Así resulta que lo que 
se ha llamado la afirmación dogmática más atrevida de este 
concilio carece de paternidad inmediata. El hecho es que sin 
apenas diversidad de opinión alguna los Padres afirmaron: 


«Ipse enim, Filius Dei, incarnatione sua cum omni homine 
quodammodo se univio, = «El Hijo de Dios, por su encarnación, 
se ha unido en cierto modo con cada hombre» (GS 22). 


No se trata de consagrar la llamada «teoría física» de la 
redención» ?%, como si de manera mecánica y por ello mágica, 
según la cual por el hecho de la encarnación del Hijo la natura- 
leza humana quedase automáticamente divinizada. Una cosa es 


73 C£. A. von Harnack, Lebrbuch der Dogmengeschichte, o.c. UL, 157-174, donde 
expone: «La doctrina de la necesidad y de la realidad de la redención por la encar- 
nación del Hijo de Dios [...] La idea de que Cristo ha asumido en sí el concepto 
general de la humanidad se encuentra en Hilario dependiente de Gregorio de Nisa, 
pero también con sus peculiaridades propias. Igualmente en Basilio, Efrén, Apoli- 
nar, Cirilo de Alejandría, etc. Aquí está plenamente acuñada la concepción de que 
en Cristo nuestra naturaleza ha sido santificada y divinizada (unsere Physis gebeiligt 
und vergóttlicht ist, dass das was unserer Natur widerfabren ist, selbstrerstándlich unseren Perso- 
nen xugute Rommt) y que lo que ha acontecido a nuestra naturaleza, resulta favorable 
para nuestras personas y que nosotros hemos resucitado de manera real con Cris- 
to» (p.171). 

Hablando de San Gregorio de Nisa afirma: «Cristo no ha asumido una naturale- 
za humana individual, sino la naturaleza humana». Consiguientemente, en él lo 
humano completo ha quedado injertado con la divinidad; la naturaleza humana 
completa se ha hecho divina por esta mezcla con lo Divino» (p.166). Luego habla 
de una «concepción mística, es decir física de la redención», que no excluye los ele- 
mentos personales y morales que subrayará la escuela antioquena. Por ello, ten- 
dríamos una elipse con dos puntos: uno que incluye el aspecto místico-físico y 
otro el aspecto personal-moral de la salvación. 
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el realismo de la encarnación y la objetividad de la solidaridad 
con el destino humano y otra el carácter personal de la salva- 
ción ofrecida por Dios. Se quiere con esta fórmula afirmar que 
ja salvación divina afecta y renueva su ser, que no es una pura 
decisión jurídica que Dios toma sobre el hombre sin el hombre. 
si el pecado determina el ser del pecador y no sólo sus senti- 
mientos, si afecta a las raíces de su existencia individual pero 
tiene repercusiones colectivas, la redención deberá tener tam- 
bién una dimensión realista. Ninguna teoría física, jurídica, psi- 
cológica, moral o social de la redención dicen todo lo que es el 
don de Dios al hombre en Cristo afirmándole, perdonándole, 
justificándole y divinizándole. Ninguna teoría es completa ni 
suficiente para explicar todo lo que implica la redención de 
Cristo, pero, una vez hecho este correctivo, se debe reconocer 
que cada una de ellas apunta a dimensiones reales del hombre, 
que primero fueron afectadas por el pecado y ahora deben que- 
dar afectadas por la gesta y gracia del Hijo redentor. 


e) La redención como posibilitación y liberación de la libertad 


Tarea del hombre es consentir creativamente a esa forma de 
existencia que previvida eficaz y ejemplarmente por Jesús nos la 
ofrece a nosotros en su contenido de gracia y en su carácter 
ejemplar. Él es la causa de una vida nueva posible a los hom- 
bres (aínog) y su realización personal (Gpxnyós tic oompías) *. 
Esa vida divina que nos es ofrecida en Cristo realiza una extensión de 
nuestra libertad y no una sustitución. Quien abre un camino, crea 
una realidad nueva y a la vez la manifiesta, la ofrece e incita a 
vivirla; ése no suple la libertad de nadie, sino que justamente la 
suscita e incita a realizarla, es decir, la crea. La redención es 
posibilitación de libertad, tanto individual como colectiva. La 
historia de la salvación y de la gracia en Cristo es así la historia 
de la nueva libertad y responsabilidad que los hombres tienen 
en el mundo. La acción que Cristo lleva a cabo en favor nuestro 
no es una vulgar sustitución de nuestra responsabilidad, de 
nuestra culpa ni de nuestra libertad. Estas no quedan des-plaza- 


1 Heb 5,9; 12,2; 2,10; 3,15; 5,31. 
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das, sino, por el contrario, nosotros quedamos emplazados por 
ellas. Pero ¿cómo podremos superar una (la culpa), asumir otra 
(la responsabilidad) y realizar otra (la libertad)? Cristo nos pre. 
cede, potencia y emplaza para asumirlas con él y por él. Esto es 
algo que trasciende la mera solidaridad, ya que Cristo es más 
que ejemplo y compañero de destino: trasforma nuestra si. 
tuación negativa destruyéndola y nuestra existencia liberando 
nuestra libertad. En otro lugar hemos reflexionado detenida. 
mente sobre cómo Cristo poniéndose en nuestro lugar de mor- 
tales y pecadores no nos sustituye en la muerte ni en el pecado 
(Ersetzung), sino que con su ejemplo exterior y con su fuer- 
za interior, con su paz y perdón de Hijo, con su doctrina y 
su Espíritu nos hace posible ser creaturas nuevas ”*. Por eso, 
alguien ha podido definir la representación-sustitución-antici- 
pación de Cristo en favor nuestro (Stellvertretung) como «libera- 
ción de nuestra libertad», determinada por el mal, quedando 
connaturalizada con el bien y por ello pudiendo realizarlo %, 
Como toda posibilidad nueva, también ésta se convierte en un 
reto y tiene, consiguientemente, un carácter dramático. Quien 
ha desechado una posibilidad no está en la misma situación 
moral que quien nunca la ha tenido. Una carencia no es una 
pérdida; una pérdida, en cambio, es una privación. Y toda pri- 
vación termina resultando una condenación, porque deja al ser 
sin aquello a lo que fue abierto, le fue ofrecido y descubrió 
como plenificador-necesario, pero que rechazó. 

El núcleo de las afirmaciones neotestamentarias sobre Cris- 
to es que él «murió por nosotros» (Rom 5,6-7); que «se entregó 
por nuestros pecados» (Gál 1,4; 1 Pe 3,18); «vivió con nosotros 
y para nosotros»; «estuvo de nuestro lado»; «existió en favor 
nuestro». En esa proexistencia de Cristo estaba revelándose la 
«proexistencia» de Dios, hasta el punto de que en las afirmacio- 
nes anteriores está siempre implicado él como fundamento y 
principio último de las acciones de Cristo, de forma que esos 
verbos le pueden tener a él como sujeto: Dios nos «entregó a su 


15 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «La eucaristía entre Jesús, la Iglesia y el 
mundo», en La entraña, 463-522; «La muerte de Cristo: símbolo, crimen y miste- 
rio», en ibíd., 523-618. ; 

76 Cf. M. Bierar, Befreiung der Freibeit..., o.c; E. AZNAR, Sustitución y solidaridad en 
la soteriología francesa desde 1870 a 1964 (Salamanca 1977). 
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Hijo unigénito» (Jn 3,16). «En él Dios estaba reconciliando con- 
sigo al mundo» (2 Cor 5,19). «El que no se reservó a su propio 
Hijo, sino que le entregó por todos nosotros, ¿cómo no nos 
dará todas las cosas con él?» (Rom 8,32) ”?, ¿Cómo traducir al 
lenguaje sistemático de la teología ese conjunto de afirmaciones 
que religan de manera inseparable al Padre, que entrega su Hijo 
¿los hombres, y a Cristo que desde dentro de su historia y bajo 
la lógica violenta de ella se entrega por ellos? 


A lo largo de los siglos han ido surgiendo en Occidente 
categorías explicativas de esos tres hechos, cada una de ellas 
concentrándose en uno de los lados del triángulo: Dios-pecado 
del hombre-acción de Cristo. Primero fue el término satisfactio, a 
la que se le unió el adjetivo vicaría. Como reacción contra esa 
idea de la sustitución en nuestro lugar, surge en el siglo XVI 
dentro de círculos pietistas y filosóficos el término alemán 
Siellvertretung, para orientar la categoría anterior hacia una con- 
versión personal y una gracia que tuviera sus repercusiones 
morales, aspectos que consideraban ausentes en la estricta afir- 
mación jurídica de la ortodoxia protestante. Parece que fue en 
la obra del teólogo de Erlangen G. F. Seiler (1753-1807), Uber 
die Versóbnungstat Jesu Christi (1778/1779), donde aparece por 
primera vez la palabra separando el aspecto de sustitución del 
aspecto de representación. Este término pasa también al len- 
guaje jurídico, uniéndose a la categoría representación, de apari- 
ción reciente en la Revolución francesa, con la cual se quiere 
expresar el protagonismo de las nuevas clases y la legitimidad 
de quienes hablasen en su lugar y actuasen en su nombre. Final- 
mente, los movimientos sociales y obreros iniciados en el st 
glo xIx y desplegados en el siglo XX han puesto en primer plano 
el término solidaridad, intentando llevar la palabra justicia a situa- 
ciones y necesidades humanas, que no estarían incluidas en el 
término justicia, y a las que el individuo por sí solo no podría 
subvenir, quedando en manos del prójimo la responsabilidad de 
asumirlas. 


77 En el NT se da una correlación, que se acerca a la identidad, entre la acción 
salvifica de Dios y el hacer salvífico de Cristo. Cf. U. Mauskr, «Die Identitát der 
ricistar Gottes mit der Heils-tat Christi», en Gottesbild und Menschwerdung..., O.C., 

22-143, 
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Hay que sumar las cuatro para dar razón de todos los ele. 
mentos que encontramos en la Biblia. Para ésta, la paternidad 
común del único Padre, la fraternidad universal, la responsabil;. 
dad de un hermano para con el otro de quien está encargado y 
debe dar cuenta, la oración de intercesión de un hombre por 
otro ante Dios y especialmente de aquellos que están puestos a 
la cabeza de ellos (Abrahán, Moisés, etc.), el convencimiento de 
que Dios ve a todos los hombres en un destino único y Común, 
su condición de Padre entrañable que es conmovible por la ora- 
ción de sus hijos, sobre todo cuando éstos le suplican por sus 
hermanos: ésos son los presupuestos necesarios para pensar las 
afirmaciones del NT sobre la acción de Cristo a favor nuestro y 
en lugar nuestro. Á tenor de ellas, nosotros hemos sido precedi- 
dos por el amor, la intercesión, la oración y la perfección de 
Cristo, nuestro hermano, que ha hecho de su destino una súpli- 
ca ante el Padre, poniéndose en nuestro lugar, asumiendo las 
consecuencias objetivas que esa situación de pecadores llevaba 
consigo, padeciéndolas hasta superarlas. Eso lo puede hacer 
por todos porque es el cabeza de la humanidad, el primogénito 
de todos los demás hermanos, el que nos conoce. 

Cada una de las palabras anteriores tiene un anverso positi- 
VO y UN reverso negativo. 

— Satisfacción: El hombre se sabe creatura, agraciado y deu- 
dor con su Creador. La conciencia de pecado le lleva a rehacer 
la situación causada, que siente como ingratitud, ofensa, y para 
ello, como muestra del arrepentimiento, de la conciencia de cul- 
pa y de su voluntad de rehacer lo deshecho, intenta mostrarse 
agradecido, ofrendarle y suplicarle perdón, haciendo algo de 
sentido contrario y contra sí, respecto de lo que antes hizo con- 
tra Dios. Quiere satisfacer, sabiendo que, dada la distancia infi- 
nita entre Dios y él, nunca podrá hacer bastante para deshacer 
lo mal hecho ni hacer algo equivalente al amor de aquél. 

— SHtellvertretung: Nuestra debilidad, incapacidad o maldad 
nos pone a veces en situaciones de no poder por nosotros mis- 
mos o solos llevar a cabo algo, defendernos, pagar una deuda, 
rehacer una ofensa. Alguien amigo, valedor o hermano se pone 
entonces en nuestro lugar, nos acompaña, nos sustituye, hace 
por nosotros lo que deberíamos hacer nosotros. Ésta es una 
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experiencia humana universal. Quien la ha vivido no se sabe 
descargado de responsabilidad ni menos de agradecimiento o 
de la acción ulterior por su parte. Quien le ha sustituido no le 
ha quitado su personal responsabilidad, ni le ha suplantado en 
su irrenunciable derecho, ni le ha eliminado la culpa. Pero le ha 
hecho posible llegar a una situación en que, rehecha su potencia 

recuperada su libertad, pueda por sí mismo asumir su carga. 
Nada más lejos de una conciencia religiosa que pensar la rela- 
ción con Dios en términos de contrato jurídico de deudas que 
puede pagar otro por mí, de mera culpa moral de la que otro 
podría relevarme. Nada ni nadie suple la relación personal del 
hombre personal con Dios. Pero ayudar a quien en un momen- 
to dado no puede estar a la altura de su responsabilidad y deber, 
eso que es posible y consideramos sagrado ante los hombres, 
¿no va a ser posible ante Dios? ¿Iba a ser Dios menos compasi- 
vo y misericordioso, respecto de sus hijos, que lo son los mor- 
tales respecto de sus congéneres? ¿No iba a aceptar la súplica 
intercesora de un hermano por los otros hermanos? ¿No iba a 
perdonar el pecado de unos ante el amor suplicante de los 
otros? ”, 


78 Este lenguaje puede sonar «antropomórfico», Ahora bien, frente a una cultu- 
ra desencarnada del siglo x1x que, heredera de la Ilustración, no fue capaz de 
incorporar la corporeidad en la relación con Dios, la exégesis y la cultura del 
siglo xx han pensado más a fondo lo que significa que Dios llegara a ser hombre 
en Jesucristo. Eso supone que el Dios personal tiene capacidad de expresarse, dar- 
se y realizarse en los órdenes de realidad propios del hombre; que por ello las locu- 
ciones del AT, en lugar de ser formas primitivas e infantiles, son anticipos de la 
realización humana de Dios en Cristo. Toda la reflexión sobre los antropomorfis- 
mos en teología, rechazados por una teología que está más cerca del deísmo que 
del Dens incarnatus, tiene que ser rehecha desde el realismo absoluto de la encarna- 
ción, donde la absoluta trascendencia de Dios le hace posible ser absolutamente 
inmanente a la historia siendo hombre. 

«En Jésus Christ la notion du Dieu personnel et vivant qui se révele et qui parle, 
qui agit et qui combat, qui juge et qui sauve, qui s'indigne et qui appele a le suivre, 
qui souffre et qui aime, et qui, malgré toutes les limitations que lui impose sa natu- 
re humaine, demeure infiniment distant de l'homme par sa sainteté, nous apparait 
dans la plénitude du fait vivant et réel, non plus du seul langage» (F. MICHAEL, 
Dieu d Pimage de l'bomme [París 1948] 166). La excepcional monografía, recién cita- 
da, de U. Maustr, Gottesbild und Menschwerdung..., O.C., se concluye con esta afirma- 
ción: «El Dios que llegó a ser historia de los hombres, es el Dios de Israel, El NT 
€s por tanto la plenificación del AT porque en la vida humana de Jesucristo la 
antropomorfía de Dios y la teomorfía del hombre se han consumado histórica- 
mente» (p.190). 
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— Representación. No se trata de una mera delegación jurídica 
por la cual alguien asume la defensa de los derechos de muchos 
en un parlamento o ante el soberano. La vida no es delegable, la 
libertad no es canjeable y la responsabilidad moral no es susti. 
tuible. Lo que en el orden jurídico y político de los humanos es 
perfectamente comprensible, no lo es en el orden moral y relj. 
gloso. Por ello esta palabra es insuficiente y puede ser equívoca, 
Es válida, sin embargo, cuando la utilizamos para expresar 
cómo, estando todos creados en el Hijo, este Hijo nos puede 
representar ante el Padre y en él el Padre nos puede mirar, aco- 
ger y bendecir a todos. La faz, el alma, la mirada del Hijo, pre- 
contienen la nuestra y de ella nos llega a nosotros la gloria del 
Padre, que en ellas se refleja (2 Cor 4,3-6). 


— Solidaridad. Endurecido el concepto de justicia por una 
reducción legalista y devaluado el concepto de caridad por ha- 
ber ido unido muchas veces al de limosna o beneficencia humi- 
lladoras, ha surgido el concepto de solidaridad, en los momen- 
tos en que iba apagándose la categoría de fraternidad, que 
estaba en su origen. Al desaparecer el fundamento religioso de 
la fraternidad, la paternidad de Dios, la conciencia de que uno 
se debe no sólo a sí mismo sino a los demás hermanos, hace 
surgir la categoría de preocupación por los hombres (solidari- 
dad) ”? y por el cosmos (ecología). Cristo es solidario con el des- 
tino humano. Aplicada a él, la solidaridad quiere decir que él 
realiza la salvación desde dentro de nuestra historia, habiéndola 
vivido, gozado y padecido como nosotros la vivimos y padece- 
mos; que, por consiguiente, su acción redentora no es resultado 
de un acuerdo jurídico-penal entre Dios y él, en el cual los hom- 
bres fuéramos objetos pasivos o meros destinatarios receptivos. 
En la medida en que otras representaciones anteriores habían 


7% La palabra «solidaridad» ha pasado a la terminología teológica con el concilio 
Vaticano 11, que la utiliza nueve veces, dos de ellas con explícito sentido cristológi- 
co. «Cristo, al asumir la naturaleza humana, unió a sí con cierta solidaridad sobre- 
natural a todo el género humano como una sola familia y estableció la caridad 
como distintivo de sus discípulos» (AA 8). «Cristo, primogénito entre muchos her- 
manos, constituye con el don de su Espíritu, entre todos los que le reciben con fe 
y caridad después de su muerte y resurrección, una nueva comunión fraterna en su 
cuerpo, que es la Iglesia, en la que todos, miembros los unos de los otros, deben 
ayudarse mutuamente según la variedad de dones que se les hayan concedido. Esta 
solidaridad debe aumentarse siempre» (GS 32). 
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sido degradadas hasta ser cristianamente irreconocibles, esta 
categoría puede prestar un buen servicio. Pero por sí sola es 
insuficiente. La acción de Cristo no es sólo de orden moral, 
compartiendo con nosotros situación, sino que ejerce una cau- 
salidad personal, derivada de su potencia como Hijo encarnado, 
de su voluntad redentiva y de su autoridad recibida del Padre; 
finalmente, de su envío del Espíritu santificador. Es un humano 
como los demás hombres, pero no es igual que ellos. La igual- 
dad de naturaleza y destino no es identidad, sino comunidad en 
la diferencia. Un mortal puede compartir, pero no redimir; para 
esto tiene que ser partícipe de nuestra miseria y superior a ella 
en poder y misericordia *0, 

La recuperación de las categorías soteriológicas de Stellvertre- 
tung-representación-sustitución-anticipación-solidaridad presupo- 
ne una antropología que supere el angostamiento individualista 
presente en no pocos representantes de la Ilustración. Sólo cuan- 
do la persona es comprendida desde la intersubjetividad, libertad 
y responsabilidad para con el otro; sólo cuando el individuo es 
definitivo como hermano y responsable de su hermano; sólo 
cuando el otro aparece como prójimo en cuya faz resplandece un 
absoluto de misericordia implorante; sólo cuando la libertad es 
comprendida antes como «libertad para» que como «diberdad 
de»; sólo cuando la autonomía es vivida como cualificación para 
el servicio antes que como soberanía frente a los demás: sólo 
entonces estas afirmaciones cristológicas serán percibidas no 
sólo como válidas, sino como alumbradoras de una mayor ver- 
dad humana. La otra lectura deja al hombre en una libertad 
inmoral, en una autonomía irresponsable, en el olvido de lo que 
nos es anterior, exterior y posterior. La filosofía de Levinas y 
Amengual, la teología de Balthasar y las monografías de Ratzin- 
ger, Sesboúé, Menke, Gestrich y otros muchos *! nos han ayuda- 


80 «Si autem quod multo credibilius et probabilius disputatur, omnes homines 
quamdiu mortales sunt, etiam miseri sint necesse est, quaerendus est medius, qui 
non solum homo, verum etiam Deus sit; ut homines ex mortali miseria ad beatam 
immortalitatem huius medii beata mortalitas interveniendo perducat. Quem neque 
non fieri mortalem oportebat, neque permanere mortalem» (S. Acustin, La ciudad 
de Dios 1X, 15,1, en Obras completas de 5. Agustín, XVI [BAC, 1988] 576). Las pági- 
nas de este libro IX sobre las condiciones de posibilidad para la mediación eficaz 
Por Cristo todavía no han sido superadas. ] ] 

$1 C£ E. Luvinas, Etica e Infinito (Madrid 1991); lD., Entre nosotros, Ensayos para 


di 
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do a redescubrir el verdadero sentido de las afirmaciones SOte. 
riológicas del NT y desde ellas ha aparecido una antropología 
mucho más rica y más humana. La misericordia de Cristo nos ha 
hecho posible recuperar esa dimensión del hombre olvidada por 
una cultura del yo absolutizado. 


f) La experiencia fundamental de la salvación y las diferentes 
categorías soteriológicas explicativas 


Esta experiencia fundamental (Dios nos ha amado y perdonado, recongi. 
liado para siempre en Cristo y santificado, dándonos su Santo Espíritu) irá 
encontrando a lo largo de la historia múltiples expresiones categoriales o teorías 
soteriológicas, que desarrollarán esa complejidad de sentido desde perspectivas 
particulares y en diálogo con las diversas culturas, según ellas vayan explicitan- 
do las posibilidades, necesidades y anhelos del hombre. Cuando están Dios 
y el hombre en juego, en intercambio y en reconciliación, está 
todo lo real afectado. Por ello hay que poner esa experiencia nue- 
va en relación con el inabarcable misterio de Dios, con todos los 
órdenes de lo humano, con todas las situaciones históricas, con 
todas las culturas con las que el evangelio se encuentra, con todas 
las esperanzas escatológicas. Al instaurar en concreto esa rela- 
ción, cada época hará su categorización. La teología patrística 
ofrece cuatro interpretaciones fundamentales: Cristo salvador de 
la vida humana en cuanto luz o maestro (Lumen Christi), Cristo 
vencedor de la muerte y recapitulador de la humanidad y cosmos 
(Christus victor), Cristo divinizador del hombre por intercambio 
de naturaleza y destino (Admirabile commercium), Cristo cordero 
inmolado para poner con el poder de su sangre vida nueva don- 
de el poder del pecado había actuado (Se ¿psu offerens) 82. 


pensar al otro (Madrid 1993); ÍD., Humanismo del otro hombre (Madrid 1993); Íp., -4/teri- 
té et transcendance (París 1995); lD., Totalidad e Infinito (Salamanca 1997); G. AMEN- 
GUAL, Modernidad y crisis del sujeto. Hacia la construcción del sujeto solidario (Madrid 1998); 
Teodramática YV, B. SESBOUÉ, Jesucristo el único mediador..., 0.C. 1, J. RATZINGER, «Mitt- 
lem», en LTAK? VIL, 499-502; ÍD., «Sustitución-Representación», en CFT IL, 726- 
735; K, H. MENKE, Stedvertretung..., 0.C.; B. JANOWSKI, Stellvertretung, 0.C.; P. GHR- 
LirZ-H. SPIECKERMANN y otros, «Stellvertretung», en TRE XXXII, 133-153 con 
bibliografía exhaustiva; CH. GrsTrRICH, Christentum und Stellvertretung..., O.C. 

82 Cf. H. TURNER, Jésus de Sauveur..., 0.C.; G. AULEN, Christus Victor..., o.c.; G- 
GRESHAKE, «Der Wandel der Erlosiingsvorstellungen in der Theologiegeschichto», 


A 
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A partir de la Edad Media, con San Anselmo a la cabeza, 
revalecen los aspectos morales e individuales tanto del hom- 
pre como de la redención y se pone en primer plano el aspecto 
ascendente de la redención, comprendida ahora sobre todo 
como acción representativa del hombre Jesús en favor de todos 
los demás. El pecado pasa a primer plano. La redención será 
vista ante todo como satisfacción y expiación por el pecado; 
como sacrificio y mérito de Cristo %, Lutero lleva al extremo la 
categoría patrística del intercambio entre Jesús y los hombres, 
entre su santidad y riqueza por un lado, nuestro pecado y 
pobreza por otro, afirmando una sustitución penal, en la que 
Cristo es considerado pecador como nosotros padeciendo la 
pena correspondiente a nuestros pecados %, Otras perspectivas 
posteriores subrayarán la salvación como renovación interior 
del hombre, como momento interno de una libertad liberada, 
como fermento y provocación para una santidad integral. Hoy 
prevalece el modelo de la solidaridad, en un sentido leve como 
compartición de destino entre Cristo y nosotros; y en un sentl- 
do fuerte como asunción de nuestra situación, pasando por 
todas las consecuencias objetivas que ella implica y padeciéndo- 
las hasta superarlas. El pecado es un poder de realidad que hay 
que destruir y no sólo declarar inexistente. En su obra Car Dens 
homo, San Anselmo ha forjado frases en diálogo con Boson, que 
han repercutido con intensidad desde Lutero hasta Bultmann: 


en Gottes Heil..., o.c., 50-79; J. L. Leuba, Le salut chréticn..., 0.c; A. BsTEH (ed.), 
Erlósung in Christentum und Buddismus (Módling 1982); B. SESBOUEÉ, Jesucristo el sínico 
mediador, 0.c. 1, B. STUDER, Dominus Salvator..., o.c.; 1D., Dios Salvador en los Padres de la 
Iglesia: Trinidad, Cristología, Soteriología (Salamanca 1993); T. Prorprr, Ertósmngsglanbe 
und Ereibeitsgeschichte..., 0.c.; H. U. VON BALTHASAR, «La soteriología a través de la his- 
toria», en Teodramática YV, 209-292. 

83 Sobre S. Anselmo, cf. Cristología, 296-302. 

84 Para un primer acercamiento a Lutero, cf. M. LIENHARD, Lubber fémoin de 
Jésus-Christ, o.c.; Í10., An coeur de la foi de Lutber..., 0.c.; Y. CONGAR, Martin Luther. Sa 
foi. Sa réforme (París 1983); G. EsrLino, Einjúbrung in sein Denken (Tubinga 1981); 
lo., Umgang mit Luther (Tubinga 1983); lb., Lutber-Studien, 1-11 (Tubinga 1971- 
1989); Th. Brer, Der fróbliche W”echsel und Streit, o.c.; H. ZUR MOHLEN, Nos extra nos. 
Lutbers Theologie xavischen Mystik. und Scholastik (Vubinga 1972); lb., «Luther, 11: 
Theologie», en TRE XXI, 530-567 con bibliografía exhaustiva; 1D., «Jesus Chris- 
tus. Reformationszeib», en íbid XV1, 759-772. Estudios recientes han monstrado, 
sin embargo, que la actitud de Lutero incluye además otros aspectos, como el de la 
divinización. Cf. T. MANNERMAA, Der im Glanben gegenwártige Christus. Rechtfertigung 
und V "ergottung. Zum Gkumenischen Dialog (Hannover 1989). 
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«Nondum considerasti quanti ponderis sit peccatum» = «Toda- 
vía no has comprendido cuánto sea el peso (= gravedad) del 
pecado». Y más adelante: «Si Dios sigue la voz de su justicia, no 
tiene escape el hombre miserable y entonces sufre naufragio la 
misericordia de Dios» $, 

Una percepción más sutil, tanto del lenguaje teológico 
como de las imágenes soteriológicas de la Biblia, nos ha hecho 
hoy más cautos a la vez que más perspicaces. Una imagen no es 
una definición y ninguna imagen del NT desplaza a las demás, 
haciéndolas innecesarias. En el NT hay diversos motivos, pers- 
pectivas, polos de interés a la hora de interpretar cómo y por 
qué en Cristo tenemos salvación. Cada uno de ellos ofrece un 
universo de sentido totalizador, y no son integrables todos en 
un sistema cerrado *%. Cada autor piensa la totalidad desde uno 
de esos motivos: 1) el amor del Padre que se manifiesta en la 
entrega del Hijo; 2) la reconciliación con nosotros que él ofrece 
y a la que nos invita dándonos a su Hijo como signo; 3) la ocu- 
pación de nuestro lugar por el intercambio con nuestro destino 
(Admirabile commercium); 4) la liberación, rescate o victoria sobre 
los poderes del mal y de la muerte (Christus victor mortis); 5) la 
superación de la injusticia para con Dios y de la degradación del 
ser del hombre que el pecado lleva consigo; 6) el don del Espí- 
ritu que hace todo nuevo; 7) la reconciliación subsiguiente con 
los demás hombres; 8) la experiencia de la filiación y de la liber- 
tad en el Espíritu Santo; 9) la comunión con los hermanos bajo 
la acción del Kyrios en la Iglesia; 10) el acceso a la propia vida 
trinitaria. En este siglo hemos superado una comprensión exce- 
sivamente jurídica de la redención y hemos pasado del dogma al 
misterio, del concepto a la experiencia, del sistema filosófico a 
lo que es la redención vivida en la Iglesia, yendo más allá de las 
ayudas que las diversas culturas nos ofrecen, y redescubriendo 


85 Cur Deus bomo 1, 21.24, en Obras Completas de San Anselmo, 1 (BAC, 1952) 810, 
820. 

86 Aparte de la bibliografía citada en La entraña, 523-618, cf. dos textos signifi- 
cativos: O. Kuss, «Der theologische Grundgedanke des Hebráerbriefes. Zur Deu- 
tung des Todes Jesu im NT», en Auslegung und |'erkiindigung, 1 (Ratisbona 1963) 
281-328; G. Friprich, Die Werkúndigung des Todes Jesu im NT, o.c. Para una expost- 
ción completa de los diversos textos del NT y las categorías sistemáticas derivadas 
de ellas, cf. F. HAHN, Theotogie der NT, o.c. 1, 373-412, con la bibliografía funda- 
mental en p.824-827. 
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la complejidad de horizontes que ofrece la Biblia en el lenguaje 
del símbolo, más rico que el de la definición, y mediante relatos 
cuyo sentido es inagotable. Éste es el sentido que los creyentes 
van asimilando y profundizando por la acción del Espíritu y 
con la ayuda del apóstol $”, 


Hay tres polos de referencia, por tanto, a la hora de inter- 
pretar la salvación: 1) Lo que Dios hizo por nosotros a lo largo 
de la historia salvífica; 2) Lo que Cristo hombre hizo por noso- 
tros a lo largo de toda su vida; 3) Lo que sigue haciendo el Espí- 
ritu Santo, enviado por Cristo, a lo largo de toda la historia ulte- 
rior por mediación de la Iglesia. Se la puede pensar desde los 
tres tiempos: como un hecho acontecido en el pasado de una 
vez para siempre (justificación); como una realidad que sigue 
teniendo lugar en el presente (santificación); como algo que está 
todavía por delante y que se consumará en el futuro (glorifica- 
ción) %, Se puede pensar la relación que instaura o incita a 
instaurar con la sociedad y la historia (movimientos sociales y 
políticos contemporáneos). Quedan entonces las tres palabras 
clave: divinización, redención, liberación, cada una de las cuales 
refiere el don salvífico a Dios que es su origen, al hombre su 
destinatario y a la historia como lugar de su realización, como 
relación-realización del hombre con Dios, fruto del hombre- 
Dios. Sin olvidar nunca que la propia terminología del N'T' no 
es siempre fija; así, por ejemplo, la palabra redención en San 
Pablo se puede referir a la obra realizada por Cristo en su vida 
y muerte por nosotros: «Hemos sido rescatados, comprados, 
liberados» *?, pero a la vez puede designar la acción de Cristo 
aún pendiente. «La creación entera hasta ahora gime y siente 
dolores de parto, y no sólo ella, sino también nosotros que 


87 Un pionero de este giro en la soteriología del concepto a la experiencia y del 
sistema explicativo al misterio que crea vida, fue L. RicHarb, Le Mystére de la 
Redemption, o.c., refundición de otro libro suyo: Le dogme de la Rédemprion (París 
1932). Cf. Y. br: MONTCHEUN, Lepons sur le Christ, o.c., 122-134, y P. DE LA TRINIFÉE, 
La redención por la sangre, o.c. En los decenios 1940-1960 la reflexión soteriológica 
estuvo centrada en torno a la cuestión de cuál era el principio determinante de la 
encarnación redentora: el arzor incondicional de Dios al hombre; la justicia quebra- 
da por el pecado del hombre que debía ser restaurada; la misericordia del Santo que 
se hace pasión y compasión con el pecador. 

$8 C£ G. B. CarrD, «The triple pattern», en NT Theology, o.c., 118-122. 

8% Rom 3,24; 1 Cor 1,30; Ef 1,7; Col 1,14; Heb 9,15. 


196 PI Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


tenemos las primicias del Espíritu gemimos dentro de nosotros, 
suspirando por la adopción, por la redención de nuestro cuer- 
po» (Rom 8,22s; Ef 4,30; Lc 21,28). 

La historia de la soteriología está abierta mientras esté abier- 
ta la historia de la apropiación de la salvación (sentida, vivida, 
pensada, correspondida). 


«Existe una historia legítima y no clausurada todavía del cam- 
bio de aspectos de la carencia de redención, sentida en el hombre, 
y de la redención ofrecida por Dios. Este cambio sencillamente ni 
niega ni olvida ninguno de los aspectos que una vez han aparecido 
en la historia auténtica de la fe, pero sin embargo lleva consigo el 
que en una historia existencial de la realización de estos aspectos y 
en la reflexión teórica sobre ellos aparezca con mayor claridad 
unas veces un aspecto y otras en cambio otro» ”, 


g) Las mediaciones universalizadoras de la salvación de Cristo 


Nos resta un punto final: las mediaciones de la salvación. La 
redención de Cristo tiene una destinación universal, pero está 
inscrita en una historia particular y religada a unos hechos, sig- 
nos, personas e instituciones que establecen la conexión perma- 
nente con Cristo. Ellas nos garantizan que estamos en conexión 
real con él y no sólo con nuestros deseos o nostalgias. Hay 
mediaciones interiores y mediaciones exteriores. La mediación 
fundamental es la comunidad eclesial, desde dentro de la cual el 
Espíritu Santo universaliza, actualiza y personaliza la salvación 
de Cristo, mediante la eficacia conferida al evangelio predicado, 
a los sacramentos celebrados y a la fe de los creyentes para que 
puedan conocer y vivir su contenido, pudiendo así testimoniar- 
lo y acreditarlo ante los demás. Lo mismo que el ministerio de 
Cristo en su vida terrestre fue guiado y sostenido por el Espíritu 
Santo, así su perduración salvífica a lo largo de la historia es ani- 
mada por ese mismo Espíritu ?!. Esa mediación interior va 
acompañada por la mediación exterior del Apóstol, que anuncia 
«el misterio de Dios» (1 Cor 2,1), es decir, su designio salvífico, 


9 K. Ranner, «Das christliche Verstándnis der Erlósung», en 5zTh XV, 236- 
250, tesis VL 
21 jn 14,165.25s; 15,265; 16,13-15; 1 Cor 2,11-16. 
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explicitado en el evangelio de Cristo. La salvación acontece 
como posibilidad concreta, ofrecida a la libertad de cada hom- 
bre, cuando el evangelio es anunciado y los sacramentos son 
celebrados en la comunidad orante, por la acción del Espíritu y 
con la autoridad del apóstol. Con el evangelio llega el anuncio del 
plan de Dios y de la verdad del hombre; con el apóstol, la memo- 
ria de lo que Cristo hizo, fue, vivió y prometió; con el Espíritu, 
la potencia y experiencia interiores que nos permiten recono- 


cerlo como don de Dios para nuestra vida. La Iglesia, en un 


sentido, es el lugar resultante, y en otro, el lugar constituyente 
de esas cuatro realidades (Espíritu Santo, evangelio, apóstol, 
sacramentos), que son inseparables entre sí y de los que ella 
nace siempre de nuevo. En cuanto tal signo e instrumento de 
Cristo, es el sacramento universal de salvación 2. 


92 Cf. infra, cap.XV: «La salvación de Cristo y sus mediaciones en la historia». 
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CAPÍTULO V 


LA RELACIÓN DE CRISTO CON EL SER, 
EL COSMOS, LA HISTORLA 


1. Introducción 


Los dos ojos de la cristología son la historia y la metafísica, 
ya que Cristo es un hecho exterior del tiempo a la vez que un 
principio interior de la realidad. Porque es un sujeto particular 
en un lugar particular hay que reconocerlo en su individualidad, 
pero a la vez hay que monstrar la razón de su universalidad 
implícita en la confesión de fe. ¿De qué naturaleza es esta uni- 
versalidad: moral, racional, técnica, utópica o estrictamente 
metafísica? 

Cristo está en un punto del tiempo y en el origen de la crea- 
ción, en el corazón de la realidad y en la meta de la historia. No 
es un percance de la historia judía, sino el alcance de toda histo- 
ria. Por eso el anuncio de su persona y de su obra no es la noti- 
ficación de algo casual o la imposición de algo culturalmente 
condicionado, sino la oferta de la gracia de Dios en la cual se 
revela el sentido del ser y se da la potencia para llegar a ser 
hombre. 

Cristo, como Logos e Hijo eterno, expresa toda la realidad, 
cognoscibilidad y comunicabilidad de Dios. Todo lo que existe 
es participación en ellas. Cristo en la Trinidad se sitúa entre dos 
extremos: el Padre y el Espíritu. Cristo en el mundo se sitúa 
entre dos extremos: Dios y la materia. El Hijo es lo primero que 
ve Dios al mirar más allá de sí mismo; en la luz de él y para él ve 
todo el resto de la realidad. Todo lo creado, y en especial el 
hombre, ha sido predestinado a ser conforme a la imagen del 
Hijo (Rom 9,29). Por ello la tradición ha repetido como primer 
criterio de comprensión del hombre: «Prius intenditur christi- 
formis quam homo». La tensión entre un orden de realidad 
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pensable desde sí y por sí, a la vez que su ordenación «a Cristo, 
por Cristo y en Cristo» como su entelechia, O fin y dinamismo 
inherentes a su ser, es la base de toda antropología teológica. 
Desde la carta a los Colosenses, pasando por los Padres 
griegos, Raimundo Lulio (1233-1315) y Escoto (1265-1308), 
hasta Teilhard de Chardin (1881-1955) y Rahner (1904-1984) se 
ha repetido la frase: «Si Dios no se hubiera propuesto ser hom- 
bre, no habría creado el mundo. Pero así son los hechos: él ha 


creado el mundo para poder ser hombre» (R. Lulio). La crea- . 


ción tiene una destinación crística y una vocación sobrenatural, 


que son el principio de su realidad objetiva y de su intelección 3 


subjetiva. 

Cristo Hijo es así el Medio entre el Padre y el Espíritu, el 
Mediador entre Dios y los hombres, el Principio y el fin de la 
creación !. La tradición neoplatónica, arrancando de textos de 
Hermes Trismegisto reasumidos por Escoto Eriúgena, San Al- 
berto y Santo Tomás, ha comprendido al hombre como vínculo 
entre Dios y el mundo: «Homo nexus est Dei et mundi»?, 
Escoto Eriúgena ha hablado de Homo-medietas *, tras haber dis- 


tinguido tres mundos: el de las realidades espirituales e invisi- | 


bles, el de las realidades corporales y visibles, el de las realidades 


1 C£ S. BUENAVENTURA, Coll 1 in Hexae., en Obras de San Buenaventura, 1 (BAC, 
1957) 176-202. 

2 «Sicut subtiliter enim dicit Hermes Trismegistus in libro quem de deo deorum 
ad Esclepium collegam composuit, homo nexus est Dei et mundi, super mundum 
per duplicem indagationem existens, physicam videlicet et doctrinalem, quarum 
utraque virtute rationis humanae perficitur, et hoc modo mundi gubernator con- 
grue vocatur. Subnexus autem est Deo pulchritudines eius non inmersas mundo 
hoc est continuo et tempori, accipiens per similitudinem divinam, quae in eo est 
per lumen simplicis intellectus, quod a deo deorum participat» (Metaphysica 1, 1,1, 
en Sancti Aberti Magní Opera Omnia, XV1/1 [Múnster 1960] 2). C£. K. Run, «Meis- 
ter Eckhart», en Geschichte der abendlándischen Mystik, 11M (Múnich 1966) 124-126, 
126-129. 

3 C£ Escoro ERIÚGENA, Homilía sobre el prólogo de San Juan n.19 (SCh 151; París 
1969). Para él, en continuidad con la tradición griega, San Juan es el «teólogo» y la 
expresión máxima de su teología es el prólogo del evangelio. Es también el místi- 
co, porque fue elevado sobre todos los cielos y adentrado en la cansa omninm donde 
oyó la Palabra, por la que todo fue hecho (IV, 11-13). Esto supuso su deificación. 
«Deificatus in Deum intrat se deificantem» (TV, 4). «In Deum transmutatum vert- 
tatis particeps» (V, 14). Dejficatio, que define así: «Deificationis autem, dico, qua 
homo et Deus in unitatem unius substantiae adunati sunt» (Hom. XXI, 26). Cf. 
K. Run, «Die Auslegung des Johannes-Prologs», en Geschichte..., O.c., 1, 183-195. 
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medias que, abarcando lo visible e invisible, hace de los otros 
dos un solo mundo. Por unir ambos es el hombre una «glo- 
ria»*?. Santo Tomás recoge esta tradición sumándola con la 
perspectiva aristotélica: «El alma intelectual se dice que es en 
cierta manera un horizonte y confín de las realidades corporales 
e incorporales, en la medida en que es una substancia incorpó- 
rea, que sin embargo es la forma del cuerpo (quasi quidam horizon 
el comfinium corporeorum et incorporeorum, inquantum est substantia 
incorporea, corporis tamem forma)» *. 

Esta tradición metafísica recibe dos lecturas: una antropoló- 
gica, que explica la posibilidad del hombre de conocer lo divi- 
no, de recibir la luz directamente de Dios porque está conexo 
con él (subnexus Deo); y otra espiritual: el hombre recibe la ilumi- 
nación divina en cuanto que es imagen de Dios, para restaurar 
su ser herido por el pecado, conocer y gobernar el mundo. Así 
el hombre no está bajo el mundo, sino sobre el mundo. 

El presupuesto implícito de estas lecturas es, sin embargo, 
cristológico, de acuerdo con la interpretación del salmo 8 referi- 
da al Hijo encarnado, Cristo *. Esta unión propuesta al hombre 
presupone el lazo de unión y la unión real que ha tenido lugar 
entre el mundo superior de Dios y de la luz con el inferior del 
hombre y de la materia en la unión hipostática. Cristo es el 
hombre perfecto y desde la encarnación la clave de compren- 
sión de la realidad, que existiendo en lejanía de Dios está desti- 
nada a la cercanía absoluta. El sentido de la historia es llegar a 
ser hijos en el Hijo. En la filiación del hombre revelada y reali- 
zada en Cristo, Hijo encarnado, el ser, el cosmos y la historia 
encuentran la clave de su destino. 


% C£ A. M. Haas, «Homo-medietas», en W. BrIERwALTES (ed.), Begriff und Meta- 
Pher. Sprachform des Denkens bei Eriugena (Heidelberg 1990) 168-186. 

5 Sro. Tomás Dr AQUINO, Contra gentes UL, 68 (n.1453b). «Homo enim cum sit 
Constitutus ex spirituali et corporali natura, quasi quoddam confinism tenens utrius- 
que naturae, ad totam creaturam pertinere videtur quod fit pro hominis salute» (ibíd., 
IV, 55 [n.3936)). 

6 «¿Qué es el hombre para que te acuerdes de él, el ser humano para que te ocu- 
Pes de él? Lo hiciste poco inferior a los ángeles, lo coronaste de gloria y dignidad» 
(Sal 8,5-6). Cf. P. Gro T, Le mystire du Christ dans les psaumes, O.C., 55-72. 


202 PI Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


2. Cristo entre la historia y la metafísica 


a) Particularidad temporal y universalidad eterna de Cristo 


La gran cuestión de la cristología, en especial de la conciencia 
religiosa moderna, ha sido pasar de los hechos particulares de 
Cristo a su significación universal, fundamentando su pretensión 
salvífica absoluta, lo mismo que la gran cuestión de la conciencia 
religiosa antigua fue pasar de la verdad fundada en la naturaleza a 
la verdad fundada en la historia, de la tradición acreditada a la 
novedad sin el respaldo del tiempo. Léase el Discurso verdadera de 
Celso * y el Contra Celso de Orígenes $ para comprobarlo. Ha sido 
difícil percibir que un trozo de tiempo y de lugar judíos pudieran 
ser fundamento y medida, canon y juicio, para toda la historia 
universal. Lessing describió con angustia esa horrible zanja o 
foso abierto para la conciencia pensante entre la particularidad de 
las mediaciones de la revelación divina y sus pretensiones de uni- 
versalidad. La distancia entre el rostro galileo de Cristo y el ser 
del hombre era considerada demasiado grande para pretender 
que aquel pudiera dar la medida y establecer la meta de todo lo 
humano ?. La gran cuestión contemporánea, siendo otra, es aná- 
loga: la relación no ya del cristianismo con la filosofía, sino del 
mensaje cristiano de salvación con otras religiones universales 
que, adormecidas en los últimos siglos o más bien desconocida] 
y postergadas por la cultura occidental como prerracionales ', 
ahora han revivido con la pretensión de verdad, la voluntad de 
misión y el coraje necesarios para intentar ser una altemativa al 
cristianismo, al que consideran incapaz de resolver los proble- 
mas, anhelos y necesidades religiosas de un hombre técnica y 


7 Cf. Criso, El discurso verdadero contra los cristianos (Madrid 1988). 

8 Cf. ORÍGENES, Contra Celso. Fd. de D. Ruiz Bueno (BAC, 1967). 

2 Cf. G. E. Lussina, Escritos filosóficos y teológicos, o.c., 448s. 

10 Europa, sobre todo a partir de la Ilustración, ha elevado su cultura a canon 
de toda cultura y su filosofía a criterio de todo filosofar, considerando lo anterior 
como mera preparación, mítica o mágica, para su propia madurez, que identificó 
con la madurez del mundo. Todo lo anterior era camino previo que conduce a ella 
Un detalle expresivo de esta actitud es el libro de H. FRANKFORT - J. A. WILSON -T. 
Jacobs, The intelectual Adventure of the ancient Man (Chicago 1946), traducido al 
español como: El pensamiento prefilosófico, 1-11 (México 1954). El final del curocerr 
trismo cultural lleva consigo también el fin del eurocentrismo religioso. Todas las 
religiones aparecen con igual legitimidad histórica y dignidad espiritual. 
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religiosamente moderno *?. La universalidad del cristianismo y la 
misión evangelizadora de la Iglesia quedan consecuentemente 
comprometidas. 

¿Cuál es el fundamento último de la pretensión de absolutez 
del cristianismo y la razón para una misión de la Iglesia, que sea 
únicamente misión religiosa y no una extensión de Europa, de 
sus costumbres e incluso de sus formas teológicas de pensa- 
miento? Estamos ante la necesidad de repensar una afirmación 
tajante que hace Ef: «el evangelio (particular) de nuestra salva- 
ción (en Cristo) es un /ógos de verdad (para todo hombre)» 
(1,13). La salvación es resultado de la verdad dada y no de una 
conquista nuestra. «La salvación-liberación (sotnpía) se realizó 
por el hecho de que en el evangelio la Verdad se hizo palabra 
(die W'abrbeit zur Sprache kam) y los que la oyeron, creyéndola, se 
entregaron a ella» !?. Es que en la palabra del evangelio actúa la 
potencia de Dios para salvación de todo el que cree (Sóvopic 
8e0d ¿on eig compíav nava 1 motevovn) (Rom 1,16). 

La cristología tiene hoy como tarea ineludible fundamentar 
de nuevo la universalidad de Cristo, que es la nueva manera de 
preguntar por su identidad y su carácter escatológico. Todo lo 
que hemos dicho hasta ahora en este libro ha partido del hecho 
Jesús, de su historicidad y judeidad. Esto es necesario, pero no 
suficiente. Hoy no es obligado demostrar que Cristo existió y 
no es un mito porque nadie sensato lo niega. Además de los 
historiadores de los orígenes de nuestra era, el judaísmo con- 
temporáneo ha realizado un ingente esfuerzo por recuperar 
todo lo que determinó su historia y conformó su entraña, lo ha 
redescubierto, escrito su vida y repatriado a su lugar de origen, 
ubicándolo en su geografía y cronología '%, Hoy es necesario 


E Más allá del posible fundamentalismo o arcaísmo remanentes, ésa es la preten- 
sión del Islam hoy en Europa. «El Islam cree que el cristianismo se ha demostrado 
incapaz de darle a la convivencia de los hombres una configuración y una carga de 
sentido basada en la fuerza de la fe en el único Dios y acorde con ella. Piensan que el 
Cristianismo ha capitulado frente al secularismo y que las doctrinas cristianas acerca 
del pecado, de la culpa y del perdón ya no podrían funcionar como medios de acce- 
SO a la experiencia religiosa». W. PANNENBERG, «Eine philosophisch-historische Her- 
Meneutik des Christentums»: TAPA 66 (1991) 481-492, cita en 482. 

12 H. Schnier, Der Brief an die Galater (Dússeldorf 1963) 89. 
de El autor que inicia el proceso de recuperación científica y benévola de Jesús, 
más allá de toda polémica con el cristianismo, es Joseph Gedaliah Klausner 


e 
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mostrar que Cristo es la «entelequia» del ser, la «idea» de Dios 
para el mundo y, por ello, el «sentido» del cosmos y la «meta» de 
la historia !*. Enteleguia e idea son dos palabras que pervaden 
toda la filosofía desde Aristóteles a nuestros días. La primera 
designa el impulso inherente a todo ser, que lo orienta hacia 
una meta y lo inclina a buscarla convirtiéndola en su realidad 
más viva, porque como última se convierte en la primera y 
como final la atrae desde el principio. El platonismo había 
hablado de la memoria del origen inscrita en el ser («vónvnorg), 
que nos lo hace inolvidable, incitándonos a marchar hacia él 
como a nuestra verdadera patria. Goethe ha afirmado en un tex- 
to clásico que /a memoria es el fundamento de la anticipación y ésta el fun. 
damento de todo conocimiento: «Si yo no hubiera portado en mí por 
anticipación el mundo, aun viendo con los ojos hubiera perma- 
necido ciego y toda experiencia no hubiera sido otra cosa que 
un empeño nacido muerto (2422 totes) y vano». En nuestros días 
Rahner ha redescubierto ese papel de la memoria fundante de 
todo conocimiento: «Sólo puede hallarse y retenerse lo que sale 
al encuentro del hombre en la historia, si en la subjetividad del 
hombre que encuentra y retiene está dado un principio apriorís- 
tico de la expectativa, de la búsqueda y de la esperanza» (Carso, 
3715). La memoria de ese principio de búsqueda y espera en la 
historia de un salvador absoluto no es anticipación concreta, 
sino clave de discernimiento, a la vez que actitud de acogida y 
potencia pasiva de transformación. El neoplatonismo subraya 
la emorpogí o tensión de retorno a nuestra Fuente-Origen; 
razón por la cual todo pensamiento es re-flexivo, apoyado en 
ese saber del origen que nos inhabita y nos acompaña siempre. 
La idea es la razón de una cosa en la medida en que es pensable 
y pensada por Dios creador, por tanto la estructura determinan- 
te de un ser, la que le confiere textura y lectura, inteligibilidad 
interna y figura externa. Idea es lo que de sí mismo ve (isetv = 
ver) el Padre en el Hijo y el Hijo como medio de visión de todas 


(1874-1958), con su obra escrita en hebreo: Jeshu ban-Nogri (1923), y traducida al 
alemán (1934), o.c, 

14 Cf. J. RusseL, «Entelequia», en $M 11, 592-594; K. RAHNIR, «Del misterio de 
la vida», en ET VI, 167-180. 
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las demás realidades visibles; es el Logos de todo lo que es lógi- 
co, el pensamiento de todo lo pensable **. 


p) Cristo entre el ser, los hombres y Dios 


Una vez que hemos asegurado la particularidad humana de 
Cristo y su real inserción en un pueblo, se trata de ver cómo él 
afecta al ser, a la historia y al destino universales. Todo lo parti- 
cular es en algún sentido universal, y la universalidad sólo es 
válida cuando no es abstracta sino concreta. Ahora bien, ¿cuán- 
do una particularidad es cualificada y se alza en diferencia, 
soberanía y servicio ante las demás? Afirmar la humanidad par- 
ticular de Jesús es necesario, pero no suficiente. Sí no logramos 
establecer la conexión con las dos determinaciones suptemas 
del hombre (Dios y el ser), entonces todo discurso magnifica- 
dor de Jesús, sea por razón de su ejemplaridad, heroísmo o eft- 
cacia, y toda afirmación soteriológica terminarán resultando 
ideológicos, es decir, falazmente interesados y falsos. Tales dis- 
cursos estarían fundados en ignorancia culpable o en intereses 
bastardos. En ambos casos la referencia privilegiada a Jesús y, 
de manera especial, la fe en él serían actitudes intelectualmente 
ilegítimas e históricamente invivibles '', Por eso, frente a la 
mera lectura histórica, sociológica, cultural y poscristiana '”, han 
renacido, potentes, dos lecturas de Jesús: la cristología filosófica 
(la que pregunta por la relación de Jesús con el ser) y la cristolo- 
gía estrictamente teológica (la que pregunta por la relación de 
Jesús con Dios). Sólo si hay una respuesta específica a estas dos 


15 «Rationes antem rerum secundum quod sunt in Deo cognoscente, ideae 
vocantun» (STh 1 4.14). Cf ibid, 1 q.15 («De ideis»); 1 q.44 a-3; De Veritate q,3 («De 
ideis»); De Potencia q.1 a.5 ad 2; Contra Gent. 1, 54; 11, 83. «Le Christ est la réalité his- 
torique dans laquelle Dieu a mis ce quil visait dés le début pour faire aboutir 
Phumanité et le monde á leur avenir absolu. ll est celui dans lequel la création a 
son unité et son sens» (Y. CONGAR, «Préface», en A. FEUILLET, Le Christ Sagesse de 
Dies..., 0.c., 15). , 

16 C£. cn, Cuestiones selectas sobre cristología, en Documentos, 220-242; 1b., Teoto- 
gía-Cristología- Antropología, en ibíd., 244-264, 

17 Cf. M. Machovrc, Jesus fúr Atbeisten, 0.c.; L. LOMBARDO-RADICE y otros, Los 
marxistas y la causa de Jesús, 0.c.; W. KERN, «Jesus marxistisch und tiefen-psycholo- 
gisch», en Theologische Berichte, VI (Einsiedeln 1978) 63-100, Th. PróPPER, Der 
Jesus der Philosophen und der Jesus des Glaubens..., O.C. 
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preguntas se puede sostener un discurso específico sobre Cris. 
to, que trascienda el que legítimamente hacen sobre él la histo. 
ría antigua, la cultura, la moral y la utopía. Los filósofos lo han 
percibido así siempre que han oído con oído fino las afirmacio. 
nes bíblicas. 


«Sin Dios como idea, sin el pensamiento infinito y creador del 
mundo, Cristo no es nada más que un hombre; su nacimiento y su 
pasión dejan de ser actos de Dios para convertirse en símbolos de 
la condición humana» 1%, : 


Este texto de Merleau-Ponty deja meridianamente claras las 
cuatro posibilidades que tenemos ante la figura de Cristo: con- 
cebirlo como un simple hecho judío; como un paradigma moral: 
como una ¿dea (símbolo, mito) de la secreta pretensión humana 
de que lo divino alguna vez sea humano y lo humano divino al 
mismo tiempo; como un Nov específico con quien Dios tie- 
ne una relación única, vive en una interacción única y en quien 
están pensados y radicados tanto el ser en cuanto posibilidad 
como el hombre en cuanto existencia. La investigación del últi- 
mo siglo se empeñó en recrear una figura histórica de Jesús sin 
el testimonio creyente, quedando abocada a las dos únicas sali- 
das posibles: devolver a Jesús a su paisaje y tiempo judío, o bien 
convertirlo en un ejemplo de la moralidad suprema en el que se 
miran cada generación y cultura, hacia el que proyectan y en el 
que universalizan su ideal respectivo de humanidad. Más allá de 
la historia particular y del paradigma universal en el orden ético, 
Strauss puso en marcha la comprensión de Jesús como mito. 
En su persona se había visto realizada una idea que inhabita las 
conciencias, deseos y realizaciones humanas: el Dios-hombre, 
el hombre-Dios. 


En nuestro siglo, redescubriendo una noción mucho más 
positiva del mito que la sostenida desde Strauss a Bultmann *, 
esta lectura ha sido tomada absolutamente en serio para pre- 
guntar si ese anhelo no es el anticipo que Dios suscita en las 


18 M. MurLrau-PonTY, Signos (Barcelona 1973) 304. 
19 Cf. R. BU:TMANN, «NT und Mythologie. Das Problem der Entmythologisie- 


rung der neutestamentlichen Verkúndigung» (1941), en H. W. BartscH (ed.), Keryg- , 


ma ud Mytbos (Hamburgo 1967) 15-48; R. BULTMANN, Jesus Christus und die Mythol 
¿ie... 0.C. Cf. P. CEREZO y otros, Del Logos al mito (Madrid 1998), con bibliografía. 
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conciencias para que cuando aparezca la figura de Cristo, y se 
haga la afirmación de que «el Logos se hizo carne» (Jn 1,14), los 
hombres encuentren en él, como signo externo, la transposi- 
ción de su interna y eterna esperanza: ser como Dios, que Dios 
sea como el hombre, que Dios sea hombre. De esta forma que- 
darían conjugadas la secreta esperanza del hombre y la búsque- 
da filosófica del lugar donde trascendencia e historia, eternidad 
y temporalidad, idealidad y carnalidad, hombre y Dios se unen. 
La confesión cristiana del Dios encarnado es la afermación concreta de ese 


"hecho, en el que se unen la libertad eterna de Dios y el anhelo constituyente 


del hombre. 

Con ello aparece claro cómo el primero y último problema 
es saber si el ser y el hombre están inscritos en una realidad fun- 
dante, que se manifiesta en la historia, y si, al encontrarnos con 
ella en su alteridad irreductible, nos encontramos a nosotros 
mismos en nuestra soñada identidad y en nuestro fundamento 
determinador, a partir del cual pueden surgir nuestra propia 
libertad e historia. Es evidente que una libertad finita no puede 
autofundarse, que una conciencia particular no puede absorber 
y absolver la universalidad del ser; que sólo abriéndose a ese 
fundamento, y participando de él, puede conocer y adentrarse 
en una plenitud necesitada a la que no puede renunciar. De esta 
forma estamos ante dos cuestiones máximas: ¿encuentra la fini- 
tud en la historia signos de la manifestación del Infinito otor- 
gado como gracia al hombre? ¿Está nuestra libertad humana 
dispuesta a reconocerse a sí misma en su doble vertiente: deter- 
minada e indeterminada, incapaz de conquistar el absoluto a 
pesar de estar absolutamente necesitada de él, pero a la vez 
capaz de acogerlo si él se le otorga con benevolencia en la histo- 
ria? 2, Ese encuentro se tiene que dar en la historia porque ella 


2 Tal es la doble tarea de la teología fundamental: 1) Analizar si el espíritu huma- 
no, como decía Fray Luis de León, está en sazón de recibir algo que como es 
lo fecunde y haga infinitamente fructífero (aspecto antropológico). 2) Mirar . a 
historia concreta por si encuentra en ella hechos, signos o personas que nos valgan 
como indicios de la manifestación de Dios al hombre (aspecto histórico-teológi- 
co). La teología fundamental trata en primer lugar de si el hombre está abierto y a 
si Dios se ha abierto. En segundo lugar, trata del lugar, tiempo y condiciones en las 
que esas dos aperturas se han encontrado. En tercer lugar, propone la o 
cristiana, según la cual Cristo es el lugar personal de esa sazón humana y de esa 
siembra divina. 
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es el ámbito concreto del ejercicio de la libertad. Ésta es la alter. 
nativa que surge ante la conciencia humana y la inexorable elec. 
ción ante la que estamos: 


«No es la libertad la que queda absorbida en el determinismo 
es el determinismo total de la vida humana el que queda pendiente 
de esta suprema alternativa: o excluir de nosotros toda otra volun. 
tad distinta de la nuestra, o entregarnos al ser que no somos noso. 
tros como al único salvador. El hombre aspira a ser dios. El dilema 


es éste: ser dios sin Dios y contra Dios, o ser dios por Dios y con 
Dios» ?!, 


c) Historia y metafísica en Israel 


Éstos son, por tanto, los dos problemas supremos de la 
cristología: la relación de Cristo con el ser (metafísica) y con 
Dios (teología). Tocado este segundo aspecto en el capítulo 
anterior y teniendo que volver a él en los siguientes, nos con- 
centramos ahora en el primero: relación de Cristo con el ser. El 
cristianismo surge en una cultura de la memoria y de la tradi- 
ción como resultado de la experiencia de las acciones salvíficas 
de Dios para con su pueblo, dentro de las cuales y como su cul- 
men se sitúa la gesta redentora de Cristo. Éste es situado dentro 
de la serie de las acciones liberadoras de Dios y de los hombres 
enviados por él para orientar, exhortar y juzgar al pueblo, re- 
velándole su voluntad, descubriéndole tentaciones y pecados, 
anunciándole el juicio y la salvación. Lo peculiar de la concien- 
cia judía, y en este sentido también de la conciencia cristiana 
naciente, son el relato, la promesa, la memoria, la celebración 
presencializadora y actualizadora de las gestas salvíficas de Dios 
en la historia, la esperanza anticipadora del Futuro absoluto. 
Desde ella nace la capacidad para identificar los ídolos, la lucha 
contra la idolatría, la libertad crítica frente a los soberanos vio- 
lentos de este mundo, que se yergan contra Dios, contra Cristo 
o contra el hombre, su imagen (Is 2,11-18; 2 Cor 10,4-6). En 
este horizonte de experiencia humana, la pregunta por el ser es 
una pregunta segunda, aunque no secundaria. 


21 M. BLoNDuL, La Acción. Ensayo de una crítica de la vida y de una ciencia de la prácti- 
ca (1893) (BAC, 1996) 404. 
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Israel tiene conciencia de sí mismo como pueblo en la medi- 
da en que va tomando conciencia de la acción de Dios con él y 
de cómo su liberación de Egipto y su ordenación a ser un pue- 
plo-signo de su santidad en el mundo son frutos de una elec- 
ción, que evidentemente ha sido gratuita, no fundada en sus 
méritos morales o en su potencia física y bélica, a la vez que 
ordenada a un fin que lo trasciende, Pero una vez que esa expe- 
riencia histórica ha sido interiorizada y pensada tanto en sus 
resupuestos como en sus consecuencias, se Opera la transposi- 
ción desde el corazón de la historia a su origen primero, desde 
los acontecimientos ocurridos al fundamento que los ha hecho 
osibles. Desde la experiencia del Yahvé que elige a su pueblo, 
se concluye en la potencia creadora de Yahvé respecto de todos 
y respecto de todo 2. «Porque tu marido es tu hacedor; Yahvé 
de los ejércitos es su nombre y tu redentor es el santo de Israel, 
que es el Dios del mundo todo» (Is 54,5). Acción histórica, 
soberanía universal y potencia creadora de Dios serán vistas en 
adelante como formas de un mismo ser y como expresiones de 
un mismo poder de Dios ?. 
En la época de los Reyes, Israel ya tiene historia suficiente y 
larga experiencia como para comprenderse a la luz de ese desig- 
nio divino. Y escribe su larga historia desde el final. Sabiendo 


2 Ésta es la innovación profunda que tiene lugar en la comprensión exegética 
del AT a mediados de nuestro siglo. La Teolegía del AT de G. von Rad es exponen- 
te de esta comprensión y relectura de la creación desde la salvación, del ser desde 
h historia, de la universalidad humana desde el pueblo de la elección, del COMEN 
20 desde el fin. La historia (hechos-palabras) era la palabra clave. W. PANNENBERG, 
con el grupo de Heidelberg, hará de esta intuición un programa para la teología 
sistemática: La revelación como historia, O.c., que a su vez ofreció el fundamento para 
una sincera reflexión cristólogica. ] ] 

Sobre la reacción que invierte los términos de la propuesta anterior, poniendo 
en el centro la creación (Génesis) y no la elección y redención (Exodo), con la 
consiguiente relectura de todo el AT, cf. B. $. CH1.Ds, Biblical T beolagy of the Old ed 
NT, o.c; W. BRUEGGEMANN, Theology of tbe OT..., o.c., R. RENDTORFE, Theologie des 
AT... 0.0 O. KaIser, Der Gott des AT, 0.c. UN E 

2 Este descubrimiento tiene su punto cumbre en el Deuteroisaías. Yahvé es el 
Primero y el último (Is 43,10-13, 45,5-7; 48,12). El es el Creador y Cepas del 
mundo: «Yo soy Yahvé, no hay ningún otro; el que formó la luz y creó las tinie- 
blas, el que da la paz y crea la desdicha. Yo soy, Yahvé, quien hace todo El 
(45,7). «Sólo tú tienes un Dios, no hay ningún otro; los dioses no existen a ss 
verdad que tienes un Dios escondido, el Dios de Israel, Salvador» (45,14-15). ni- 
cidad de Dios, creación, soberanía sobre toda la historia, salvación de israel: son 
descubrimientos sucesivos y unidos en la conciencia religiosa del profeta. 
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adónde ha llegado, puede comprender sus inicios. Pero los pr, 
fetas llevan a cabo una gesta de mucho más calado teórico: dez. 
de el presente histórico particular y desde la relación de Yahy¿ 
con su pueblo instalado en la tierra (y en ella tan fascinado por 
los ídolos y pecador como los demás pueblos), corno si estuyje. 
ran en el pico de una pirámide invertida, se elevan a compren. 
der el origen absoluto y el fin absoluto: «reación original y salvación 
escatológica. Desde esta experiencia histórica particular hacen dos 
afirmaciones metafísicas y, por tanto, universales: 1) Yahvé ha 
creado el mundo, y lo ha creado bueno, a pesar de que el peca. 
do se haya introducido en él, pero por ser elemento segundo 
nunca prevalecerá sobre el primero; 2) Yahvé conducirá este 
mundo creado bueno a su meta, a pesar de que los poderes y 
pecadores de este mundo se opongan a su designio de introdu- 
cir al hombre en el banquete de su Reino. Protología y escatolo- 

gía son esclarecidas desde la historia. Lo que se dice sobre ellas 

no es relato (sería confundirlas con la historia intramundana), 

sino confesión de fe, resultado de una reflexión sobre el funda- 

mento de posibilidad y sobre la naturaleza de ciertas experien- 

cias históricas, que para ellos son indubitables, porque consti- 

tuyen su misma existencia como pueblo, como creyentes y 

conscientes de su misión para el entero mundo %. Sobre lo que 

nos precede y excede absolutamente no podemos tener explicación científica 

ni narración realista, sino sólo reflexión filosófica y revelación divina expre- 

sada en el testimonio profético y en el relato creyente. La Biblia se com- 

prende de esta forma como una reflexión humana, suscitada, 

acompañada y garantizada por el Espíritu de Dios que, con la 

ayuda de los saberes que los hombres poseen y a la luz de las 

experiencias de hechos y palabras de hombres enviados por 

Dios, alumbra la realidad y guía al hombre hacia su encuentro 

con Dios, en quien descubre su sentido y logra su plenitud defi- 

nitiva (salvación). 


24 Cf. K. RAHNER, «Principios teológicos de la hermenéutica de las afirmaciones 
escatológicas», en ET TV, 411-439. (¡Aviso para lectores: la traducción castellana, 
tanto en el Índice como en el texto interior, traduce «teológicas» donde debe decir 
«escatológicas»). 
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3) De la particularidad de Jesás a la universalidad de Cristo 


Lo que hemos dicho del AT, lo podemos repetir del N'T. El 
unto de partida son los hechos de Jesús: lo que él llevó a cabo 
comenzando por Galilea y concluyendo en Jerusalén; lo que él 
hizo y lo que Dios hizo primero con él y luego por él %, Narra- 
ción de hechos, personalización de experiencias y reflexión 
sobre fundamentos de lo acontecido en Cristo son las tres 
dimensiones que constituyen los textos de la segunda parte de 
la Escritura Sagrada (Evangelios, Hch, Cartas, Ap). Ella se une 
a la anterior formando la Biblia cristiana actual. Sus dos partes 
relatan una única historia salvífica, guiada por el mismo Dios 
para el mismo hombre, dentro de un mundo que él creó y orde- 
nó para que en Cristo se reconociese a sí mismo y encontrase 
su último sentido. La misma lógica que orientó a los autores del 
AT a establecer conexión entre particularidad y universalidad, 
entre liberación de Egipto y creación del mundo, llevará a los 
autores del NT a establecer la conexión entre la historia de 
Cristo y el origen del ser. Ellos no utilizan esta terminología: en 
lugar de hablar del ser hablarán de «tú. róvto» (todas las cosas, 
el mundo) y en lugar de hablar de la humanidad entera utiliza- 
rán la fórmula: «por muchos» (la inmensa muchedumbre de los 
hijos de Dios en el mundo) %, 

La historia del pueblo de la primera alianza y la historia de 
Jesús fueron recordadas y escritas no desde la vanidad nacional 
propia de un pueblo que, por elegido, se supiera mejor que los 
otros, sino por fidelidad al Dios que había puesto en marcha tal 
historia, por agradecimiento a él para eterna memoria de él y evi- 
tación de nuestro olvido, a la vez que para noticia e invitación a 
todos los hombres ??. Esas gestas no fueron relatadas por su 


3 Hch 10,37-43; 2,32-36; 3,12-26; 5,29-32. 

2 En una intuición fulgurante San Pablo une las dos fórmulas, para afirmar, 
desde la entrega de Jesús que el Padre hace por todos, cómo en él nos dará todas 
las cosas. Lo que él afirma del futuro (don total), otros autores del NT lo afirman 
del pasado (fundación total en Cristo): «El que no se reservó a su propio Hijo, sino 
que le entregó por todos (brip rávtww), ¿cómo no nos ha de dar con él todas las 
Cosas (tá rávia)? (Rom 8,32). 

27 ¿En el AT este acicate de la memoria se convierte dentro de la historia de la 
salvación en la imposibilidad de olvidar el origen al que se debe Israel. El recuerdo 
del momento de su nacimiento en el milagro del mar de las Cañas está demasiado 
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ejemplaridad moral, por su valor cultural o eficacia técnica, sing 
porque era la historia de Dios, y, cuando Dios está en juego, todo 
y todos son puestos en cuestión, es decir, en pregunta y en res. 
puesta. Por ello los profetas, que son el corazón de la historia de 
Israel, su cumbre teológica y literaria, repiensan y reformulan 
toda la historia, reescribiendo y ordenando los textos. Desde 
ellos se escriben tradiciones orales y los primeros capítulos del 
Génesis; se reordenan, suman y ensanchan todas las demás tradi. 
ciones conservadas en el pueblo, pero enquiciadas en la afirma. 
ción determinante: el Dios liberador es el Dios creador. Ante | 
está todo hombre, que es imagen suya y su lugarteniente en el 
mundo; ante él vive, ante él peca y ante él muere. Ahora el Géne- 
sis, libro de la creación del universo y de la vocación de Abrahán 
como padre de todas las naciones, es antepuesto a la historia y 
legislación particular y del pueblo judío (Éxodo y resto del Hexa- 
teuco). Yahvé es Dios; es el único Dios, es el creador del mundo. 
Dios es sólo Yahvé. Esta ecuación ha costado siglos de historia, 
pero ya es clave de comprensión universal: 


La historia surgida en torno a Jesús contiene la misma lógica. 
Los hechos particulares pronto son trascendidos hacia el corazón 
de Dios y hacia la universalidad de los hombres. Los mismos 
autores que rompen con la circuncisión para reclamar la misión a 
los paganos son los que perforan el monoteísmo judío, al afirmar 
que Jesús pertenece a Dios, tiene comunión de vida con él, reci- 
procidad de conocimiento y autoridad, comparte con él sobera- 
nía sobre el cosmos y la historia, estando en el principio de todo 
como su origen y sentido, y en el final como su destinatario y 
consumador. Por ello, con la misma lógica con que los profetas y 
deuteronomistas anteponen el Gén al resto de libros del AT, la 
exégesis del NT antepondrá los himnos de Pablo, de Heb, de Ap 
y de Jn a la interpretación de la vida histórica de Jesús (evange- 
lios). Ésta es un momento segundo, que no se esclarece desde sí 
misma, sino desde la prehistoria eterna y temporal que la precede 
(Trinidad y pueblo de la primera alianza). 


profundo para que pudiera ser olvidado sin más, incluso en medio de toda huida 
infiel de él. Y si el individuo quería taparse los oídos ante este peligro del pasado, 
la voz de la Torá, fortalecida cada vez más por los reproches proféticos, impedía el 
olvido completo» (Teológica 111, 4315). 
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La historia de la cristología es el proceso ininterrumpido de 
establecimiento de primacías para poder comprender en radica- 
lidad y en plenitud lo que Cristo hizo y quién es. El punto de 

artida era evidentemente la vida de la Iglesia, la acción del 
Espíritu Santo, el relato apostólico de los hechos vividos con él 
mientras estaba en este mundo. Pero, una vez hecho esto, había 
que preguntar por la relación de Cristo con Dios, con el ser y 
con el fin de la historia. Teología, protología y escatología son así en un 
sentido el despliegue y en otro sentido el fundamento para comprender la 
cristología. Ahora se entiende que haya existido un hecho en la 
vida de la Iglesia, que refleja su convicción primordial mucho 
más que múltiples definiciones conciliares: el NT ha sido orde- 
nado de forma que todos sus escritos tuvieran por punto de 
partida a los evangelios; éstos han sido leídos desde el evangelio 
de San Juan como su cumbre y éste desde el prólogo como su 
clave. ¿Cuál ha sido la convicción implícita en esta reducción 
hermenéutica? El prólogo de San Juan une y explica en correla- 
ción las tres grandes realidades cristianas: la historia redentora 
del Verbo, la creación del hombre por él para la comunión con 
Dios, la consumación escatológica. Todo ello en Cristo, Verbo 
encarnado, que ha consumado el mundo sustituyendo la ley de 
Moisés por su gracia y verdad, desplazando los tiempos de 
oscuridad y desconocimiento de Dios por la exégesis que él 
como Hijo nos ha hecho del Padre, dándonos de su Plenitud 
gracia tras gracia. Desde el eje de la historia, el Verbo que desde 
siempre estaba en Dios (1,1) y se ha hecho carne (1,14) para 
que nosotros naciendo de él pudiéramos llegar a ser hijos de 
Dios (1,12-13), se mira hacia el pasado absoluto, haciendo mu- 
cho más que cronología; y se descubre que todo está fundado 
como vida en él (1,4) porque todo ha sido creado por él (1,3), y 
se mira hacia el Futuro absoluto, que será resultado de este 
conocimiento del Padre que él nos ha traído, de esa fidelidad y 
verdad de Jesús acreditada en la muerte y resurrección, de esta 
Plenitud, que el Espíritu revela a cada corazón (1,16) 2, 


2 lista intuición teórica de que el prólogo de San Juan contiene la entraña del 
cristianismo se convirtió en práctica piadosa de la manera siguiente: a cada niño se 
€ ponía escrito a mano y cosido dentro de un escapulario el prólogo de San Juan, 
Para que, llevando sobre su pecho esa síntesis de la fe, toda ella acompañase al 
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e) El giro de la visión teológica y escatológica de Cristo 
a la concentración soteriológica y hamartiológica 
(Agustín, Lutero, Pascal) 


El prólogo, que sitúa la creación de todo en el Verbo y sin. 
tetiza toda la historia de Israel como un largo acercamiento y 
acostumbramiento de Dios a los suyos para que ellos se acos. 
tumbrasen a él y cuando llegase en carne pudieran reconocerlo, 
las prolonga como un línea hasta el Infinito donde se anudan en 
el hilo humano con el que ya formarán tejido indisociable. Ese 
hilo que permite a la historia tejerse, viendo todo lo anterior 
como preparación y todo lo posterior como consumación, es la 
encarnación del Hijo para hacer posible a todos los hombres 
ser hijos. La encarnación es como una segunda creación del 
mundo, de la cual la primera era esbozo; o como la creación 
primeramente pensada por Dios, de la cual la cronológicamente 
primera era un tipo o anticipo (Rom 5,14). Y se podrá contar, 
bien acentuando la continuidad, bien subrayando la novedad y 
asombro agradecido que ella suscita. Desde San Juan se podrá 
releer con nuevos ojos el Génesis. Aquella palabra que ordena- 
ba todo haciéndolo surgir de la nada y aquel espíritu que revo- 
loteaba sobre las aguas, y con los cuales todo fue hecho por 
Dios, son los anticipos del Verbo y del Espíritu. En esta luz 
leyó la tradición el salmo en la versión de la 1'wigata: «Ver- 
bo Domini coeli firmati sunt et Spiritu oris eius omnis virtus 
eorum» (Sal 32,6) ”. Cristo es situado por el NT en el origen del 
mundo: origen metafísico y origen histórico. Por él fueron crea- 


recién nacido. La novela de Baroja, que enfrenta el vitalismo agnóstico con la cul- 
tura y religión tradicionales, se cierra exactamente describiendo este hecho: «Y 
mientras Fernando pensaba, la madre de Dolores cosía en la faja que habían de 
poner al niño una hoja doblada del evangelio» (P. Baroja, Camino de Perfección 
[Madrid 1993] 335). 

22 Por ello M. E. BorsmarD, Le prologue de Saint Jean (París 1953), ha interpretado 
el «Prólogo» como otra semana creadora en la nueva fase salvífica, a la luz del rela- 
to de Gén. Cf. A. Fiunisr, Le prologue du quatriéme évangile, o.c.; R. BuLTManN, Das 
Erangelinm des Jobannes (Gotinga 1964) 1-57; R. E. Brown, El Evangelio segán Sas 
Juan, 1 (Madrid 1979) 173-213; R. SCHNACKENBURG, El Evangelio según San Juan, 1 
(Barcelona 1980) 241-308; C. K. Barrur, El Erangelio según San Juan (Madrid 2003) 
225-255; F. M. Braun, «Lumiére et ténébres, en Jean le Théologien, 111/1 (Par 
1966) 21-35; «Refus de ténebres», en ibíd., 37-52; M. THrobato, Die Fteischwerdunt 
des Corpus des Evangeliums und zu 1 Job (Múnster 1988). 
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das todas las cosas y él es antes que todas ellas. La realidad tiene 
un fundamento crístico y por ello su clave de inteligibilidad sólo puede ser 
pristológica. Cristo es principio del ser y luz de los hombres. Por 
su encarnación no apareció en tierra extraña, sino que vino a los 
suyos; con su palabra exterior identificó y expandió lo que ya 
era una luz interior en todo hombre *. 

Esta acción constituyente del ser *! y esta dimensión susten- 
rativa del mundo que el NT (Heb 1,3b) reconoce a Cristo ape- 
nas fue puesta de relieve en la historia de la teología. Los apolo- 

istas y Orígenes reflexionaron a fondo sobre ella, pero al 
conectarla con una cosmología o filosofías ajenas al cristianis- 
mo —la función del demiurgo en la filosofía neoplatónica—, 
sus especulaciones quedaron bajo sospecha. Platonismo y estoi- 
cismo fueron instrumento positivo en unos casos para interpre- 
tar ciertas afirmaciones de la revelación, pero arrastraron consi- 
go, tiñéndolas con su lógica propia, a otras, que eran esenciales 
al evangelio. La encarnación histórica, la dimensión particular 
de la humanidad de Jesús, el significado salvífico de su muerte, 
la referencia positiva al Espíritu Santo y al apóstol, la eucaristía 
como lugar concreto del encuentro con el crucificado y glorifi- 
cado, no siempre fueron mantenidas en tales sistemas con la 
nitidez reclamada por el credo. Esto llevó consigo que la teolo- 
gía y la catequesis, en reacción sobre todo contra el gnosticismo 
y Arrio, se centraran en las dimensiones soteriológicas y en la 
constitución teológica de Cristo. Comienza también a preparar- 
se la concentración antropológica de la salvación, que prevale- 
cerá en la teología latina a partir de San Agustín. El hombre no 
es visto tanto como trozo del mundo, en solidaridad de destino 
con la materia, con el prójimo, con la sociedad y con la historia 
entera, sino sobre todo en su relación individual con Dios, 
como pecador o justificado, como miembro destinado a la Igle- 
sia celeste o parte de la masa condenada. El hombre es ahora 
Visto y definido ante todo por su realidad y presencia delante de 
Dios (coraneidad). Él es lo que es no por su ser, sino por su liber- 
tad en relación con Dios. Somos cada uno lo que somos coram 


2 CE). Lo Ruizoe La Peña, «Cristo y la creación en el NT», en Teología de la crea- 
fr (Santander 1986) 63-87. 
3 Jn 1,3; 1 Cor 8,6; Col 1,17; Heb 1,2c. 
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Deo y no coram mundo vel coram semetipso. La teología de la Iglesia 
oriental, en cambio, mantuvo en alto los dos grandes objetivos 
esenciales a la fe: la unidad de destino en la historia del hombre 
creado para la divinización y la solidaridad entre el hombre y q] 
cosmos. Para ella la encarnación del Hijo en una humanidaq 
particular llevó consigo la asunción de la entera humanidad, 
cuyo ámbito de realización es el entero cosmos. 


San Agustín, y tras él sobre todo Lutero % y Pascal, realiza. * 


ron una concentración antropológica y hamartiológica de la 
teología. A solas con su pecado y su justificación por la gracia 
está el hombre ante Dios. Dios y el hombre a solas: nada más, 
Santo Tomás en un sentido y en otro el racionalismo moderno, 
con Descartes como guía, realizaron una concentración metafí- 
sica y psicológica de la teología. El hombre es un set que está en 
la naturaleza y un espíritu que conoce la verdad. El ser no es 
ante todo el mundo y el espíritu trasciende la materia. Con ello 
llegamos a finales de la era moderna: la escolástica perdió la his- 
toria, y los métodos histórico-críticos, con los que se accedió a 
la figura de Jesús, perdieron el ser y el mundo. Hay que releer la 
generación kantiana de teólogos protestantes, con Ritschl como 
supremo exponente y Harnack su heraldo, para percatarse de la 
concentración moral y cultural del evangelio. La teología se reli- 
gaba a la moral y se distanciaba de la metafísica, se concentraba 
en la experiencia subjetiva y dejaba de lado el mundo, a la vez 
que hacía silencio sobre la escatología %. El agustinismo, pasa- 
do por Kant, había alcanzado sus cotas extremas. La teoría de 
los dos reinos, heredada de Lutero, había consumado la esci- 
sión entre conciencia cristológica e historia tanto del ser como 
del mundo. La moralización del cristianismo llevada a cabo 
por el protestantismo liberal, con pérdida del elemento eclesial, 
dogmático, mistérico, sacramental y escatológico, provocó una 
reacción profunda, primero en Unamuno, que se anticipa ge- 
nialmente a Barth y la teología dialéctica con su obta Del senti- 
miento trágico en la vida de los hombres y de los pueblos (1913). En el 


32 Cf. G. KRETSCHMAR, «La comptéhension du salut chez Luther dans le cadre 
de la patristique et de la scolastique», en J. L. Luuba (ed.), Le salut chrétien (París 
1995) 115-166. 

33 Cf. A. Rrrscmx, Theologie und Metaphysik..., 0.c.; A. VON HARNACK, Das Wesen 
des Christentums, O.C. 
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catolicismo se llegará al equilibrio entre ambas perspectivas 
(moral y escatológica, individuo e Iglesia, dimensión subjetiva y 
objetiva de la fe, lágos y ethos) en los decenios siguientes por obra 
de figuras como R. Guardini, O. Casel, K. Adam, E. Mersch, H. 
de Lubac, Y. Congar, K. Rahner, H. U. von Balthasar, J. Ratzin- 
ger, W. Kasper *. 


Redescubriniento del significado metafísico y cósmico 
de la encarnación (Blondel, Teilhard de Chardin) 


Dos pioneros del pensamiento cristiano reclamaron a fina- 
les del siglo XIX repensar la relación entre el orden de Cristo y el 
orden del ser, entre cristología y cosmología. El primero de 
ellos fue Blondel, quien publicaba en los Anales de filosofía cristia- 
na (1896) su «Carta sobre las exigencias del pensamiento con- 
temporáneo en materia de apologética y sobre el método de la 
filosofía en el estudio del problema religioso» *. Al final de ella 
postulaba como filósofo un vínculo de teligación de todo ser; 
llegaba a afirmar que era tarea de la filosofía mostrar la necesi- 
dad de la realidad concreta del Verbo; invitaba a preparar una 
nueva definición dogmática que afirmase cómo el plan primi- 
tivo de Dios incluía el misterio del Hombre-Dios, de forma que 
la caída del hombre sólo ha determinado la forma doloro- 
sa y humillada de la encarnación pero no el hecho mismo; 
que nosottos no podemos «acabar» nuestra acción ni remediar 
nuestras faltas ni siquiera tener de Dios una idea viva y real sin 
tequerir un mediador. Y añadía: 


«Parece que la filosofía, al requerir para concebir la realización 
efectiva del orden integral de las cosas un elemento distinto a la 


34 Bonhoffer vio cómo sólo desde una visión cristológica se supera esa escisión 
entre Dios y mundo, entre las dos esferas o reinos, que contradice de la manera 
más profunda el pensamiento bíblico: «No hay dos realidades, sino solamente una 
realidad, y ésta es la realidad de Dios en la realidad del mundo, que se ha revelado 
en Cristo. La realidad de Cristo abarca en sí la realidad del mundo. El mundo no 
tiene una realidad propia independiente de la revelación de Dios en Cristo» (D. 
Bonuorrer, Etica [Barcelona 1968] 135). 

35 M. BLONDEL, Lettre sur les exigences de la pense contemporaine en matiére 
dapologétique (1896), en Les premiers écrits (París 1956) 895; trad. esp.: Carta sobre las 
exigencias..., O.C.; Historia y dogma (Madrid 2004). 
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vez de la naturaleza y de Dios mismo su autor, esclatecería y justi. 
ficaría desde su punto de vista lo que es quizá un dogma implícito, 
el Emmanuel, causa final del designio creador». 

«Es que en realidad quizá nosotros no podemos tocar el ser en 
lo más mínimo sin pasar al menos implícitamente por aquel que, 
siendo fuente y lazo de todo ser, es el Realizador universal» %, 


Sobre el fondo de acentuaciones individualistas, a las que alu- 
dimos, a la vez que estos esbozos de algo muevo, sumados al 
malestar de una fe que quiere ser solidaria del destino del mundo, 
y de una incipiente antropología nueva que rompe los caparazo- 
nes del dualismo cartesiano, del espiritualismo jansenista, del 
motalismo kantiano y del jesuanismo de la teología liberal, apare- 
ce una figura cuya influencia tuvo su punto álgido en la mitad del 
siglo Xx, para declinar después y quedar en un silencio respetuo- 
so: Teilhard de Chardin. Es un pionero, exponente sobre todo de 
un malestar de la fe, barruntador de ausencias graves en la teolo- 
gía y espiritualidad a la vez que de posibilidades inéditas de la fe, 
iniciador de una reflexión sobre Cristo a partir de la cosmología y 
paleontología, alertador respecto a unas afirmaciones bíblicas 
hasta ahora no tenidas suficientemente en cuenta. Con él en el 
trasfondo le escribía Blondel al P. Valensin en 1919: 


«El problema de la encarnación me ha aparecido desde enton- 
ces (1892) (y quizá con anterioridad a toda otra cuestión filosófica) 
como la piedra de toque de una verdadera cosmología, de una 
metafísica integral [...] Ante los horizontes ensanchados por las 
ciencias de la naturaleza y de la humanidad, no se puede, sin trai- 
cionar el catolicismo, quedarse en explicaciones mediocres y en 
visiones limitadas que hacen de Cristo un accidente histórico, que 
le aíslan en el cosmos como un accidente postizo, y que parecen 
hacer de él un intruso, un desterrado (depaysé) en la inmensidad 
hostil y avasalladora del universo. Ya antes del loysismo de los 
libritos rojos, he tenido, en una intensa claridad, conciencia de esta 
alternativa: o retrotraernos a un simbolismo martitizador, o avan- 
zar hacia un realismo consecuente hasta el final, hacia un realismo 
integral que ponga la metafísica del cristianismo de acuerdo con la 


36 M. BLONDEL, Lertre..., ibid. Blondel enlaza con una corriente filosófica de la 
cual no está ausente la figura de Cristo (Maine de Biran, Lequier, Renouvier, 
Lachelier, Ravaisson). Ya desde su tesis latina sobre Leibniz parte de Cristo como 
Vincalum substantiale, por tanto de la mediación crística, y de un cierto pancristismo 
que, sin embargo, se separa del propuesto por Teilhard de Chardin. Cf. R. Vir- 
GOULAY (dir.), Le Christ de Manrice Blondel, o.c. 


T 
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mística vivida por los santos, por los fieles normales incluso... 


>, 


somos conducidos a la “instauratio tota in Christo”» 37, 


Con esa filosofía de fondo y en contacto con una compren- 
sión dinámica de la realidad y evolutiva de la ciencia, Teilhard 
de Chardin se propone comprender al Cristo universal como 
impulsor de la evolución, punto omega final de atracción y de 

lenificación de la realidad. Para él, Cristo es la revelación no 
sólo del misterio de Dios, sino también del misterio del hombre 
y del sentido del cosmos. Teilhard nos ha ayudado a reconocer 


- dimensiones de la realidad crística que no habíamos subrayado 


anteriormente, a pensar el cristocentrismo de la creación; a 
sopesar lo que significa que un trozo del cosmos —la humani- 
dad glorificada de Cristo— esté ya radicado para siempre en 
Dios y desde él pueda ejercer una tracción sobre toda la huma- 
nidad y todo el cosmos, de los cuales es solidaria; a comprender 
la eucaristía y la Iglesia como fermentos dinamizadores de la 
historia avanzando hacia su conformidad definitiva con Cristo y 
así hacia la propia plenitud %. Encarnación y resurrección de 
Cristo han sido los polos dinamizadores de su pensamiento, 
mientras que otros aspectos del cristianismo (libertad, pecado, 
cruz de Cristo, sufrimientos pendientes para interiorizar la gra- 
cia, docilidad al Espíritu y dolores de la nueva creación personal 
en renuncia propia y en sacrificio por el prójimo) no han tenido 
el mismo peso en su visión, aun cuando no han sido olvidados 


37 H. pk Lubac (ed.), Blondel et Teilbard de Chardin. Correspondance commentée (París 
1965) 21s; trad. esp.: Correspondencia comentada de Blondel y Teilbard de Chardin. Hechos 
J Dichos (Zaragoza 1968). Sobre el origen leibniziano de la idea de l/inculuw substan- 
fiale, sobre el pancristismo de Blondel y, especialmente, sobre la conexión que 
establece entre creación y encarnación, cf. R. VIRGOULAY, «Le panchristisme blon- 
delien», en Blondel et le modernisme. La philosopbie de Paction et les sciences religienses 
(1896-1913) (París 1980) 407-418; X. TinLierTE, «M. Blondel et la controverse 
christologique», en D. Dubartt: (ed.), Le Modernisme (París 1980) 129-160; Io., Le 
Christ des philosopbes..., O.c., 323-348. 

38 Cf. H. br Lusac, La pensée religiense du Pére Teilbard de Chardin (París 1962). 
Sobre el fundamento exegético de las afirmaciones cristológicas de Teilhard, cf. A. 
Frum.urr, Le Christ sagesse de Dies..., o.c., 376-384 (Nota sobre Teilhard de Chardin, 
con bibliografía sobre su cristología); X. TILLIETTE, Le Christ des philosopbes..., O.C., 
410-424; P. SCHELLENBAUM, «Die Christologie des Teilhard de Chardin», en Theolo- 
gische Berichte, UL: Zur neneren christologischen Diskussion (Einsiedela 1973) 223-274; CH. 
F, Moonry, Teilbard de Chardin et le mystere de Cbhrist..., O. 

32 «No hay aproximaciones a Cristo. Teilhard siempre tuvo esto muy claro. Su 
cruz y resurrección y la unidad de ambas, la eucaristía, carecen de analogías» (H. U, 
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ni negados *. Ha intuido la necesidad de tender un puente 
entre la teología y la cosmología, pero ni teólogos ni científicos 
están seguros de que el puente que el propio Teilhard tiende lle. 
gue de una a otra orilla. Las afirmaciones del NT son de natura. 
leza primordialmente teológica y sólo indirectamente metafís;. 
ca, pero nunca de naturaleza científica en sentido estricto, 

La inserción de Cristo en la historia por la encarnación y su 
inscripción en la creación como mediador de su existencia y 
consistencia no imprimen un dinamismo físico perceptible por 
los instrumentos de verificación cuantitativa, que son los pro. 
pios de las ciencias. La historia y el cosmos están entregados a 
la libertad del hombre y son guiados por la providencia divina 
con un dinamismo y finalidad últimos que se nos escapan. Esta 
transparencia física de la realidad junto con la ignorancia del 
tiempo de su consumación en la historia son las condiciones 
tanto para el trabajo científico y la libertad del hombre como la 
garantía de su servicio gratuito a Dios en la fe. La carencia de 
una ley física y de unos signos verificables para calcular el fin 
del mundo y la venida del Hijo del hombre es una afirmación 
indirecta de la indeterminación no teológica o metafísica, pero 
sí física, del mundo. La coherencia entre afirmaciones físicas, 
metafísicas y teológicas es indirecta siempre, porque de lo con- 
trario no se mantendría la diversidad de estos tres órdenes %. 


ge) El cristocentrismo del siglo XX. Barth, Balthasar, 
Rabner, Vaticano 11 


El cristocentrismo de la realidad y de la historia ha encon- 
trado dos exponentes supremos en Rahner y Balthasar, si bien 
cada cual en perspectiva distinta. Rahner, reasumiendo las intul- 
ciones de Teilhard, parte de una comprensión de la autotras- 


VON BALTHASAR, «Cristo Alfa y Omega»: Com RCI [1996] 90-95, cita en 95). Para la 
relación entre el Cristo cósmico y Jesús de Nazaret en Teilhard, cf. K. RAHNER, 
«Der eine Jesu Christus un die Universalitát des Heils», en $276 X1L, 259-260; XV, 
22. Cf. este último artículo también en: «En torno a la cristología de nuestro tiem- 
po»: Conc 79/1 (1982) 400s. . 

40 Entre ellos vige la misma relación que entre los tres órdenes (cuerpo, espírl- 
tu, caridad) de los que habla B. Pascal (Pen., 640). Cf. E. Bornu:, De Pascal d Teilbard 
de Chardin (Clermont-Ferrand 1962). 
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cendencia de la realidad, de la apertura de unos órdenes a otros, 
pasta llegar a ver en el hombre la suprema realización de toda la 
materia, impulsada por Dios hasta encontrar en Cristo el punto 
de reposo hacia el que marcha. En Cristo se da el autotrascendi- 
miento del hombre hacia Dios, coincidente con el autotrascen- 
dimiento de Dios hacia el hombre. Ese punto de intersección o 
de encuentro es la persona de Cristo. La cristología es pensada 
como el caso supremo de la relación creador-creatura, como un 
acrecentamiento máximo de la participación de ésta en aquél. 

Balthasar, por el contrario, partiendo del cristocentrismo de 
Barth, piensa la realidad de Cristo como la expresión suprema 
de la kénosis de Dios, en un descenso suyo que es un ascenso de 
ella y la afirmación suprema de la creatura respetada en su liber- 
tad, que llevó al Señor de la gloria hasta la cruz, como conse- 
cuencia de su servicio y respeto a la libertad del hombre. Todo 
ha sido pensado desde Cristo y hacia Cristo, pero confiriendo a 
las realidades su propia consistencia y autonomía desde las cua- 
les pueden responder libremente a la llamada divina. Con ello 
se abre el espacio dramático, ya que a la entrega máxima de 
Dios en Cristo, no vista directamente como la autoplenificación 
del hombre sino como la autoexpresión de Dios en el límite del 
vaciamiento, puede el hombre responder con el rechazo. La 
unicidad de la figura de Cristo está determinada por su histori- 
cidad. Figura por arnor desfigurada, en libertad entregada y soli- 
citante de la libertad finita desde el supremo desvalimiento e 
inocencia crucificada. Cristo es el centro de la historia que Dios 
crea en esa Figura desfigurada, en ese Hijo crucificado, en ese 
Logos reducido al silencio. Ése es el corazón del mundo. Y ante 
él se decide el corazón del hombre *!. 

Esta visión cristocéntrica de la realidad, que ve la creación, 
la historia, el hombre y la consumación a partir del Hijo encar- 
nado, ha sido adquirida a lo largo de la primera mitad del 
siglo Xx, en conexión con el renacimiento patrístico, litúrgico, 
bíblico y ecuménico. Autores como K. Barth, K. Adam, R. 
Guardini, O. Casel, E. Mersch, M. Schmaus y otros la habían 


4 C£ HU. von Barruasar, El corazón del mundo (Madrid 1991); A. CorDo- 
VILLA, Gramática de la encamación. La creación en Cristo en la teología de Karl Rabner y 
Hans Urs von Balthasar (Madrid 2004). 
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ido preparando *. El concilio Vaticano 11 vive de sus presy. 
puestos, pero no llega a hacerla punto de partida de sus afirma. 
ciones. La Iglesia es pensada cristológicamente en el primer 
momento, pero luego se pasa de Cristo al Padre y al Espíritu, ya 
que un cristocentrismo absoluto sería anticristiano. La Iglesia es 
cristiana en la medida en que es Ecclesia de Trinitate*. La revela. 
ción es comprendida como Dei Verbum, una Palabra que nos 
envía el Padre, que es persona en Cristo y que el Espíritu Santo 
nos explicita, recuerda, interioriza y personaliza *. La liturgia es 
la obra que la Iglesia presenta a Dios, unida a Cristo su cabeza 
movida por el Espíritu Santo, que transforma los dones de la 
comunidad y abre los corazones para que puedan dirigirse a é] 
filialmente *. 

En la Constitución pastoral Gaxdium et spes se hacen afirma- 
ciones fundamentales a partir de la comprensión de Cristo 
como fundamento ontológico de la realidad, revelador de Dios 
en la historia, redentor y consumador del hombre, respuesta al 
enigma del mal. He aquí dos textos clave: 


«La Iglesia cree que la clave, el centro y el fin de toda la historia 
humana se halla en su Señor y Maestro. Afirma además la Iglesia 
que bajo la superficie de lo cambiante hay muchas cosas perma- 
nentes, que tienen su último fundamento en Cristo, quien existe 
ayer, hoy y para siempre. Bajo la luz de Cristo imagen de Dios 
invisible, primogénito de toda la creación, el Concilio habla a 
todos para esclarecer el misterio del hombre y para cooperar en el 
hallazgo de soluciones que respondan a los principales problemas 
de nuestra época» (GS 10; cf. 22 32, 38, 40) %, 


2 Cf. H. KUNG, «Christozentrik», en LT4K? 11, 1169-1174; H. U. von Bat: 
THASAR, Karl Barth. Darstellung und Deutung seiner Theologie (Colonia 1962) 335-372. 

43 «Y así toda la Iglesia aparece “como un pueblo reunido en virtud de la uni- 
dad del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo”» (S. CiPRIANO, De oratione dominica 23: 
PL 4,553, cit. en LG 4). Cf. Y. Concar, «Ecclesia de Trinitate»: Irenikon 14 (1937) 
131-146. 

44 DV 4 expresa claramente la transparencia de Jesús al Padre (Jn 14,9) y su 
envío del Espíritu de la Verdad, que habla desde él, y es enviado por ambos. 

45 Mientras que la Constitución del concilio Vaticano II sobre la liturgia (SC) 
no es quizá la más lograda en perspectiva trinitaria, en cambio la parte dedicada 2 
ella en el Catecismo de la Iglesia Católica n.1077-1122 sí lo está. Los treinta años que 
las separan han sido decisivos en la sensibilización trinitaria. . 

46 La Constitución acentúa la relación de Cristo con el hombre y con la historia, 
menos con la creación. Un comentarista llega a afirmar que «la mediación de Cris" 
to en la creación tiene en el conjunto de las afirmaciones cristológicas sólo uN 
espacio reducido» (TH. GERTLER, Jesus Christus-Die Antwort der Kirche auf die Fragl 
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«En realidad, el misterio del hombre sólo se esclarece en el mis- 
terio del Verbo encarnado. Porque Adán, el primer hombre, era 
figura del que había de venir, es decir, Cristo el Señom (GS 22) *. 


A la luz de las afirmaciones del NT, a las que hacen eco las 
anteriores del concilio Vaticano TI, el cristianismo ha introduci- 
do una revolución en la antropología. Esta ha terminado siendo 
situada en la luz y en la sombra de la teología, ya que con unos u 
otros términos el hombre ha sido definido, por su relación 
con Dios, con las categorías de causa-efecto, creador-creatura, 
ejemplar-imagen, voz-eco. A partir de ahí la metafísica clásica 
estableció junto con la indefinibilidad de Dios, dada su trascen- 
dencia absoluta (Dems definiri nequit), la correspondiente indefi- 
nibilidad del hombre (Homo definiri nequit). Si el hombre co- 
responde a Dios, de cómo comprendamos a Dios dependerá 
cómo definamos al hombre. A un Dios inmanente a la historia, 
«definido» en su solidaridad con su creatura, transparente en la 
luz de la acción, mensaje, destino y persona de Jesús, corres- 
ponderá un hombre cristológicamente definible , Rahner y 
Pannenberg, entre otros muchos, han mostrado esta determina- 
ción cristológica de la antropología. Ya no se puede retroceder 
detrás de Cristo a las fases precristianas para definir al hombre. 
Si Dios es cognoscible y amable desde Cristo, desde Cristo se 
nos dice y se nos da lo que Dios le hace posible al hombre, al 
hacerse a sí mismo hombre. La revelación escatológica de Dios 
en Cristo lleva consigo la revelación escatológica del hombre *. 


nach dem Menschen. Eine Untersucbung zu Funktion und Inbalt der Christologie im erstem 
Teil der Pastoralkonstitution «Gandium et Spes» des 2. Vatikanischen Konzils [Leipzig 
1986] 366). 

7 Cf ) RATZINGER, «Comentario al cap.I n.11-22 de la Gandinm et Spes», en 
LTAK? 111, 313-350 cita en 350; L. Labarta, «El hombre a la luz de Cristo en el 
concilio Vaticano ll», en R. LATOURELLE (ed.), Vaticano 1. Balance y perspectivas 
(Salamanca 1989) 705-714; W. KaspEr, «Cristología y antropología», en Teología e 
Iglesia, o.c., 266-296; ÍD., «Cristología orientada antropológicamente», en Jesús el 
Cristo (Salamanca 1989) 57-63; A. ScHinson - W. KasPER, «Christologie im Hori- 
zont der Anthropologie: K. Rabnen», en Christologie im Prásens..., O.C., 80-89; J. L. 
Ruz DE La Prña, «Jesucristo y la comprensión del hombre», en O. GONZÁLEZ DE 
Carorvas. (ed.), Salvador del mundo..., O.c., 133-147. 

8 C£E JúnGH1, «Der Gott entsprechende Mensch», en H. G. GADAMER - P. 
o (eds.), Neue Antbropologie. Vi/1: Philosopbische Anthropologie (Stuttgart 1975) 
372. 

% Cf. K. Ranner, «Problemas actuales de cristología», en ET 1, 169-222; lp., 
“Eterna significación de la humanidad de Cristo para nuestra relación con Dios», 
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3. Fundamentación bíblica: Cristo, Kyrios, 
Mediador, Vínculo 


¿Cuál es el fundamento bíblico que nos permite hablar de 
una mediación de Cristo en la creación, de su relación con la 
historia y de su función consumadora? 


a) Afirmaciones previas al análisis de los textos 


Ante todo es necesario hacer dos afirmaciones fundamentales. 

1) En la Biblia van religadas la función creadora, la función recrea. 
dora y la función consumadora de Cristo. Sólo puede reconstruir 
quien ha construido, reformar quien ha formado y consumar 
quien ha puesto el fundamento. Ahora bien, la experiencia cris- 
tiana parte de un hecho que funda todas sus certezas: en Cristo 
tenemos la salvación, cuyo contenido es el perdón de los peca- 
dos, la reconciliación con Dios y la vida nueva en filiación, 
otorgada por Cristo y realizada por su Espíritu. La experiencia 
histórica de lo que Jesús ha sido para los hombres en la historia 
es el fundamento para las afirmaciones sobre Jesús como fun- 
damento de la realidad en el origen. Quien ha sido el reforma- 
dor, lo ha sido por ser previamente el formador, y si él es el 
consumador de nuestra elección es que hemos sido elegidos 
desde siempre en él y por él. 

2) La función de Cristo respecto de la creación es siempre relativa a 
la iniciativa, acción y designio del Padre. La obra de Dios y la obra de 
Cristo nunca aparecen en alternativa, sino en coordinación. 


en ET 1Il, 47-60; Ío., «Para una teología de la encarnación», en ET 1V, 139-158; 
Íb., «La cristología dentro de una concepción evolutiva del mundo», en ET Y, 
181-220; Lb., «Theologie und Anthropologie», en $2Th VIIL, 43-65; Íp., «Auf der 
Suche nach Zugángen zum Verstándnis des gottmenschlichen Geheimnis Jesu», 
en $2Th X, 209-214; 1p., «Christologie heute?», en $77 XI, 553-569; Ip., «Jesus 
Christus Sinn des Lebens», en $274 XV, 206-216; 1b., «Christologie heute», en 
S$2Th XV, 217-224; Ib., «Anthropologie. Theologische», en LTAR? 1, 618-627, 1D., 
«Mensch. IV: Theologisch», en LTAK? VI, 287-294; 1b., «Antropología teológica», 
en 4.M 1, 286-196. Cf. W. PANNENBERG, «La revelación de la determinación especí- 
fica del hombre en la actuación y en el destino de Jesús», en Fundamentos de cristolo- 
gía, 0.c., 237-242; Íb., «Antropología y cristología», en Teología sistemática, 0.C. M, 
301-350; Ib., «Fundamento cristológico de una antropología». Conc 6 (1973) 
398-416. 
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Una misma realidad o acción es vista desde el Padre como ori- 

n último y meta de retorno, mientras que la acción de Jesús es 
vista como mediación transmisora, ejemplar que refleja y medio 
que en la historia permite a los seres y a los hombres encontrar 
un camino que los lleve a su última destinación: el Padre, que lo 
será todo en todos. Sólo en un segundo momento se instaura 
una equivalencia funcional entre el Padre y el Hijo, sin que pue- 
da decirse que se trata de una igualdad. Esta diversificación en 
la historia salvífica sólo se aclarará definitivamente cuando los 
concilios de Nicea y Calcedonia esclarezcan la relación existente 
entre los tres protagonistas de la salvación (Padre, Hijo, Espíri- 
tu). Por ello en la controversia arriana fueron unidas la discu- 
sión sobre el estatuto divino de Cristo en relación con el Padre 
y su función mediadora en la creación %. El NT diferencia esta 
función mediante las diversas preposiciones. Todas las cosas 
son referidas al Padre como origen creador mediante la prepo- 
sición Ex, mientras que, a su vez, todas son referidas a Jesucristo 
con la preposición dt *!. Sin embargo, las que en un principio 
estaban referidas todas a Dios, sin matices, luego irán siendo 
diferenciadas. El texto de Rom 11,36 reserva a Dios (¿ha de 
entenderse al Padre?) las tres funciones o causalidades respecto 
de la creación: origen fontal, mediación hacia la existencia, des- 
tinación de retorno: «Porque de él (éx) y por él (5%) y para él 
(él) son todas las cosas». 


b) La unidad de Dios y el señorío de Cristo (1 Cor 8,6) 


Desde aquí podemos situar el texto de 1 Cor 8,6: 


«Pues, aun cuando se les dé el nombre de dioses, bien en el 
cielo, bien en la tierra, de forma que hay multitud de dioses y de 
señores, para nosotros, sin embargo, no hay más que un solo 
Dios, el Padre, del cual ($ ob) [proceden] todas las cosas y para el 
cual (ei avróv) [somos] nosotros; y un solo Señor Jesucristo, por 


% Cf B. SesBOUk - J. Worinsk1, Historia de los Dogmas, o.c. 1, 188-197; A. 
Gruisuer, Cristo en la tradición cristiana, 393-454, 
3 CE. ThtssinG, «Durch Christus», en Got? und Cristus in der paulinischen Sote- 
Fologie, o.c. |, 164-237. 
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quien (8 00) [son] todas las cosas y por el cual (5 auto) [somos] 
nosotros» 3, 


Para analizar con rigor el texto tendríamos que llevar a cabo 
las siguientes tareas previas, que no son posibles aquí: lugar de 
esta afirmación en el contexto del capítulo y de la carta, género 
literario, trasfondo cultural y religioso desde el cual hay que 
entenderlo, función que ha cumplido previamente en la comu- 
nidad de la que surge o para la que lo piensa el autor, contenido 
doctrinal. Como casi siempre ocurre en San Pablo, no se trata 
de una reflexión doctrinal y sistemática sobre la relación de 
Cristo con la creación, sino de una afirmación hecha para escla- 
recer un problema moral de la comunidad: ¿qué actitud tener 
ante la carne sacrificada a los ídolos? Ante un politeísmo que 
reconoce muchas divinidades, soberanías, principados y cam- 
pos de pertenencia a los diversos principios de origen o de 
poder, San Pablo hace una afirmación tajante: Fueren cuales 
fueren aquellos poderes a los que los demás consideran dioses 
o señores, para nosotros sólo hay un solo Dios, principio meta- 
físico de realidad (Dios Padre); y un solo Señor o principio his- 
tórico de salvación, que tiene soberanía sobre nosotros y al que 
debemos nosotros referirnos como origen inmediato de nuestra 
vida nueva y como criterio de nuestra acción (Jesús Cristo). 

San Pablo no crea la fórmula, sino que echa mano de una 
preexistente en la comunidad, como lo hace en otras ocasiones 
cuando trata de orientar a sus lectores sobre los puntos centra- 
les de la fe, ya que tanto él como los demás apóstoles están 
remitidos a lo que han recibido (1 Cor 15,11). Es por tanto un 
texto recibido, una posible confesión, mediante la cual los cris- 
tianos expresan su fe en el Creador de todo y en el mediador de 
todo. ¿Era una fórmula utilizada en el bautismo y en la eucaris- 
tía o, por el contrario, en la controversia con los paganos? ¿Te- 
nía una función diferenciadora frente al culto imperial, con el 
cual polemiza? No sabemos. En cualquier caso, el texto traza 
una raya claramente divisoria respecto de las cosmovisiones 
paganas. El cristiano sabe a qué atenerse ante la realidad: no €s 


52 Para el análisis y contenido del texto, cf. A. Fruuser, Le Christ sagesse de 
Dies...., o.c., 59-86 (La profesión de fe monoteísta); W. THOSsING, Gott und Chns- 
lus..., O.C., 225-233, O. CULILMANN, Cristología del NT (Salamanca 1998) 170-173. 


C.5. La relación de Cristo con el ser, el cosmos, la historia 227 


divina por naturaleza, ya que es creada; no ha sido divinizada 

or ningún poder que se haya apropiado de ella, porque el real 
Señor la ha manumitido para la libertad; no está inficionada por 
ninguna presencia malévola que escape a la soberanía de Dios o 
a la razón del hombre; la creación es sólo de Dios, y por más 
gue parte de ella sea ofrendada, sacrificada, a los ídolos, no deja 
de ser creación del Padre, redimida por el Señor y santificada 

or su Espíritu. La realidad es creación divina y por ello des- 
encantada de encantadores que la subyuguen, pero revestida de 
la gloria de Dios, que le ha sido comunicada. El cristiano afirma 
una Objetivación del mundo frente a la magia o a la diviniza- 
ción: es creado (desencantamiento en cuanto desdivinización o 
«desmagificacióm»), pero a la vez afirma su origen, su encanto y 
encargo divinos frente a los maniqueísmos, por un lado, y al 
destrozo humano, por otro %, 


El contenido de la afirmación abarca al mundo y al hombre. 
Uno y otro comparten su condición de creatura. No son dos 
universos alternativos o enemigos: los religa el común origen y 
la común destinación. Los dos proceden del Padre y los dos 
son por Jesucristo. La realidad entera queda orientada en una 
doble dirección: origen y mediación. No hay autonomía sin 
mediación y no hay realidad humana ni divina sin relación. 
Éstas no se esclarecerán definitivamente hasta que no se perci- 
ba que la creación e historia reflejan el misterio trinitario, donde 
en un sentido todo es origen en el Padre; en otro, todo es entre- 
ga y reconstitución expresiva en el Hijo; y todo es devolución 
reunificadora en el Espíritu. Todo lo que es Dios se expresa y 
dice en el Hijo, en quien por tanto queda dicha toda realidad 
posible y pensable. Cuando ésta surja en el tiempo, surge como 
extensión de la realidad y decibilidad del Padre, ya dicha eterna- 
mente en el Hijo. La creación prolonga el misterio trinitario de 
Dios. La creatura y el hombre son lo que es Dios cuando éste 
va más allá de sí mismo. Y puesto que en Dios no hay añadido, 
adición o numeración, la creatura es la forma de ser que Dios 


53 En este sentido tienen razón los traductores de Weber cuando interpretan su 
famosa afirmación: «Entzauberung der Welt», como «desmagificación» y no como 
«desencanto». Así J. Abellán en M. Webrr, La ciencia como profesión-La política como 
Profesión (Madrid 1992) 87 con nota explicativa en 166. 


228 P.I Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


alcanza en lo otro de sí mismo, primero en las cosas, luego en El 
hombre y finalmente en su Hijo encarnado. 


c) Cnsto: principio, centro y fin de la creación (Col 1,15-20) 


El texto central para reconocer a Cristo como Principio 
e. , 
centro y fin de la creación es Col 1,15-20 5%, 


15 «Él es imagen de Dios invisible, 

Primogénito de toda la creación, 

16 porque en él fueron creadas todas las cosas, 

en los cielos y en la tierra, 

las visibles y las invisibles, 

los tronos, las dominaciones, los principados, las potestades: 
todo fue creado por él y para él, 

17 él existe con anterioridad a todo, 
y todo tiene en él su consistencia. 

'8 El es también la cabeza del cuerpo de la Iglesia: 

él es el principio, 

el primogénito de los muertos, ! 

para que sea él el primero en todo, 

12 pues Dios tuvo a bien hacer residir en él toda la Plenitud, 
2 y reconciliar por él y para él todas las cosas, 
pacificando mediante la sangre de su cruz 

lo que hay en la tierra y en los cielos», 


Se trata de una pieza literaria de difícil interpretación por lo 
que se refiere a su estructura, al origen, al medio de pensamien- 
to al que debe ser referida y al lugar exacto que ocupa en la car- 
ta, sus ampliaciones o retoques respecto de un posible texto 
anterior. Lo decisivo es el lugar de entronque en la carta: se 
trata de afirmaciones hechas respecto del «Hijo de su amon» 


54 Cf. W. BEINERT, Christus und der Kosmos, 0.c.; A. HOCcK1a1,, Christas der Erstgebo- 
reñe..., 0.05 B. Ruy, Creés dans le Christ Jésus..., o.c., 202-230; P. Lamarcha:, Christ 
vivant..., 0.C., 55-82; P. E. BONNARD, La Sagesse en personne annoncée..., 0.C.; A. FKUL 
LLET, Le Christ sagesse de Dien..., O.c., 163-274; P. Brnoir, «L'hymne christologique 
de Col 1,15-20», en Exégése ef Théologie, IV (París 1982) 159-204 con bibliografía, y 
sobre todo la monografía exhaustiva de CH. StErTLIR, Der KolosserbymnHS..., OC. 
que lo comprende como un salmo a Cristo, con estructura unitaria, redactado ori- 
ginariamente ya en griego, que tiene por falsilla a Gén 1,1, y en el que Cristo €s 
comprendido como la figura reveladora de Dios (Gén 1,26: Ez 1,26), en cuanto 
que él es la gloria de Dios (Gottes Kabod) y figura de su presencia (Shekinah-Gestab). 
Cf. p.337-347. 
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(1.13), el que en otros lugares del NT es llamado el Hijo amado, 
el Amado (Mt 3,17; Rom 1,4; Ef 1,6), en quien el Padre nos ha 
hecho posible a todos los hombres, más allá de proveniencia o 
raza, ser partícipes de las bendiciones del pueblo de la primera 
alianza, «los santos» (v.12). Dios Padre es de nuevo el punto 
focal a partir del cual parte toda luz del ser, toda iniciativa de 
redención histórica y toda remisión de los pecados (v-14). 
Como suele ocurrir en otros himnos, se discierne inmediata- 
mente que se trata de un texto tradicional, ya que comienza con 
una oración de relativo. ¿Himno litúrgico, doxología, salmo, 
discurso de sabiduría nacido en la Iglesia para la celebración 
eucarística O para traspasar a Cristo funciones otorgadas a otros 
poderes o divinidades? ¿Adaptación de un himno de inspira- 
ción estoica o helenista? No podemos responder con precisión 
científica. 

El texto tiene unas características literarias muy pecultares. 
Ante todo, dos comienzos totalizadores mediante el hós éstin 
(v.15.18) seguidos en un caso de ekón y en el otro de arché, y en 
ambos de la palabra protótokos una vez referida a la creación y 
otra a la resurrección. Otro paralelismo fundamental es en antó, 
referido en el primer caso a la universalidad creadora del Hijo 
de su amor y en el otro a la plenitud que habita en el resucita- 
do. Un tercer paralelismo sorprendente es el Lal autós de los 
v.17-18. Con ello surge el problema de la división en estrofas: 
¿dos con un final (v.17) e inicio (v.18) en quiasmo, o tres clara- 
mente diferenciables? La impresión que cualquier lector saca es 
la contraposición en un sentido y la conjunción en otro entre el 
primado de Cristo en el orden de la creación y el primado en el 
orden de la salvación. El primero abarca 15-17 y el segundo 
18-20 5, 

Desde el punto de vista cristológico, el hecho central es la 
aplicación de tres preposiciones a Cristo en relación con la crea- 
ción: en autó, di autoá, eis autón. Antes de establecer la conexión 
del verbo ektísthé y éktistai con Cristo, se ha dicho de él que es 
imagen de Dios invisible y primogénito de toda creatura 5%, Ello 


55 Cf. P. Benoir, «L'hymne christologique de Col 1,15-20», a.c., 160. 
> C£. A. Feunuer, Le Christ sagesse de Diem..., 0.c., 166-175 (Cristo imagen de 
Dios invisible); 175-202 (primogénito de toda creatura). 
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nos da oportunidad para hacer una afirmación capital: todos los 
textos que ponen a Cristo en relación con la creación hay Que 
leerlos a la luz de los textos veterotestamentarios relativos a ] 

Sabiduría (Sab 7-9; Prov 8,22-36; Eclo 24). San Pablo había la. 
mado ya a Cristo «sabiduría de Dios» (1 Cor 1,24.30). Las fun- 
ciones de presencia, presidencia, asistencia, precedencia y ejem. 
plaridad que se hacen allí respecto de la Sabiduría (ella preexiste 
a toda creatura [Prov 8,22-26], toma parte activa en la creación 
[8,27-30] y conduce los hombres a Dios [8,31-36)), se hacen 
aquí respecto de Cristo. Tanto Ef y Col como Jn no son com. 
prensibles sin esta ¿dentificación implícita entre la figura personalizada 
de la Sabiduria y la persona histórica de Jesús. La sabiduría es imagen 
de Dios (Sab 7,26) y el Hijo es espejo de la gloria del Señor (2 
Cor 3,18), imagen visible del Dios invisible (2 Cor 4,4). Luego 
Cristo será comprendido como la imagen arquetípica para todas 
las acciones divinas suscitadoras del mundo y del hombre (Prov 
8,22). El hombre había sido creado a imagen de Dios (Gén 
1,26). Platón había identificado la imagen 'de Dios con el mun- 
do y Filón con el Logos. 

La creación entera en sus formas visibles e invisibles, las que 
están a nuestra mano en la tierra y las que nos trascienden en el 
cielo, las emparentadas con lo humano y las que siendo creadas 
nos superan: todo tiene una triple relación con Cristo: a) Deri- 
van del acto creador de Dios en él (v.16a: el aoristo ektísthé). 
b) Son efectos de aquel acto primero y único (v.16b: el perfec- 
to éktistal identifica la creación como un efecto perdurante). 
c) Subsisten en el ser y tienen consistencia en sí mismas porque 
permanecen en él (v.17: perfecto synésteken, resultado de la crea- 
ción) *”. Todas estas afirmaciones ponen a Cristo en el origen, 
en la permanencia y en la consistencia de los seres. Aquí no se 
distinguen fases o formas de Cristo: no se dice si es el Verbo 
eterno o el Jesús histórico. Es el único del que se afirman unas y 
otras cosas, más allá de sus estados o fases temporales que aquí 
no aparecen. 

Las dos estrofas (primado de Cristo en la creación-primado 
en la salvación) se condicionan y cointerpretan. En los dos 


57 Cf. P. Bunoir, «E hymne christologique de Col 1,15-20», a.c., 161. 
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órdenes Cristo tiene prioridad temporal, primacía de excelencia, 
causalidad creadora. El es: 

a) Pnncipio, entendiendo la palabra en doble sentido como 
imagen y modelo, prototipo del orden creado (ekón) y como 

rimicias a la vez que prototipo también en el orden de la nueva 

creación (arché). 

b) Primero temporalmente. El Hijo, en cuanto encarnado, 
es el primero que surge en el pensamiento creador del Padre y 
es el primero surgido de entre los muertos, por lo cual se le 
puede aplicar en ambos casos el término prótótokos. 


c) Causa de toda la creación, sin que se precise más exacta- 
mente el género de causalidad, a la vez que causa de toda la 
reconciliación, ya que en él han cohabitado y han sido reconci- 
liados Dios y el universo. La plenitud que Dios ha hecho habi- 
tar en él corporalmente —plenitud de los dones que Dios nos 

uiere comunicar, el propio Espíritu Santo—, ha conjugado en 
unidad de sujeto al Padre, inherente a su ser, y al mundo inhe- 
rente a su humanidad. 

d) Primado de excelencia. Él es el que encabeza en todos lo 
órdenes %, 

Pensadas estas afirmaciones con categorías posteriores po- 
dríamos hablar de una causalidad formal (en autó ektístbé), de una 
causalidad eficiente (di'autoá), de una causalidad final (es autón), 
ala vez que de una peculiar relación con él: la consistencia en él. 
El cosmos y el hombre surgieron desde Cristo como su funda- 
mento y persisten porque él es su entraña permanente, hacién- 
dolas ser ellas mismas a partir de la participación en su divina 
realidad. Él es la potencia interior que mantiene al mundo en su 
cohesión, le impide disolverse y volver al caos, hace que sea un 
todo armónico en el que las partes se sostienen y prestan mu- 
tuamente ayuda. Cristo es así principio de surgimiento al ser y 
de permanencia en el estar, principio de realidad y de belleza 
interna 5, posibilitando que la totalidad no sea un montón sin 


58 C£. P. Benoir, «L'hymne christologique de Col 1,15-20», a.c., 179. 

5 Cf. C. F. Burney, «Christ as arché of Creation (Prov 8,22; Col 1,15-18, Rev 
3,14)»: Journal of Theological Studies 27 (1926) 160-177, quien ve en el himno una 
especie de exégesis rabínica sobre la primera palabra del Gén: berf'shítb, jugando 
con el significado de la preposición béth (por, en, para) y la palabra ré'shít, cuya raíz 
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orden, sino un kóckoc, construcción ordenada, Organismo 
bello %. Es necesario ir más allá de las categorías aristotélicas de 
causalidad e integrar las de participación, que implican la idea 
de la vida como don y la existencia como permanente ex-sistip 
fluyendo desde un origen que en generosidad y libertad peren. 
nes se sigue otorgando. Este consistir en Cristo —orden de la 
naturaleza— nos remite a las fórmulas paulinas de «ser en Cris. 
to» y «vivir en Cristo» —orden de la gracia— (1 Cor 1,30; 2 Cor 
5,17) 1. Aparece así de nuevo la simetría entre afirmaciones 
por un lado, relativas a la historia salvífica que llega hasta la 
Iglesia, y, por otro, a la consistencia metafísica y al origen pri- 
mordial. La fe integra ambas y va de las unas a las otras. Quien 
lo es en el tiempo, es porque lo es en la eternidad. 


Con ello aparece lo que será el problema cristológico supre- 
mo del siglo Iv. Estas afirmaciones sobre Cristo, ¿indican sólo 
prioridad temporal, primacía cualitativa, primado de honor y 
soberanía respecto del resto de la creación, siendo por tanto 
Cristo la primera creatura de Dios, del lado de acá del tiempo, 
en la cual y a partir de la cual Dios ha creado el mundo, o, por el 
contrario, Cristo pertenece desde siempre a Dios, preexiste con 
preexistencia personal en Dios antes de los siglos e indepen- 


ró'sh (cabeza) es explicitada en diversas direcciones: primogénito, cabeza, comien- 
zo, anterioridad a las cosas, primacía. 

60 C£ A. Feumier, Le Christ sagesse de Dien..., O.C., 2158. 

61 Después de haber establecido la analogía con nuestra existencia en Adán, 
Schlier expone así el contenido de la expresión: «Ha Xristó significa: 1) Un ser en el 
ámbito de Cristo, 2) En el ámbito de influencia y soberanía de Cristo, que nos 
determina, 3) El nos abarca y nos determina a nosotros como aquel del que noso- 
tros ahora venimos y hacia el que ahora vamos, y precisamente, 4) Como los que 
participan en su condición personal» (H. SCHLIER, Grundzige einer paulinischen Theolo- 
gte, o.c., 175). |. Guia, «En Cristo, en el Señor», en Tenlogía del NT, o.c., 102-106. 

H. Húbner interpreta este «ser en Cristo» en analogía con lo que Heidegger dice 
sobre la Befindlichkeit como «existencial fundamental». Esa categoría designa cómo 
el hombre siempre se encuentra implantado en un temple y tono, en una determi- 
nación existencial que afecta a su vida y la impulsa en una dirección. Para Heideg- 
ger éste será el «cuidado», la «angustia» (Ser y Tiempo, par. 29s). En analogía explica 
esta implantación del hombre creyente en Cristo: «Fs un saberse cobijado en Cris- 
to, su autocomprensión como “ser en Cristo”; al mismo tiempo su saber del ser de 
Cristo y del Espíritu en él le da el sostén firme que procede de Dios y en situacio- 
nes críticas como las de Galacia y Corinto le hace persistir y resistir |...] El “Ser en 
Cristo” se fundamenta en el “ser delante de Dios”, más exactamente: en el ser en 
presencia del Dios que juzga y justifica» (H. HuBnER, Biblische Theologie des NT, 0-- 
HL, 1109). 


E 
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dientemente de la creación, de forma que aquél existe en su ser 
eterno (generación) y no sólo en su voluntad de suscitar el 
mundo (creación)? Arrio justamente apelaba a los textos de la 
Sabiduría para afirmar que, siendo ella manifiestamente una 
creatura, la primera y más noble de Dios, al identificar la carta a 
jos Colosenses a Cristo con él, evidentemente estaba dando por 
supuesto que Cristo era también creatura, aun concediendo que 
era la primera, la más perfecta de todas las suscitadas a la exis- 
tencia por Dios. La creatura suprema y la causa de todas las 
demás, pero creatura al fin. El concilio de Nicea (DS 125-126), 
a] referirse implícitamente a estos textos, no hizo exégesis de 
ellos, ni de los libros sapienciales, ni de Col. Remitiéndose a la 
trasmisión apostólica, a la predicación eclesial, al símbolo de la 
fe, y en coherencia con todos los demás textos bíblicos relativos 
a Cristo, afirmó su consustancialidad con el Padre, su preexis- 
tencia eterna, su divinidad y no sólo su eterna predestinación 
como principio de la creación o como redentor %, 

Col 1,15-20 nos ofrece una visión unificada de la realidad 
divina con el Padre como origen, con Cristo como mediador y 
centro finalizador de la creación, refiriendo a él cualquier otro 
universo pensable. Nada es exterior a su ser y nada se logra sin 
su hacer. No es posible pensar una soteriología separada de una 
metafísica, ni aislar el orden de la creación de la historia de la 
salvación, ni imaginar mundos sustraídos a la soberanía de Cris- 
to. Uno tiene la impresión de que el autor está polemizan- 
do con visiones dualistas y gnósticas, que segregan espacios o 
poderes, poniéndolos al margen de la acción creadora de Cristo 
o pensándolos fuera del ámbito de influencia de la Iglesia. El 
universo tiene una cabeza de sentido: Cristo; y nos ha sido dado 
también como cabeza de la historia en la Iglesia. Ésta no le 
suplanta, sino que le media y visibiliza en el mundo (v.18). 


_ 2 En Nicea se afirma por primera vez con terminología no bíblica la fe apostó- 

lica, pero a la vez se enumeran las interpretaciones que son incompatibles con ella. 

Esta decisión conciliar presupone los criterios y métodos de la exégesis patrística, 

Que no siempre son los mismos que los de la exégesis contemporánea. Cf. P. R. 
CKROYD - C, F. Evans, The Cambridge History of the Bible, 1 (Cambridge 1970) 

412.586; M. Simonerri, Profilo storico dell'esegesi patristica (Roma 1981); Lo., «Exégesis 

Patrística», en A. Di BERARDINO (dir.), Diccionario patrístico, 11 (Salamanca 1991) 
37-844; R. Trevijano, La Biblia en el cristianismo antigno..., O.C. 
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d) Otras perspectivas (Rom 8,29; Heb 1,14; Jn 1; 
Ap 1,175; 2,8; 3,14, 22,13) 


Lo que de manera transparente ha afirmado Col respecto 
del lugar de Cristo en la creación y en la historia lo afirman tam. 
bién otros textos neotestamentarios de fases históricas distintas 
y autores alejados entre sí. Refiriéndose sólo a los hombres 
Rom 8,29 muestra de nuevo la conexión entre la creación cop. 
forme a la imagen del Hijo, la justificación histórica en Cristo y 
la consumación a la que estamos destinados. En este texto apa. 
recen unidos los mismos términos: Hijo, Imagen, Primogénito; 

«Porque a los que de antes conoció, a ésos los predestinó a ser 


conformes con la imagen de su Hijo, para que éste sea el Primogé- 
nito entre muchos hermanos». 


Un texto posterior es Heb 1,1-4. 


«Muchas veces y de muchos modos habló Dios en el pasado a 
nuestros Padres por medio de los Profetas; en estos tiempos que 
son los últimos nos ha hablado por medio del Hijo, a quien consti- 
tuyó heredero de todo, por quien también hizo los mundos; el 
cual, siendo resplandor de su gloria e imagen de su sustancia y el 
que sostiene todo con su palabra poderosa, después de llevar a 
cabo la purificación de los pecados, se sentó a la diestra de la 
Majestad en las alturas, con una superioridad sobre los ángeles tan- 
to mayor cuanto más les supera el nombre que ha heredado». 


El contexto de este segundo texto es diferente del de Rom: 
no el mundo pagano del politeísmo o gnóstico del dualismo, 
sino la relación con la historia, instituciones y mediaciones sal- 
víficas del AT. Se trata de establecer la continuidad a la vez que 
la novedad de Cristo %, Él es la Palabra que sigue a las palabras 
proféticas previas, a las que consuma porque es el Hijo, el res- 
plandor de la gloria del Padre e imagen de su sustancia. Esa 
función reveladora va conexa también con la función creadora. 
Lo que en textos anteriores era la Sabiduría como fondo de 
referencia, aquí es la Palabra. Así se podrá decir: «los mundos 
fueron formados por la palabra de Dios» (Heb 11,3) %*, El cen- 


63 Cf. C. SpIcQ, L'Epítre aux Hébrenx, 11 (París 1953) 2-13; O. MichnL, Der Brief 
an die Hebráer (Gotinga 1960) 34-46; A. VANHOYu, Situation de Christ. Epitre ax 
Hébreux 1 et 2 (París 1969) 65-70 (Mediador de la creación). E 

64 El término «tods oiúvag» (1,2; 11,3), literalmente «siglos», es sinónimo de «tú 
xávio» del v.3, del Lósmos de Filón o del macrocosmos de los rabinos. De ahí der- 
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tro de la carta está dedicado a pensar la obra reconciliadora de 
Cristo, con ayuda de las categorías sacrificiales y sacerdotales, 

rsonificadas hasta el límite y concentradas en el acto de liber- 
tad oferente y consumadora de Cristo (10,10). A diferencia de 
los otros textos, acentúa el aspecto histórico y la apertura al 
futuro: «por él hizo los siglos (aióvas)» (1,2). En el tiempo fue 
el revelador escatológico: «en estos días que son los últimos nos 
habló por el Hijo» (v.2), quien llevó a cabo la purificación de los 


pecados (v.3). Lo que Col afirmaba con categorías de finalidad 


(pánta eis autón), es afirmado aquí con categorías de «herencia», y 
lo que allí se afirmaba como consistencia», aquí se enuncia 
como «sustentación» dinámica hacia adelante: «portando todas 
las cosas con el poder de su palabra» (v.3). 


El Cospus johannicum es el que con mayor explicitud establece 
la afirmación de la presencia del Verbo en la creación, en conti- 
nuidad con lo que el AT dice de la Sabiduría personificada y 
con los ecos que percibimos en los sinópticos y Pablo, que si no 
identifican a Jesús con la Sabiduría, le ponen en estrecha rela- 
ción con ella %, Todo (tá rávta; Ó kóouos) es creado por él, ya 
que, siendo todo vida en él, él la hace fluir y la comunica (Jn 
1,3-4; 1,10). El Verbo creador se convierte en el Verbo revela- 
dor, el que acompaña a los suyos en la historia, el que se hace 


van las diferencias en la traducción: todas las cosas, el universo. C. SpiCQ, L'Epitre 
aux Hébreux, o.c., 6. 

65 Le 7,35; 2,40.42; 11,31; 21,15; 11,49; Mt 11,255.28-20; 23,37-39; 1 Cor 
1,24.30. La Sabiduría aparece personificada y las funciones que tenía en el AT son 
transferidas a Cristo en la homología de 1 Cor 8,6. Logos en Jn 1, ¿no sería el equi- 
valente real de Sópbia? Para los exegetas no hay consenso sobre si los textos sinóp- 
ticos sólo ponen a Jesús en la tradición de esa sabiduría personificada, cuyos 
mensajeros son rechazados (Sab 7,27) y en eso se acreditan Juan y Jesús como 
auténticos profetas; o si hay una identificación implícita entre Jesús y la Sabiduría. 
«Jesús se presenta |...] como portador y portavoz de la Sabiduría, y además como la 
Sabiduría misma» (E. Christ, Jesms Sophia, o.c., 153, 73, 79). En contra F. BOvoN, 
El evangelio según San Lucas, 1 (Salamanca 1995) 541 nota 86. Cf. H. HEGERMANN, 
«Sophia», en DENT 11, 1447-1457 con bibliografía. Cf P. E. BONNARD, La Sagesse 
en personne... 0.c., 123-158; 1. Dx LA PoTTERIE, La véritó dans Saint Jean, o.c., L, M. 
GnserT - JN, ALkrn, La Sabiduría y Jesucristo (Estella 1981). Uno de los elemen- 
tos que explican la cristología de San Juan —cuyos cuatro pilares son la preexis- 
tencia, el envío por el Padre, la existencia encarnada del Logos que estaba en el 
seno del Padre y la actualización universalizadora de Cristo por el Paráclito— es su 
convicción de que en Jesús encontramos «la sabiduría encarnada». C£. R. E. 

ROWN, «Posibles factores en el desarrollo de la cristología de Juan: Sabiduría 
Ehcarnado», en Introducción a la cristotogía del NT, o.c., 221-237. 
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carne (1,14), confiere a los hombres la posibilidad de ser hijos 
de Dios (1,12) y de esta forma, con la palabra exterior y la filia. 
ción interior, les otorga la gracia y la verdad (1,17). Así conocen 
a Dios, con el conocer del Unigénito del Padre, convertido en 
su exegeta en el tiempo (1,18). El Logos es principio de existen. 
cia, de sentido y de finalidad para las cosas. Él es el vínculo de 
inteligibilidad común entre Dios y el ser, entre el Eterno y la 
carne. El es así la analogía real. La analogía primordial es la ag. 
logia Verbs, y de ella derivan la analogía entís y la analogía verborun, 
Más allá de una analogía entís, a la que nos invita la afirmación de 
la creación (Gén 1-2) y la necesidad de encontrar una unidad 
primera que religue en sentido e inteligibilidad el mundo; más 
allá de una analogía fídeí, que nos muestra al único Dios coordi- 
nando todo para manifestar su gloria, a fin de que los hombres 
viviendo de ella se glorifiquen y le glorifiquen, está la analogía 
Christi %, El Verbo en carne es la mostración real de la continui- 
dad metafísica entre el Dios eterno y el hombre temporal en la 
kénosis; de la continuidad de la historia con la divinidad acredita- 
da en la crucifixión; de la continuidad del presente con el Futu- 
ro absoluto acreditado por el don del Espíritu, que brota del 
Resucitado. 

El Apocalipsis lleva a término la equivalencia dinámica entre 
la acción, de Dios y de Cristo, tanto la creativa como la salvífica. 
De uno y de otro se hacen las mismas afirmaciones respecto del 
comienzo y del fin de la realidad. «Yo soy el alfa y la omega, el 
principio y el fim» son autodesignaciones tanto de Dios como 
de Cristo. En 1,8 y en 21,6 están aplicadas a Dios, y en 22,13 
Jesús anuncia su próxima venida como juez y afirma: «Yo soy el 
alfa y la omega, el primero y el último, el principio y el fin». En 
el trasfondo se dejan sentir las afirmaciones proféticas del AT 
relativas al «primero-último» (Is 41,6; 48,12). La correlación con 
Rom 11,35 y 1 Cor 8,6 es manifiesta. La idea se completa con 
3,14: «Esto dice el Amén, el testigo fiel y veraz, el principio de 
la creación de Dios». La figura de Jesús rompe así los límites del 
tiempo, y queda situada en el principio creador con Dios, en el 


6 En su libro sobre Barth y a lo largo de toda su obra, Balthasar ha intentado 
elaborar su teoría de la «analogía enfis christologica». Cf. Teodramática M1, 205-213, 
231-239 (Función mediadora de Cristo en la creación). 
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impito de su soberanía respecto de la historia y en el horizonte 
de la consumación %, 


4 El Cristo futuro o la protología, escatología y 
teología en interacción 


2) Universalidad del redentor, creador, consumador 


Estos títulos dados a Cristo implican una universalidad, 
inclusividad y finalidad tales que desde ellos se ha pasado a la 
comprensión de Cristo en el orden de la preexistencia personal 
y no sólo de la predestinación salvífica, en el orden de la coper- 
tenencia divina y no sólo de su asociación en el régimen del 
universo. Se han ido dando los pasos sucesivos, no en la trans- 
posición de un personaje de la historia particular a un mito uni- 
versal, sino en el descubrimiento de un misterio. Misterio como 
plan salvífico de Dios para el mundo y misterio como plenitud 
de realidad en Cristo, que vamos descubriendo lentamente en la 
historia y en cuya percepción juegan un papel decisivo situacio- 
nes externas a la fe, experiencias interiores a ella, propuestas 
salvíficas alternativas y cosmologías que indirectamente hacen 
imposible la salvación universal de Cristo o la determinación 
integral de la existencia por ella %, No hay alternativa entre un 
pensamiento bíblico referido a la historia y a la salvación del 
hombre, y un pensamiento griego referido sobre todo al ser y al 
destino del cosmos. Cuando el hombre piensa hasta el fondo, la 
pregunta por la salvación es inevitable; y cuando una salvación 
llega hasta el fondo del hombre que piensa y vive, suscita todas 


67 Cf. V. TaYLOR, The Names of Jesus, o.c., 156-158; J. COMBLAN, Cristo en el Apoca- 
lipsis, o.C. 

68 «Sería un error ver en este proceso (de descubrimiento de Jesús) una obra de 
pura imaginación humana, una deificación del hombre Jesús, ilusoria y sin funda- 
mento, como voluntariamente admite cierta crítica. Se trata de una cosa bien dis- 
tinta: n0 de la creación de un mito, sino del descubrimiento de un misterio, Es algo totalmente 
diferente, porque el mito es una fabulación que el espíritu humano saca de sus 
Propias fuentes, mientras que el misterio reposa sobre un auténtico designio divi- 
no, cuyos indicios objetivos son descifrados por la fe» (P. Binoir, «Préexistence et 
incarnation», en Exégese et théologie..., O.c., 15). 


To 
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las cuestiones metafísicas, antropológicas y de filosofía de ] 
historia %, j 
La unidad y continuidad del plan salvífico tiene a Cristo por 
centro, forma y causa. El es «el cordero sin defecto ni mancha va 
conocido antes de la creación del mundo y manifestado al final 
de los tiempos por amor nuestro» (1 Pe 1,20; Jn 17,24; Ef 1 4) 
En él fuimos previstos, en él elegidos y con él codestinados. La 
conexión que hemos instaurado desde la historia de la salvación 
hacia atrás en el origen, tenemos que instaurarla hacia adelante en 
el fin y la consumación. Todo es para Cristo como fin y todo es 
por Cristo en el final. El que es redentor y creador, tiene que ser 
también consumador del mundo 7. La obra de Jesús Mesías está 
concluida pero no consumada mientras un hombre quede por 
llegar a la meta, mientras la injusticia reine en el mundo y mien- 
tras el hombre y su prójimo, la humanidad y la naturaleza, no 
estén perfectamente reconciliados. Las profecías mesiánicas del 
niño que juega con el áspid y del cordero que pace con el león (Is 
11,1-9; 65,25) deben cumplirse y deben cumplirse también las 
esperanzas de una creación que lleva en su seno las semillas del 
futuro y espera ver la luz de la redención plena. Esta redención 
plena está todavía por delante; la creación entera gime con dolo- 
res de parto anhelando participar en la gloria de los hijos de Dios 
(Rom 8,18-23). En este sentido entiende y acepta el cristiano la 
afirmación judía de que el Mesías está todavía por venir. 


b) El Cristo que viene y el porvenir del mundo 


El cristiano afirma que el mismo que vino en debilidad y 
humillación, es el que volverá a completar su obra ”!. El conti- 


de Frente a una fácil simplificación alternativa entre mundo bíblico y mundo 
griego, cristianismo y cultura, cf. el rechazo de R. Bul:rMann, «Das Verstándnis 
von Welt und Mensch im NT und im Griechentum», en Glauben und Versteben, O.C., 
I, 59-78; trad. esp.: «La comprensión del mundo y del hombre en el NT y en el 
helenismo», en Fe y comprensión, 1 (Madrid 1976) 55-59, 

10 Cf. J. Jurumuas, Jesus als Welivollender, o.c. 

71 «Este Jesús, que ha sido asumido al cielo de entre vosotros, vendrá de la mis- 
ma manera, tal como vosotros lo habéis visto marchando al cielo» (Hch 1,11). La 
TOB comenta: «Su venida será menos un retomo que la manifestación final de esta 
presencia permanente a la vida de la Iglesia». 
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nuo anhelar de las creaturas, la necesidad de ser liberadas de la 
servidumbre, el ansia de participar en la libertad de gloria de los 
hijos de Dios, el suspiro por la plena filiación tras la plena 
redención de nuestro cuerpo, son elementos esenciales de la 
comprensión cristiana de la redención (Rom 8,18-25). El Cristo 
que viene aún alberga una novedad que no podemos sospechar 
y sólo podemos afirmar que sellará su palabra, otorgará en ple- 
nitud consumativa su Espíritu y nos dará acceso definitivo al 
Padre. De esta forma consumará el mundo. Pero el contenido 
material concreto de esa plenificación lo desconocemos: ni el 
ojo vio ni el oído oyó lo que Dios prepara para los que le aman 
(1 Cor 2,9; Is 64,4). No lo vieron los que se encontraron con 
Cristo, pues de haber percibido su gloria no le hubieran crucifi- 
cado (1 Cor 2,8), ni lo vemos nosotros con evidencia en la fe. 
El futuro de Jesús como Mesías y el nuestro como salvados 

ardan toda su novedad, sin que sea posible la contradicción 
con la palabra suya pronunciada en el tiempo y de una vez para 
siempre, con su muerte sacrificial de una vez para siempre y su 
libertad consumadora de los llamados a la santificación (Heb 
9,28; 7,27; 9,12; 10,10; 1 Pe 3,18). 

En la identidad de su persona y en la diversidad de su figura, 
Jesús vendrá a consumar la historia. «Jesucristo es el mismo 
ayer, hoy y por los siglos» (Heb 13,8) 7?. La confesión de fe en el 
señorío de Cristo implica la apertura confiada a ese futuro pro- 
metido por él y pregustado en el Espíritu, la esperanza de su lle- 
gada, la oposición a un cierre del mundo sobre el pasado en la 
nostalgia, sobre el presente en la fascinación del poder, del 
tener y del placer, sobre el futuro desde la utopía infundada ”. 
El reto o dificultad de la existencia cristiana consiste en afirmar 
absolutamente la aquendidad del mundo y la incondicionalidad 
de la tarea terrestre, a la vez que permanecer en oración para 
que venga el Reino (Mt 6,10) y llegue el Señor, Marana tha 
(1 Cor 16,22; Ap 22,20). El Señor vino, viene, está por venir ?*, 


72 Cf B. SesBOUk, «Le retour du Christ dans Péconomie de la foi chrétienne», 
en Ch, PrRROT y otros, Le retour du Christ (Bruselas 1983) 121-166. 

13 Cf. P. SCHUTZ y otros, Was heisst «Wi;ederkunft Cbristiv?, o.c. 

74 Desde esta perspectiva, y teniendo en el trasfondo el texto de Ap 1,8 («el que 
es, el que era, el que viene [ó epxónevos)»), J. MOLTMANN sistematiza su propuesta 
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Su presencia en la historia es el punto de confluencia entre ] 
prolongación hasta el hoy de su venida histórica y la antic; a 
ción hasta el hoy de su venida teológica 7, di 


No conocemos cuál será la forma de integración del cosm 
material en la gloria de Cristo 7%. Sólo sabemos que formará E 
te del ámbito de su persona y la forma glorificada de los a 
dos no será acósmica, aun cuando no sea mundanal a Có 
15,42-49). La carne y la sangre verán la redención de los hijo 
de Dios, porque ellas fueron la mediación realizadora de A 
comunicación de Dios al mundo —«Éste es mi Cuerpo y ésta za 
mi sangre»— a la vez que fueron la mediación realizadora de » 
libertad humana, acogedora y expresiva de la gracia. El encara 
miento definitivo de Dios en hombre excluye el descarnamiento del pe 
cuando éste llegue hasta Dios. La encarnación es la forma deta 
en que Cristo será Dios para siempre 77. Cuando el profeta y el 
evangelista afirman que se revelará la gloria de Dios y que «toda 
carne» la verá, no significa sólo que todos los hombres, sino 


que cada hombre y el entero hombre verá la salvación de Di 
(Is 40,5; 52,10; Le 3,6). . ción de Dios 


Cc) La venida segunda que secunda. El juicio. El eternizador 


La segunda venida de Cristo no contiene novedad esencial 
en relación a la encarnada, sino que es la realización plena de 
ella, una vez que los hombres se han encontrado con la reden- 
ción y han podido responder a ella. Lo que Cristo ha ido siendo 
en tiempo diferido, entre la oscuridad de la razón mundana y en 


mea 209) el significativo título: La venida de Dios, Escatología cristiana (Sala- 
Cf. O, CULLMANN, Cristología del NT, o.c., 265-312, esp.275-2 
76 C£. A. VócTLE, Das NT und die Zukunfi des Kosmos, E e «Christus 
aña das Ende der Welb», en J. Brrz y otros, Christas vor uns..., 0.c. 7-18. 

7 Este es el contenido del artículo del credo: «Y su Reino no tendrá fin» (DS 
150). Se trata no de la permanencia del reinado de Cristo en el mundo o de la 
indestructibilidad de la Iglesia, sino de la mantención de su humanidad, de la per- 
duración de la identidad encarnada de Jesús, tras la resurrección y tras el fin de la 
historia. No depondrá la humanidad en la que como Hijo eterno existió encarna- 
do. La encarnación no fue el juego de unos días, que Dios jugó entre los hombres, 
cad e seriedad absoluta de su identificación para siempre con el ser y destino del 

ombre, 
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el espacio de la tiniebla necesaria para el ejercicio de la libertad y 
de la predilección, lo será entonces de manera simultánea, 

atente y universal. La acreditación puntual que Dios hizo de su 
Hijo tras la resutrección mostrándole alos testigos previamente 
elegidos, que le habían conocido desde el principio, la realizará 

ara todos. Dios hará patente la justicia y la verdad de Cristo 
¿nte todos los hombres. Y esa patencia irresistible de su Verdad 
se convierte en ejercicio del juicio. Las sentencias no son dicta- 
das por él desde afuera o desde arriba, sino que serán la mani- 
fiesta evidencia con que cada hombre se encontrará a sí mismo 
ante la Luz, que ya no podrá ser orillada o negada. 


«Cristo no condena a nadie; él es pura salvación, y quien se 
encuentra con él se halla en el lugar de la liberación y salvación. La 
perdición no la impone Cristo, sino que se da donde el hombre ha 
quedado lejos de él; la perdición se debe a la permanencia en lo 
propio. La palabra de Cristo, como oferta de salvación, pondrá de 
manifiesto que fue el condenado el que puso la frontera y se sepa- 
ró de la salvación» ”, 


Así vendrá a juzgar a los vivos y a los muertos ”. La univer- 
salidad de la creación y de la redención se completa con la uni- 
versalidad del juicio. Jesús nos introduce en la eternidad de 
Dios, y no lo podría hacer si él mismo por su propio ser no per- 
teneciera a ella y por su humanación no fuera como nosotros. 
Su mediación soteriológica en el tiempo se prolonga en la vida 
eterna. 

La penetración sucesiva en los contenidos y presupuestos 
de la glorificación de Jesús por el Padre incluirá las afirmaciones 
sobre su condición filial y anterioridad respecto de la historia 
(filiación y preexistencia) a la vez que su soberanía o condición 
de señor y juez de la historia. Quien es Hijo comparte la capaci- 
dad de dar vida a los hombres y de medirlos, en su correspon- 
dencia o en su rechazo de la verdad y vida divinas. Con ello la 
inteligencia de Jesús acontecerá en circularidad o en triángulo: 
de historia a soberanía escatológica y de ésta a la condición protológica. 
Las tres se iluminan en reciprocidad. 


a J. RarzinceR, Escatología. La muerte y la vida eterna (Barcelona 1984) 192. 
S C£. Íb., Introducción al cristianismo, O.C., 2855; M. GESTEIRA, «Jesús constituido 
Por Dios juez de vivos y muertos»: Com IKZ 1 (1985) 6-23. 


> 
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«Desde el acontecimiento escatológico de Jesucristo se 

su significación protológica y también viceversa. La misión da 
lar del Hijo (cf. Mc 12,1-12) es inseparable de la persona den ; 
cristo, el cual no ha recibido del Padre sólo una tarea Ea SE 
temporal limitada, sino su origen coeterno. El Hijo de Dj EN 
recibido de Dios Padre todo desde la eternidad. Finalme os ha 
debe subrayar la perspectiva escatológico-soteriológica: Jesu E 
puede abrirnos el acceso a la vida eterna si él mismo no es “eterno”, Elan da 
cio escatológico y la doctrina escatológica suponen la preexisto ss 
de Jesucristo, y por cierto divina» *, pa 


d) El caso límite: ¿Libertad del hombre para su perdición eterna? 


El NT deja entender que la historia tiene un valor definitivo 
que con la venida del Hijo del hombre queda cerrado el tiem 4 
de la elección y de la decisión (Lc 16,19-31). La libertad se define 
justamente como facultad de lo definitivo él. ¿Cómo conciliar 
estas afirmaciones con la idea implícita en lo que venimos dicien- 
do: que Cristo vendrá a consumar su obra. y que, por consiguien- 
te, antes que juez exigente será el redentor que quiere reunir a 
todos sus hijos, como el pastor solícito (Jn 10) quiere reunir a las 
ovejas que el lobo ha dispersado? ¿Cómo conciliar la libertad en 
su suprema expresión negativa al realizarse contra Dios, y un 
Dios amor que respeta esa libertad, pero que a la vez la abarca y 
la sostiene hacia la plenitud de su realización positiva? A los teó- 
logos desde siempre los ha fascinado esa alternativa, que hay que 
mantener en teoría: la libertad del hombre para decir no a Dios y 
el amor de Dios al hombre que es un sí absoluto a su ser. Ahora 
bien, la alternativa no puede ser la última palabra. 


pa cla e di cda en Documentos, 256. K 

Ñ A libertad no es precisamente la capacidad de revisar siempre de nuevo, 
sino la única facultad de lo definitivo, la facultad del sujeto que, mediante esa liber- 
tad, ha de ser llevado a su situación definitiva e irrevocable; por ello, y en este sen- 
tido, la libertad es la facultad de lo eterno. Si queremos saber qué es “definitivo”, 
entonces hemos de experimentar aquella libertad trascendental que es realmente 
algo eterno, pues precisamente ella pone un carácter definitivo, que desde dentro 
ya no quiere ni puede ser otra cosa» (Curso, 1235). Desde aquí hay que enjuiciar los 
intentos contemporáneos de pensar el futuro con la categoría de «reencarnaci 
Cf. La entraña, 860-862; M. Kusn, Escatología (Salamanca 2003) 60-68; J. Mot? 
MANN, «¿Vivimos una sola vez en esta tierra?», en La venida de Dios... o.c. 154-160; 
S. Dri. Cura, «Escatología contemporánea: la reencarnación como tema ineludi 
ble», en Teología en el tiempo (Burgos 1994) 309-358. 


yu 
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C.5. 


Es sin embargo un error pensar que el no a Dios y el sí a 
Dios por parte del hombre son perfectamente simétricos, tie- 
nen el mismo fundamento y gozan de las mismas posibilidades 

ara su realización. La destinación del hombre a la vida divina, 
sil participación en la bondad creadora que hace del universo 
entero algo «Muy bueno» (Gén 1,31), la condición del hombre 
como imagen de Dios (Gén 1,26), la decisión irreversible de 
Dios por el mundo en la muerte de su Hijo y el don del Espíritu 
Santo crean una situación donde el «sí» tiene prevalencia onto- 
lógica, dinámica y teleológica sobre el «no». La posibilidad del 
«no» a Dios es un resto límite, y con él el fracaso del hombre, 
que hay que dejar siempre abierto, pero que no puede reclamar 
igualdad de posibilidades objetivas. Todo «no» vive de un «sí» 

revio. En una de las páginas más bellas de la teología del 
siglo XX, Rahner muestra cómo todo «no» categorial a Dios con 
la adhesión a aspectos parciales y bienes particulares está porta- 
do por un «sí» implícito al Bien absoluto, al Origen fontal, al 
Fin consumador. 


«El no de la libertad frente a Dios, puesto que está llevado por 
un sí trascendentalmente necesario a Dios en la trascendencia y de 
otro modo no podría existir en absoluto, no puede concebirse 
como una posibilidad de la libertad igualmente poderosa en el pla- 
no ontológico-existencial que el sí a Dios» (Curso, 131). 


Reaparece aquí algo que hemos explicitado ya anteriormen- 
te: Dios y hombre, bien y mal, gracia y pecado, Jesucristo y 
Adán, posibilidad de salvación y posibilidad de condenación no 
tienen igual peso ontológico y existencial. Hay una plusvalía 
objetiva, debida al Infinito frente al finito, al Bien eterno frente 
al mal que surge en el tiempo, al Hijo redentor frente al Adán 
pecador (Rom 5,20b), al bien que es nuestra entraña frente al 
mal que es nuestro divertimento ocasional, al logro que es nues- 
tro anhelo profundo y permanente frente al malogro que es la 
fascinación superficial u ocasional de nuestra imaginación dis- 
traída de su tracción por el Amor. 

Frente a la actitud más pesimista de San Agustín, derivada 
del peso que el pecado original y los pecados personales tienen 
en su pensamiento, nada menos que Orígenes y Balthasar han 
apostado por una respuesta positiva con la correspondiente 
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esperanza de salvación para todos, cuya posibilidad teórica A 
nos escapa a los humanos, y que no es la vulgar afirmación de 
una restauración final de todo, reconduciendo a todos a la eN 
naventuranza O una apocalástasis mecánicamente concebida, Tal 
esperanza funda la legitimidad de esperar para todos y la Obliga 
ción de orar por todos. La historia de Dios con el hombre 
¿puede concluir en el fracaso eterno de Dios? No parece digno 
de Dios ni del hombre. Y esto ocurriría si su obra desbordase al 
creador, si el odio prevaleciera sobre el amor y la muerte sobre 
la vida Y, 

Esto, que es una afirmación teológica, no puede convertirse 
en un criterio antropológico o moral. La alegría y la confianza 
absolutas en el amor indeficiente del Redentor tienen que ir 
unidas con el temor y temblor ante nuestra propia salvación 83 
Sólo los libertinos, inmorales o violentos encuentran una com 
tradicción en estas afirmaciones, que unen en la existencia cris- 
tiana la rendición confiada e incondicional al amor misericor. 
dioso de Dios y el estremecimiento ante nuestro juicio futuro, 
Ellas no hacen sino unir dos series de afirmaciones: que Dios es 
siempre Padre y nosotros siempre sus hijos, que él es Santo y 
nosotros pecadores. La madurez de la vida espiritual se da 
cuando en paz sostenemos la tensión insuperable entre esta 
doble serie de afirmaciones. Todos los creyentes, y de manera 
eminente los santos, saben que éste es el comienzo de la sabi- 
duría cristiana. Estamos salvados en esperanza y en paciencia 
aguardamos la salvación (Rom 8,24-25). Ella no es una conquis- 
ta de nuestro esfuerzo solo, sino un don que oramos y anhela- 
mos. «Vivid alegres con la esperanza, pacientes en la tribula- 
ción, perseverantes en la oración» (Rom 12,12). 


2 Cf H. U. von BarTHasar, Was dirfen wir boffen (Einsiedeln 1989); trad. fr: 
Lspérer pour touts (París 1987); Íb., L'Enfer. Une question (París 1991); O. GONZÁLEZ 
DE CARDEDAL, Raiz de la esperanza (Madrid 1995). 

83 Ef 6,3; 1 Cor 2,3; 2 Cor 7,15; Flp 2,12. 


C.5. La relación de Cristo con el ser, el cosmos, la historia 245 


Eiliación y herencia con Cristo. El pionero de la tierra 
de los vivientes 


Todo y todos somos para Cristo. Este para indica destina- 
ción nuestra y nO provecho suyo. Estamos ordenados a formar 
arte de su cuerpo, y en él participar de la Plenitud de Dios; 
ordenados a conformarnos con él y, compartiendo su filiación, 
compartir su herencia. Esa filiación anticipa en el mundo la 
libertad del hombre, que por el Espíritu puede clamar “abba, y 
que será plena cuando reciba la herencia del Hijo. «Ya no eres 
siervo, sino hijo, y si hijo, heredero» (Gál 4,7). ¿Cuál es el conte- 
nido de la herencia? Los santos heredarán la tierra, heredarán el 
mundo, heredarán la filiación. La herencia se extiende, por tan- 
to, desde las esperanzas de un trozo de terreno en Canaán para 
todo el pueblo hasta la esperanza de una parcela para que cada 
familia viviera, el anhelo de una tierra de los vivientes por la 
resurrección y la aspiración a participar como hijos en el Hijo 
del Dios vivo, entrando en el descanso de Dios con él para 
siempre (Heb 3,11; 4,3-5). El texto de Gál 4,7 ofrece una gama 
admirable de variantes textuales: «heredero por Dios, por Jesu- 
cristo, de Dios por Jesucristo». Esta última tiene a su favor 
la afirmación tajante de Rom 8,17: «herederos (uev) de Dios, 
coherederos (de) de Cristo». 

Si en Cristo Dios constituyó el prevenir del mundo, que está 
contenido en él y es conformado con él, en él también está el 
porvenir del mundo. El tiempo que va de la creación a la consuma- 
ción es el largo camino del retorno para el pecador, de la incar- 
dinación y conformación del justo con él. Entre tanto, él es el 
camino único por el que se va al Padre (Jn 14,6), el precursor y 
pionero, en quien tenemos abierto el camino y ejemplificada la 
marcha (Heb 6,20; 12,2). Cristo tiene que llegar a ser determi- 
nante de todos los órdenes de la realidad, más allá de las dife- 
rencias, porque nos abre a una nueva creación, en la que él «es 
todo en todos» (Col 3,11). Aquí se repite la lógica de la crea- 
ción: Cristo siendo arché no lo es absolutamente sin el Padre, 
sino desde el Padre y con el Padre. Él tampoco es el fin sino en 
el Padre y con el Padre. Él devuelve al Padre el mundo que le 
entregó «para que Dios sea todo en todas las cosas» (1 Cor 


> 
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15,28). Pero él ni deja de existir, como pretende una cierta Cris. 
tología funcional *, ni de cumplir su eterna misión 8, 

Éste es el sentido del cristocentrismo. Pascal percibió lo dé 
es el infinito espacial y el infinito temporal, en los que el hom. 
bre se pierde anegado. «¿Qué es el hombre en la naturaleza», 
(Pen., 72). Sólo un infinito personal, y un infinito personal de 
carne y sangre, puede ser una respuesta metafísica y religiosa 
válida para el hombre, un infinito en el que el ser y la historia 
encuentren fundamento y futuro. «Jesucristo es el objeto de 
todo y el centro al que todo tiende: quien le conoce, conoce la 
razón de todas las cosas» (Pen., 556). El matemático y filósofo 
Pascal ha ido más allá del pecado y de la gracia, tal como Apare- 
cía al comienzo de estas páginas, para comprender a Cristo 
también en clave metafísica. 


Después de Pascal, y sin duda con él en la memoria, Tejl. 
hard de Chardin ha hablado de los tres infinitos sobre los que el 
mundo está construido espacialmente (lo infinitamente peque- 
ño, lo infinitamente inmenso, lo infinitamente complejo), a los 
que habría que añadir ese abismo ulterior de las profundidades 
del tiempo permanentemente cambiante %. Y desde ahí ha pen- 


$4 Frente a la ambigúedad de O. CULLMANN en esa dirección (Cristo y el tiempo, 
o.c.; Cristología del NT, 0.c., 60-63, 401-415), cf. C. K. BARREx, The first Epistle to the 
Corinthians (Londres 1968): «El fin es que Dios pueda ser todo en todos. Esto hay 
que entenderlo en los términos de Rom 11,36; 1 Cor 15,54-57: soteriológicamente 
y no metafísicamente, No se afirma la absorción de Cristo y de la humanidad, con 
la pérdida consiguiente de su personalidad distinta, en el abismo de Dios, sino más 
bien el reino soberano de Dios en su pura bondad» (p.361). C£. W. THUssING, Gott 
und Christus..., O.c., que en referencia explícita a Cullmann afirma: «Que Dios sea 
todo en todos no significa en manera ninguna la “disolución” del Hijo en el Padre 
(Aufgeben des Sobnes im Vater); lo mismo que el Hijo, tampoco dejan de existir sus 
“hermanos”, los “hijos”. Más bien perdura viva tanto su glorificación (dóxa) indivi- 
dual, corporal, como también su orientación hacia el Padre (dikaiosíné) en el estado 
final, en el que han entrado por la subordinación consumadora del Hijo. Dios lle- 
gará a ser “tá pánta en pásin” no precisamente por la disolución de las individuali- 
dades en un todo divino, sino por la buiotbesía regalada en la resurrección de los 
muertos, es decir, el supremo agraciamiento y encumbramiento de las individuali- 
dades» (p.252). 

85 C£ K. RAHNER, «Eterna significación de la humanidad de Jesús para nuestra 
relación con Dios», a.c.; J. ALFARO, «Cristo glorioso revelador del Padre», en Cristo 
logía y antropología, o.c., 141-182; J. L. Ruiz Dr LA Piña, La otra dimensión. Esscatologót 
cristiana (Santander 1976) 243-245, A 

$6 C£ TkLHArD DE CHARDIN, El grupo zoológico humano (Madrid 1957); lb., El 
Fenómeno humano (Madrid 1963); Íb., La energía humana (Madrid 1963); Lo., E/ poreeniF 
del hombre (Madrid 1965). «Creo en un Absoluto, el cual, híc ez nunc, sólo se nos 


| 
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C.3. 


do a Cristo como motor y punto omega de la evolución 
sa 


(Ap 1,8; 21,6) 87, 


p Hacia el Padre 


Pero el cristocentrismo nunca es cerrado. Hemos repetido 
ue San Pablo nunca usa la preposición éx para designar la obra 
de Cristo y que cuando usa la preposición els, la trasciende. El 
Padre es el primer origen originador y el último fin finalizador. 
Lo es en la historia porque lo es en la Trinidad: es el origen del 
Hijo y el lugar al que el Hijo, recogido por el Espíritu, retorna. 
La obra del Hijo tiene, por consiguiente, que ser vista siempre 
en transparencia: más allá de él hacia el Padre que le envía y más 
acá de él en el Espíritu que él nos envía. Ese es el círculo de la 
unidad: el egressas por el Hijo se consuma en el regressus por el 
Espíritu al Padre **. Estamos fundados en el Hijo, en quien el 
Padre expresa toda su inteligibilidad y con ello es el fundamen- 
to de toda realidad creable —los Padres griegos hablaban de las 
¿mvoraí y San Agustín de las ideas de todas las cosas contenidas 
en el Hijo—. Santo Tomás ve en Cristo el modelo original de 
todo ser, la fuente de toda gracia, que en cuanto encarnado se 
nos da como modelo accesible de vida. Así funda su ejemplaris- 
mo ontológico y su ejemplarismo moral. Quien es el creador de 
todo (el Verbo), convenía que fuese el reparador de todo ?. 


manifiesta a través de Cristo... Ésta es toda mi apologética y no concibo ninguna 
otra». P. "TI. HARD DE CHARDIN, Lettres d Léontine Zanta (París 1965) 53. 
87 Cf. Tri. HarD DE CHARDIN, El himno del Universo, o0.c.; 1D., Como yo creo, 0.£, 
Ib, Le Christ évolutenr (1942), o.c. , : j 
$8 «In exitu creaturarum a primo principio attenditur quaedam circulatio vel 
regiratio eo quod omnia revertuntur sicut in finem in id a quo sicut principio pro- 
dierunt» (Sro. Tomás DE AQUINO, ln 1 Sent. d.14 q.2 a.2). En la Summa Theologica, 
Cristo es visto como el camino del retorno. «Ad huius doctrinae expositionem 
intendentes primo tractabimus de Deo, secundo de motu rationalis creaturac in 
Deum; tertio de Christo qui secundum quod homo via est nobis tendendi ad 
Deum» (STh. 1 q.2 prol.). «Salvator noster Dominus Jesus Christus teste angelo, 
“populum suum salvum faciens a peccatis eorum” (Mt 1,21), viam veritatis nobis 
in seipso demonstravit, per quam ad beatitudinem inmortalis vitae resurgendo per- 
Venire possimus» (ibíd., 111, prol.). Cf. M. D. CHEND, Introduction d ! étude de Saint 
Thomas d 'Aquin (París 1954) 266-273; M. Sick1HR, Le salut dans Pbistotre..., o.c;). P. 
Torrtz, «La Voie de la Vérité, la Vie», en Saint Thomas d'Aquín, maitre spirituel 
(París-Friburgo 1996) 133-164. a Es 
«Primordiale autem principium totius processionis rerum est Filius Dei 


248 P.L Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


Existimos iluminados y sostenidos por el Espíritu, en quien 
toda posibilidad se hace existencia porque sólo el amor re 
el tránsito de lo pensable a lo real, y de la libertad deseada 2 la 
libertad realizada. La lenta conquista de la reflexión eclesial has. 
ta clarificar la divinidad del Hijo y del Espíritu llevó a absolut. 
zar de manera aislada las funciones de cada una de las Personas 
tanto en la historia de la salvación como en la vida trinitaria, Ta 
lógica del misterio divino es: del Padre al Hijo y del Hijo a] 
Espíritu que con el Hijo retorna al Padre. Ésa, que es la ley de y, 
vida trinitaria, es también la ley de la historia salvífica, la ley de 
la oración eclesial y la ley de la vida cristiana: Al Padre Por el 
Hijo en el Espíritu. «Jesús no nos dis-trae de Dios» %, sino que 
nos a-trae a Dios. Jesús no nos retiene en su particularidad 
judía, sino que nos abre al Padre, y desde él percibimos su uni. 
versalidad salvífica, realizada por el Espíritu Santo en las con. 
ciencias y en las culturas. El Padre es el primer origen y el Padre 
es la última meta. Encadenado y dirigiéndose a los cristianos de 
Roma con el martirio en el horizonte, San, Ignacio de Antioquía 
escribe: «Porque ahora os escribo vivo con ansias de morir. Mi 
amor está crucificado y no queda ya en mí fuego que busque 
alimentarse de materia; sí, en cambio, un agua viva que murmu- 
ra dentro de mí y desde lo íntimo me está diciendo: “Ven al 
Padre”» ”., 


secundum illud: “Omnia per ipsum facta sunt” (loa. 1,3). Et ipse ideo est primor- 
diale exemplar, quod omnes creaturae imitantur tanquam veram et perfectam ima- 
ginem Patris. Unde dicitur Col. 1,15: “Qui est imago Dei invisibilis primogenitus 
omnis creaturae, quia in ipso condita sunt universa”. Speciali tamen quodam 
modo exemplar est spiritualium gratiarum, quibus spirituales creaturae ¡llustrantur 
seu secundum illud quod in Ps, 109, dicitur ad Filium: “In splendoribus sanctorum 
ex utero ante luciferum genui te”, quia scilicet genitus est ante omnem creaturam 
per gratiam lucentem, habens exemplariter in se plendores sanctorum. Hoc autem 
exemplar Dei prius erat a nobis valde remotum (Eclo. 2,12). Et ideo homo fieri 
voluit, ut hominibus humanum exemplar praeberet» (Sro, Tomás, ln 1 Cor. XI, 1 
n.583, en Super Epistulas Sancti Pauli lectura, Y [Roma 1953] 343). y 

Véase también el admirable cap.V de su obra: De rationibus fidei V, n.973. De él 
son estos dos textos: «Quia ergo Dei Filius est ipsum Dei Verbum, consequens est 
ut Deus omnia per Filium fecerit. Unaquaeque autem res per eadem fit et repara- 
tu». «Ad provocandum autem amorem nostrum in Deum nihil magis valere 
potuit quam quod Verbum Dei, per quod omnia facta sunt, ad reparationem natu 
rae nostrac eam assumeret ut idem esset et Deus et homo». 

20]. M. Aurrm, Jésus faitil Punité de NT? o.c. 

91 Ta Rom. VIL, 2, en D. Rurz Burno (ed.), Padres Apostólicos (BAC, 1950) 479. 
Cf. H. U. von BasrHasar, «Al Padre», en Teológica 11, 427-446. 


C.5. La relación de Cristo con el ser, el cosmos, la bistoria 249 


Desde esta comprensión de Cristo hay que instaurar el diá- 
Jogo con las religiones. La Iglesia no presenta a los hombres 
sólo ni ante todo un maestro de vida, un ejemplo de moral, 
una promesa de futuro, sino que propone a uno de nuestra 
raza en quien descubrimos cómo y para qué Dios ha fundado 
el mundo, cómo se nos ha dado y a qué modelo nos ha des- 
finado a ser conformados. No narramos un ocasional he- 
cho particular, sino desvelamos manifiesta y solidaria del ser 
humano a la realidad fundante, mostrando cómo el Creador 
del hombre en la historia se le ha mostrado su amigo y cómo 
sin perder su Infinitud ha padecido nuestra finitud y siendo la 
Santidad misma ha compartido nuestra «carne bajo el pecado» 
para arrancarnos al poder de éste y ser santos por participa- 
ción a su propia vida %, En el encuentro con él descubrimos el 
fundamento de nuestro ser, la luz de nuestra existencia y la 

rantía de nuestra feliz consumación. La conversión a Cristo 
no es la adhesión a un hombre como nosotros, ni el vulgar 
traslado desde nuestro tiempo y cultura a una cultura y tiempo 
pretéritos, sino el reconocimiento del Eterno en el mundo, 
dado como amor y reconciliación. Por la fe en Cristo descu- 
brimos la razón y fin de nuestro ser a la vez que nos es dada la 
gracia de realizarlo como una misión y de vivirlo bajo la luz de 
una promesa. 

De esta forma la cristología nos desvela el origen y nos anti- 
cipa como promesa el fin. El ayer de Cristo es su condición de 
expresión del Padre y, en cuanto su redoble filial, es la com- 
prensión, que contiene y entiende todo lo creado. El hoy de 
Cristo es su manifestación y destino como revelador del Padre, 
redentor del hombre y donador del Espíritu. El mañana es su 
acción consumadora, como testigo fiel y eficaz cumplidor de la 
promesa del Padre (Heb 13,8; Ap 1,5). Creación, historia y 
futuro quedan así fundados y religados en él. En adelante la 
protología y la escatología no podrán ser comprendidas sino 
como el anticipo, despliegue y consumación de la cristología, en 


2 El mismo San Ignacio en su Carta a San Policarpo Y, 2 escribe: «Sé todavía 
más diligente de lo que eres. Date cabal cuenta de los tiempos. Aguarda al que está 
Por encima del tiempo, al Intemporal, al Invisible, que por nosotros se hizo visi- 
ble; al Impalpable, al Impasible, que por nosotros se hizo pasible; al que por todos 
95 modos sufrió por nosotros» (Padres -Apostólicos, o.c., 4085). 


a 
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una interacción recíproca. Cristo resume, reasume y reintegra q 
ser y la historia, recapitulándolos. El que en el origen estaba a 1, 
cabeza, estará al fin como su plenitud, como «el que lo llena 
todo en todos» (Ef 1,10; 1,23). 


há 


i CAPÍTULO VI 
“LA RELACIÓN DE CRISTO CON LA IGLESIA 
| Y CON EL INDIVIDUO 


1. Introducción 


Cristo se ha presentado en la historia al mismo tiempo 
como Absoluto y como Relacional. Él se ha identificado como 
el Camino, la Verdad y la Vida, afirmando que nadie va al Padre 
sino por él (Jn 14,6), que nadie entra en la vida sino por él como 
puerta (10,7-9), que quien cree en él vence la muerte y se 
aposenta en la vida definitiva participando en su resurrección 
(11,25-27). Pero no menos se ha vivido como pura relación, 
ante todo a Dios al que designó como el Padre que le envía y a 
sí mismo como el Hijo enviado. Él se sabe viniendo de Dios y a 
Dios volviendo (13,3). A la vez es todo referencia y existencia 
para los hombres. «Habiendo amado a los suyos, al fin extrema- 
damente los amó» (13,1). Él es el hombre para Dios y el hom- 
bre para los hombres. 

Dios y la comunidad, que surge de él, son los dos lugares 
donde Jesús mora, y adonde somos remitidos si queremos 
encontrarle. Jesús nunca ha vivido solo, aun cuando haya cul- 
tivado la oración en soledad. Ha suscitado comunidad, ha 
confiado en los que la forman y se ha confiado a ella, como 
testigo e intérprete actualizador de su verdad. Ella ha tenido 
tres fases de constitución: grupo de seguidores de Jesús predi- 
cador del Reino, comunidad particular en torno al Resucitado, 
Iglesia universal animada por el Espíritu Santo. Como tal Igle- 
Sa que viene desde Abel y se extiende hasta el último justo, es 
el Sujeto englobante de la experiencia, la revelación, la verdad, 
2 Interpretación y el testimonio de la fe. Ella ha instituido el 
fanon de las Escrituras, que son así reconocidas y acogidas 
como palabra de Cristo sobre ella y de ella sobre Cristo. 
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Cristo tiene una relación múltiple con la Iglesia: de origen 
histórico, de actual vivificación, de complemento Misionerg 
En la Iglesia convergen el plan salvífico de Dios (misterio), A 
amor de Cristo y la salvación de los hombres. Esa compleja 
relación con él la describe el NT con tres términos en las Cartas 
de la Cautividad: ella es Cuerpo del que es su Cabeza, Plenitud del 
que es su plenificador, Esposa del que es su Esposo. Cristo es e] 
vínculo de unión entre el Padre y la Iglesia, y por ella él se inte. 
gra en el mundo e integra el mundo a su plenitud. Las relacio. 
nes históricas de Jesús con los seguidores del mensaje del Reino 
en aquel tiempo y las relaciones jurídicas existentes dentro de la 
institución creada a lo largo de los tiempos tienen que ser vistas 
desde esta acción interior, que el Cristo glorificado ejerce en su 
Iglesia a través de su Espíritu, de sus sacramentos y de su per- 
sonal manifestación. 


La historia de la revelación funda la existencia de un pueblo 
nuevo, que es el sujeto de la elección y de la alianza, el primer 
destinatario del doble envío final del Hijo y del Espíritu. Dios 
redime a su pueblo, visita a su pueblo y hace alianza con su pue- 
blo. En esa historia se da un proceso de concentración y perso- 
nalización en doble sentido: primero, porque de la universali- 
dad del cosmos se pasa a la humanidad, de ésta a un pueblo, de 
éste a un resto y del resto a una persona, el Esperado primero y 
el Enviado después. Y segundo, porque cada individuo va sien- 
do puesto delante de Dios, con su nombre y misión, con su res- 
ponsabilidad y culpa. Pueblo y persona son los dos polos de la relación 
entre Dios y el mundo. No bay pueblo sin persona; no hay persona sin 
colectividad salvífica. 


Cristo ha instaurado una relación personal, llamando por su 
nombre a los discípulos: Pedro, Santiago, Juan, Mateo, Lázaro, 
Pablo, etc. Él se ha puesto en el lugar de cada uno y ha puesto a 
cada uno en su lugar de Hijo. Él es el buen samaritano que 
recoge a cada hombre caído, el pastor que va a buscar a cada 
oveja perdida y el amigo que acoge a cada pecador. Así lo 
entendió San Pablo interpretando la propia historia: «Me amó y 
se entregó por mí» (Gál 2,20); «No se puede escandalizar a un 
hermano, y menos al ignorante, ya que por cada uno de ellos 
Cristo murió» (1 Rom 14,15; 1 Cor 8,11). Si Cristo es un absoluto 
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ara cada hombre, cada hombre es un absoluto para Cristo. Cuando el 

credo afirma que Cristo murió «por nosotros los hombres», 
cada uno de los que lo recitan está entendiendo «murió por mí». 
En su pobreza y soledad, cada hombre puede decir: Si Cristo 
murió por mí, yo tengo para Dios el valor de Cristo. 


27. La historia de Jesús, el grupo de seguidores 
y la comunidad de creyentes 


Esclarecer el sentido de la preposición de, que forma parte 
de nuestro título (relación de Cristo con la Iglesia-relación de la 
Iglesia con Cristo), es quizá uno de los problemas más arduos 
para la teología. En esta fórmula, ¿cómo es Cristo sujeto y 
cómo es objeto de relación? Quién la instaura primero, ¿él con 
la Iglesia o la Iglesia y cada hombre con él? La pregunta decisiva 
no es cómo Cristo quiso que fuera su Iglesia, sino más bien si 
Cristo quiso que hubiera Iglesia ?. 


a) El cristianismo y la Iglesia, ¿obra de Cristo? 


La crisis del modernismo (Loisy) y de la teología liberal 
(Bultmann) ha girado exactamente en torno a esta preposición. 
En ambos casos la pregunta era ésta: ¿Son el cristianismo y la 
Iglesia obra de Cristo? Se puede responder que sí en dos senti- 
dos muy distintos. El primero esconde, en el fondo, una negati- 
va real, mientras que el segundo afirma que Cristo, consciente y 
libremente, en una manera histórica y sucesiva, está en el origen 
de lo que surgió tras él y con esa conciencia y libertad acompa- 
ña a la Iglesia y a cada creyente dentro de ella, porque él es el 
instaurador original y el sostenedor permanente de esa relación. 
La respuesta de Loisy era que el cristianismo y la Iglesia se han 
formado a partir de Cristo y sobre Cristo, pero no por Cristo, 
mientras que Bultmann afirma que, sin previsión e intervención 


y directa de Cristo, los valores e ideales, acción y forma de vida 


Que él previvió, habían encontrado una continuación en sus 


! C£ G. Lonrink, La Iglesia que Jesús quería.... O.£. 
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seguidores ?, que han construido una ideología y han puesto sl 
marcha el movimiento espiritual que perdura hasta hoy 3, 


b) Dos comprensiones del cristianismo 


La permanente tentación de la teología es aceptar la alterna. 
tiva entre historia y mística, entre la figura de Jesús exclusiva. 
mente como personalidad histórica del judaísmo que sería lo 
decisivo, y atenerse a la presencia pneumática del Kyrios, que 
más allá de las particularidades de tiempo y lugar nos abre al 
misterio de Dios, y en el encuentro con él nos hace posible la 
salvación. Estamos ante dos propuestas implícitas de cristianis- 
mo. Una se caracteriza por un retroceso o retirada táctica a la 
personalidad de Jesús, verificable por los documentos históri. 
cos, accesible en la memoria de los hombres y fecunda por 
su potencia utópica para seguir suscitando una comunidad de 
admiradores, seguidores e imitadores. Jesús e historia son los 
dos polos de esta acentuación de lo cristiano. 


La otra propuesta se caracteriza por no centrarse exclusiva- 
mente en la historia de Jesús, pasada y lejana, sino en él como 
Cristo viviente, en la experiencia y testimonio, vida e interpreta- 
ción de la Iglesia, que nos ofrece celebrativamente su persona y 
su salvación, con ella nos descubre nuestra condición de peca- 
dores redimidos y desde ella nos abre al misterio de Dios, que 
nos ha enviado a su Hijo y nos lo sigue dando en el Espíritu 
Santo. La Iglesia, en este caso, no es vista primordialmente 
como la comunidad de seguidores de Jesús, sino como el cuer- 
po, la mediación y el sacramento que Cristo se suscita a sí mis- 
mo, como ulterior humanidad acrecentadora, mediante la cual 


2 C£. A. Loisv, L'Évangile es P'Eglise (París 1902); trad. esp.: El evangelio y la Iglesia 
(Madrid s/£): ÍD., Autour d'un petit livre (París 1903); ÍD., La naissance du christian 
(París 1933); R. Burmann, Das Urchristentum im Rabmen..., 0.c.; R. MARLi: (ed.), ÁM 
coeur de la crise moderniste..., o.C.; J. Guuser, Entre Jésus et PÉglise (París 1984); A- 
Descambs, Jésus et P'Eglise. Etudes d'exégese et de théologie (Lovaina 1987). 

3 «La historia jamás es la prolongación de una onda que uno suelta y que se Va 
prolongando con un dan a través del tiempo, sino que es justamente un alumbra- 
miento y una obturación de posibilidades [...] Por historia, por doctrina y por espr. 
ración, la obra de Cristo es naturalmente el cristianismo» (X. ZuBIr1, El problems 
teologal del bombre: cristianismo (Madrid 1997) 91. 
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se sigue dando a los hombres como Hijo, Revelador y Divini- 
zador. 

Desde Jesús tenemos un avance en sentido doble: hacia el 
fondo metafísico del pasado (Trinidad) y hacia el fondo históri- 
co del futuro (Iglesia). Para esta segunda comprensión del cris- 
tianismo los dos polos son: Cristo reconocido viviente hoy y la 
[glesia como lugar concreto de encuentro con él. La vida está 
hecha de tensiones que hay que soportar y el error consiste en 
convertir en dilemas lo que son polaridades, en alternativas lo 
que son contrastes y en cuestiones personales lo que son pro- 
blemas reales * En nuestro caso, esto significa aceptar la ten- 
sión, afirmar al mismo tiempo a Jesús, a quien en su existencia 
terrestre se le adhirió un grupo de seguidores y al que, reconoci- 
do como Cristo e Hijo resucitado por Dios, suscitó una comu- 
nidad, que conforma por su Espíritu, guía por su apóstol y san- 
tifica con sus sacramentos para constituirla en el ámbito real de 
su presencia perenne en el mundo *. 


— Del Jesús maestro y ejemplo al individuo seguidor 
y discípulo 


El cristianismo histórico tendrá así dos figuras concretas 
según la acentuación que cada persona o generación realice. El 
gnóstico y el moralista radical suelen inclinar hacia un indivi- 
dualismo en el conocimiento de Dios, en el servicio fiel al próji- 
mo y en la imitación incondicional de Jesús, maestro y modelo. 
El evangelio de Mateo, que es el evangelio de la Iglesia por 
antonomasia, es no obstante su libro de cabecera y el Sermón de 
la Montaña su programa de vida. En 1501 publicaba Erasmo su 
Enchiridion o Manual del caballero cristiano. En 13 capítulos y en 22 
reglas va desgranando preciosos consejos de vida. Muestra una 
admiración sin límites por la philosophia Christi y un entusias- 
mo incondicional por San Pablo, como reverso y rechazo del 
judaísmo. Pero todo ello en una comprensión individualista, 


> % Cf. R. Guarpin1, El contraste. Ensayo de una filosofía de la viviente concreto (Madrid 
000). 

5 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Jesucristo y su Iglesia», en AA.VV.,, Jesucristo 
salvador del mundo (Salamanca 1997) 149-210. 
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moralizante, que él había heredado de la devotío moderna, con Su 
expresión máxima en el librito clásico de Tomas de Kempen 
(1380-1471) La imitación de Cristo, llamado entre nosotros «e 
Kempis». Creo que en todo el libro de Erasmo aparece sólo una 
vez el término Iglesia; y cuando habla de Cristo como «cabeza, 
no le refiere a la Iglesia, sino al cristianismo, como expresión 
de superioridad, influencia, soberanía *. En las páginas finales, 
frente a degradaciones monásticas o eclesiásticas, invita a con. 
versar con los grandes cristianos que nos precedieron: «Y toma 
como compañeros de conversación a los santos, a los profetas, 
a los apóstoles y al mismo Cristo. Hazte amigo sobre todo de 
San Pablo. Llévale siempre contigo, “meditándole día y noche” 
y apréndele de memoria palabra por palabra» ?. 

En el protestantismo tenemos otro ejemplo similar a co- 
mienzos de nuestro siglo: A. Harnack con La esencia del cristianismg 
(1900) $. Para él Jesús se dirige sólo al individuo y el evangelio no 
va religado a comunidad; ésta es sólo la federación fraternal que 
surge entre los que en el mundo le siguen ?, La Iglesia, con auto- 
ridad y dogma, es para esta línea de pensamiento la alternativa al 
evangelio. A. Loisy quiso superar el abismo abierto entre ambos 
términos uniéndolos en el título de su «pequeño libro rojo»: El 
evangelio y la Iglesia (1902). Harnack habla de la Iglesia al tratar la 
era apostólica, determinada por las tres características siguientes: 
a) El reconocimiento de Jesús como el Señor viviente. hb) La 
experiencia de la religión en una nueva comunidad, que nivelaba 
diferencias sociales y establecía una unión viva con Dios. £) Una 
vida santa en pureza y fraternidad, determinada por la venida 
inmediata de Cristo '%, La esencia del cristianismo, tal como la 
expone Harnack, no incluye ni cristología ni eclesiología. Jesús es 
la notificación y expresión corporeizada del mensaje del Reino 
(paternidad de Dios y valor infinito del alma humana) !!; la Igle- 


6 Cf. Erasmo DÉ RorrerDam, Enquiridion. Manual del caballero cristiano (BAC, 
1995) cap. VIII: 199-204, 

” Ibíd., cap.XIII: 268. 

8 Cf. A. von Harnack, Das U'esen des Christentums, 0.C. 

2 Cf. G. LoHFINk, «La herencia del individualismo», en La Iglesia que Jesús que 
ría..., O0.C., 9-13, 

10 Cf. A. von HarnacK, Das Wesen des Christentums, 0.€., 97-106. 

11 Cf. Ibíd., 92s. 
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sia es la comunidad que surge al reconocer su doctrina, su muerte 
como ofrenda y su resurrección. La Iglesia afirma a Jesús resuct- 
tado, pero Jesús no funda ni afirma la Iglesia. Para Harnack el 
cristianismo surge con Pablo. Y cita la afirmación de Welhausen: 
«Especialmente por medio de Pablo el evangelio del Reino se ha 
convertido en el evangelio de Jesucristo, de tal forma que ya no 
es la profecía del Reino, sino el cumplimiento de esa promesa 
acontecida en Jesucristo. En consecuencia, para él algo ya realiza- 
do y presente. Pablo acentúa más la fe que la esperanza; él perci- 
be la futura bienaventuranza anticipada en la filiación presente; él 
afirma que Cristo supera la muerte e introduce ya aquí la vida 
nueva» 12, En el Congreso mundial para un cristianismo libre y el 
progreso religioso (Berlín, 5-10 de agosto de 1910) habla sobre 
«El doble evangelio en el N'D», distinguiendo el evangelio que 
predicó Jesús del evangelio tal como fue formulado después por 
sus seguidores. El primero podríamos formularlo así: «Evange- 
lium Jesu Christi de regno Dei» y el segundo: «Evangelium 
Ecclesiae de Christo Filio Dei et redemptore hominis». El centro 
de la predicación de Jesús habría sido el advenimiento del Reino 
de Dios, mientras que el centro de la predicación de la Iglesia es 
la filiación divina de Jesús, su muerte redentora y su resutrección. 
Evidentemente, al primer evangelio corresponde sólo un segui- 
miento individual de Jesús como ejemplo, al segundo correspon- 
de una fe comunitaria en Cristo como persona viva. 

A cada comprensión de Cristo corresponde una comprensión de la Igle- 
sia. En la primera no hay realmente comunidad normativa, sólo 
adhesión individual. Ésta sería la única forma de cristianismo 
posible hoy, el llamado entonces «cristianismo libre» a Los dos 
decenios que siguen al declive de Harnack y del protestantismo 
liberal (1920-1940) llevan a cabo el redescubrimiento de la cris- 
tología establecida en la Patrística por los concilios ecuménicos, 


2 Ibíd,, 100. ' 

B Íb., 4us Wissenschaf? und Leben, 11 (Berlín 1911) 211-224. En ese mismo con- 
greso pronunció E. Troeltsch otro discurso clásico, por ser exponente de lo que 
ofrecía el cristianismo liberal, situado ahora en la perspectiva de las religiones 
comparadas (Religionsgeschichtliche Scbule): «Las posibilidades de futuro del cristianis- 
mo en relación con la filosofía moderna». Cf E. TROELTSCH, Gesammelte Sebnifien, 
LIV (Tubinga 1912-1925), concretamente vol.Il, 837-862; 1b., Histoire des religions 
el destin de la théologie, o.c., 278-301; Ib., El carácter absoluto del cristianismo, O.C. 
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de la escatología y del cristianismo como Iglesia (Barth, Dibe. 
lius, K. L. Schmidt, Schlier, Peterson, Stolz, Guardini, Mersch 
Casel, Lubac, Congar, Daniélou, Hugo Rahner, etc.). El Centro 
del cristianismo no es la historia pasada, sino la fe presente; no 
es ante todo la moral del hombre, sino el «misterio» (designio 
salvífico) de Dios; no parte de la acción o ascesis, sino del don 
divino permanentemente actualizado en la celebración litúrgica; 
no del hombre, sino de la intervención escatológica de Dios en 
Cristo; no tiene su quicio en el individuo, sino en la comu. 


nidad !*. 


— Del Cristo encamado y glorificado a la Iglesia 
comunidad de fe 


Frente a una lectura sólo jesuana del cristianismo existe la 
lectura también cristológica para la cual Trinidad e Iglesia son 
los dos pilares constituyentes del cristianismo. Recuérdese el 
lugar que ocupa la Iglesia en la espiritualidad de San Atanasio y 
de San Agustín, de San Ignacio de Loyola y de Santa Teresa, de 


Mohler y Rahner, de Lubac y Congar !5. En esa línea, Balthasar 
afirma: 


«No nos podemos acercar a la persona de Jesús sino con la 
condición de verlo imbricado en otros dos misterios: el misterio 
trinitario y el de la Iglesia. Separada de este cuadro, jamás se tendrá 
otra cosa que el espectro de un Cristo liberal o liberador, moral o 
político. Digo un espectro, porque la construcción de su personali- 
dad deberá conscientemente dejar de lado la mayor parte de las 
palabras contenidas en los evangelios, las teologías de Pablo y de 
Juan y la tradición ininterrumpida de la Iglesia bimilenaria. Queda- 
ría únicamente un personaje ideológico» *, 


14 Para una primera orientación sobre la reorientación profunda que tiene lugar 
en estos años, cf. H. Zamrnr, Die Sache mit Gott. Die protestantische Theologie im 20. 
Jabrhundert (Múnich 1966); H. B. GurL, Romano Guardini. Leben und Werk (Magun- 
cia 1985); K. H, Nuurrio, Die Brider Rabner. Eine Biographie (Friburgo 1995) 
B. Nicurwe1ss, Erik Peterson. Nene Sicht auf Leben und Werk (Friburgo 1993). 

15 Cf. J. Daniíiou - H. VORGRIMMLER (eds), Sentire Ecclesiam. FS H. Rahner 
(Friburgo 1961). 

16 H. U. von BaLrmasar, «Approches christologiques»: Didaskalia 12 (1982) 
3-12, cita en 10. 
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La Trinidad y la Iglesia van juntas (LG 2-4) ", La Iglesia es la 
pueva realidad que Dios suscita en Cristo como ámbito donde 
operan la potencia transformadora del evangelio, el apóstol, los 
sacramentos y el Espíritu. Ambas son así los dos pilares que sos- 
jenen la cristología. Jesús sin Trinidad no trasciende el mesianismo; sin 
Iglesia no trasciende el judaísmo. Pero esta relación hay que verla en 
reciprocidad, ya que Cristo a su vez es la persona en la que Dios 
se manifiesta en su eterna constitución trinitaria y la clave para 
nuestro conocimiento de él. En Jesús reconocemos 2 Dios como 
el Padre y de Jesús recibimos el Santo Espíritu. La Trinidad es el 
fundamento óntico de la cristología, con sus dos polos en resu- 
rrección y encarnación; mientras que la cristología, con sus dos 

olos en la predicación del Reino consumada en la muerte y la 
acción del Espíritu en la Iglesia, es el fundamento histórico y el 
principio gnoseológico de la comprensión trinitaria de Dios. 


y) Fases de la vida de Jesús constituyentes de la Iglesia | 


— Vida pública de Jesús-grupo de seguidores 


Esta dualidad de perspectivas es inherente al NT y estamos 
obligados a integrarlas. Mientras que sinópticos y Hch ponen 
en primer lugar a Jesús y al grupo que le sigue, Juan, Pablo y 
sobre todo las Cartas de la Cautividad ponen en primer plano 
otras categorías para comprender la relación existente entre 
Jesús y la Iglesia. Habría que comenzar comprobando cómo no 
ha existido nunca un Jesús sólo héroe, asceta, genio o guía soli- 
tario. Jesús ha existido siempre acompañado y como tal ha sido 
heraldo e introductor, acreditador y personificación del Reino 
de Dios que llega al mundo. El ha asociado a otros hombres a 
esta realidad, experiencia y tarea. El grupo de primeros seguido- 
res de Jesús no surge de la mera admiración o de la fascinación 
ejercida por su persona u obra, sino de la llamada directa que él 
les dirige. San Marcos (1,17-20) utiliza el lenguaje rudo y seco 
de un imperativo («Venid») y de un indicativo aoristo (dos lla- 


1 Cf. G. Pues, La Iglesia y su misterio en el concilio Vaticano 11, 1 (Barcelona 1968) 
101-118; M. Ken, «Trinidad e Iglesia», en La Iglesia. Eclesiología católica (Salamanca 
1996) 55-58, 
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mó»). Mateo sigue a Marcos en esta afirmación tajante de 1 
iniciativa de Jesús llamando y eligiendo discípulos. Lucas E 
cambio suaviza la llamada y la comprende como invitación E 
promesa tras el milagro de la pesca milagrosa: «Dijo Jesús 
Simón: “No temas, en adelante vas a ser pescador de hon 
bres”. Y atracando en tierra las barcas, lo dejaron todo y le 
siguieron» (Le 5,105). «Los discípulos se distinguen de las Masas 
por la vocación y el seguimiento» '8, Juan suma ambos ASpectog: 
la identificación de Jesús, hecha por el Bautista como el cordero 
de Dios al que siguen, y el milagro de las bodas de Caná, que 
permite a los discípulos creer en él (Jn 1,35-36; 2,11). 

A lo largo de toda su existencia, Jesús va poniendo actos 
que podríamos llamar constituyentes del nuevo pueblo de Dios 
o comunidad mesiánica: la integración de otras personas en su 
forma de vida, el envío a predicar el Reino con unas fórmulas y 
contenidos idénticos a los suyos, el poder para expulsar demo- 
nios, la constitución de un grupo más reducido de doce entre 
los discípulos, la primacía de tres entre ellos (Pedro, Santiago y 
Juan), la última cena pascual como recolección de todo su pasa- 
do, la anticipación de su muerte ofrendada por todos y el man- 
dato de hacer ese gesto en memoria de él, la constitución de 
Pedro en dialogante privilegiado con la prueba del amor y el 
encabezamiento de los demás para confirmarlos en la fe. Jesús 
ha instaurado comunión de vida con sus discípulos y ha puesto 
los fundamentos de una comunión futura, al trasmitir una doc- 
trina a sus seguidores más fieles, iniciarlos en la tarea del Reino, 
revelarles al Padre y prepararlos para su pasión y muerte. El 
grupo de los que siguen a Jesús en este momento son como los 
materiales para un edificio, «da preformación de la Iglesia» ". 
Jesús realiza una serie de actos que releídos desde el final aparecen como 
eclesialmente fundantes (reunión de los discípulos, llamada a Israel, envío a 
predicar el Reino, la peregrinación de los pueblos a Sión, los milagros, las 
Palabras de juicio, la última cena, el lugar de Pedro) 2. Es el acarreo de 
las piedras necesarias para construir el edificio que Jesús pro- 


18 H. Scar, «Eclesiología del NT», en MS IV/1, 113. 

19 Ibíd, 117-122, 

20 C£. LG 5; G. LOHEINA, «Jesus und die Kirche», en HET5 111, 49-97; M. KiHL, 
La lelesia..., o.c., 243-251. 
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ecta. Pero la crucifixión anula al invitador y dispersa a los invi- 
tados, deja sin fundamento las esperanzas y aparentemente 
excluye todo futuro. La comunión de vida y destino con Cristo 
parecía quebrada para siempre con su muerte. 


Y Resurrección-comunidad particular de fe 


La resurrección instaura una realidad nueva. Jesús recrea la 
comunión del grupo, reúne a los dispersos, perdona a los que le 
habían negado o abandonado, los adhiere a sí y él se adhiere a 
ellos. Les confía su paz, su perdón y su Espíritu Santo a la vez 
que los constituye en mediadores y universalizadores del Reino, 
que ahora ya se identifica con lo que su persona supone como 
Hijo, Kyrios y Mesías acreditado en la resurrección. ¿Al grupo de 

dores del predicador del Reino sucede la comunidad de creyentes en la 
persona del Resucitado, Entre ambas realidades hay continuidad 
y discontinuidad: todo lo aprendido del Maestro en su vida 
terrestre, ideas y comportamientos, palabras y signos, es recu- 
perado como la sustancia moral de la nueva comunidad, ali- 
mento de la memoria y programa de la existencia. La sustancia 
personal de la nueva comunidad, en cambio, es el Resucitado y 
la sustancia dinámica, que impulsa al testimonio ante los judíos 
y la misión ante los paganos, es el Espíritu Santo ?!, A la comuni- 
dad del Resucitado en Jerusalén y Galilea seguirá una tercera expresión de 
Iglesia: el cuerpo misionero del que está destinado a ser Salvador y Señor 
del mundo 22. Tenemos, por tanto, tres iniciativas de Jesús instau- 
radoras de una triple y diferenciada relación con la Iglesia: la del 
que predica el evangelio del Reino suscitando, diferenciando y 
acreditando esperanzas mesiánicas; la del que, resucitando, se 
entrega en persona, suscitando experiencias de vida nueva; la 
del que envía el Espíritu Santo suscitando el gozo y la exigencia 
de la misión. Esa triple acción y relación de Jesús fundan una triple cons- 
titución de la Iglesia, normativa y nutricia de su existencia. No hay Igle- 
sia sin mensaje y acciones del Reino, sin memoria celebrativa de 


21 Cf. H. Frues, «Jesús y la Iglesia» y en «La Iglesia del Mesías o de Cristo», en 
Teología fundamental (Barcelona 1987) 437-509, 512-658. 

2 C£ E. Scuwcurrzer, «The Church as the Missionary Body of Christ: NTS 8 
(1961-1962) 1-11. 
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la muerte y fe en la Resurrección, sin obediencia y fidelidad a sy, 
Santo Espíritu que mantiene viva la fe y alienta siempre la 
misión. 


— Envío por el Espíritu e Iglesia cuerpo misionero de Cristo 


En esta tercera fase constituyente de la Iglesia, el apóstol y 
el Espíritu la abren a nuevos mundos y a nuevas experiencias 
derivadas de la polémica con los judíos, la apología con los 
paganos y las discusiones con las filosofías que tienen una expli. 
cación de la realidad a la que intentan subyugar el mensaje cris- 
tiano. En este contexto tiene lugar una comprensión extensiva 
de Cristo que lo refiere al cosmos, a la historia con sus poderes 
y formas de vida, al futuro con la correspondiente comprensión 
extensiva de la Iglesia. Las Cartas de la Cautividad y el evangelio 
de San Juan son los exponentes de esta profundización en el 
plan de Dios, en la persona de Cristo y en la misión de la Igle- 
sia, más allá de lo que la historia de Jesús en Galilea permitía 
vislumbrar. Ahora hay que pensar el acontecimiento de Cristo 
en perspectiva universal (el pueblo de la elección y las gentes), 
yendo más allá de la humanidad e incluyendo al cosmos, más 
allá del presente e integrando tanto el origen absoluto en Dios 
como el fin absoluto de la historia. 


Sobre ese fondo aparece un triángulo hermenéutico: Dios, 
Cristo, Iglesia. La carta a los Efesios esboza toda una visión de 
la historia. Esta arranca del beneplácito insondable del Padre, 
que nos bendice, elige y agracia en Cristo, cuyo designio se con- 
suma en la Iglesia, mediante la cual su plenitud divina llega a 
cada hombre en su mundo, tras haber acogido ella la palabra de 
salvación y haber sido sellada con el Espíritu de la promesa (Ef 
1,3-23). Es significativo que este himno se abre con el horizon- 
te trinitario y se cierra con la misión plenificadora de la Iglesía 
que desvela el plan de salvación de Dios para los hombres, cuyo 
centro es la recapitulación o reencabezamiento de todo en Cris- 
to. El himno de Ef se abre con la bendición del Dios y Padre de 
Nuestro Señor Jesucristo y se cierra con la Iglesia, a la que Dios 
otorgó a Cristo como su cabeza, y éste la va forjando como su 
cuerpo y plenitud del que lo plenifica todo en todos. Plan salví- 
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fico universal de Dios, Cristo Cabeza de la Iglesia, la Iglesia su 
cuerpo y plenitud, son las cuatro perspectivas específicas que 
nos ofrecen Ef y Col. La extensión de Cristo hacia el misterio 
trinitario y su implicación constituyente de la Iglesia aparecen 
aquí explícitamente conexas y juntas tienen que permanecer. La 
desaparición de una lleva consigo la desaparición inmediata de 
la otra. 


d) La Iglesia y su triple relación con Jesús 


Con ello ya tenemos las dos relaciones iniciales de Cristo con 
la Iglesia: la que instaura en su vida terrestre mediante la voca- 
ción, doctrina, signos y muerte entregada por los muchos (Jesús: 
maestro, modelo, guía, pionero, siervo de Yahvé); la que instau- 
ra mediante su otorgamiento personal dándoseles a reconocer 
viviente en las apariciones, de las cuales ellos deducen que ha 
sido afirmado y acreditado por Dios. Esta convicción inicial la 
proponen como una acción divina sobre ellos, como una autoen- 
trega de Jesús resucitado a ellos. Nada más lejos de los evangelios 
que afirmar que los apóstoles y discípulos lograron convencerse 
de que Jesús, pese a todo, había tenido razón, o de que su mensa- 
je mantenía validez pese a su desacreditación en la muerte, o de 
que ellos tuvieran que continuar aquel proyecto que con Jesús 
había fracasado. La fe de los apóstoles se rernite siempre a la rea- 
lidad innovadora del Cristo glorificado. Esta realidad la describi- 
rán con múltiples fórmulas, expresiones y universos simbólicos: 
vivificación, resurrección, glorificación, exaltación a la derecha 
del Padre, constitución como Mesías y Señor, devolución a la 
vida, justificación, generación como Hijo. Las variantes en las 
fórmulas y las divergencias en los relatos de las apariciones no 
permiten, sin embargo, la más mínima duda sobre el contenido 
real: «El Señor vive». «El Señor se ha aparecido». «Dios lo ha 
resucitado». «Dios le ha hecho partícipe de su vida y potestad». Y 
la conclusión es: «Nosotros tenemos que decirlo». «Si se nos ha 
dado a ver y le hemos visto, es para darle a ver a todos». «Si le 
hemos conocido, es para darle a conocen». Surge así la Iglesia 
como el cuerpo misionero del que, rechazado por los hombres, 
sin embargo Dios le ha constituido piedra angular y salvador de 


264 P.L. Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


todos. Las apariciones son todas ellas misiones. El Jesús que se da a ver e; 
el que envía. Y el que envía cualifica con el Espíritu Santo. Lucas acentúa 
la necesidad de ser potenciados por él antes de partir en misión 
(Lc 24,49; Hch 1,8). El es la promesa cumplida y la potencia 
otorgada: por la primera es signo para el pueblo judío, por la 
segunda será signo para los gentiles. 


Así comienza la tercera forma de relación de Jesús con sy 
Iglesia: por el Espíritu Santo (Jesús como Espíritu vivificante, 
cabeza del cuerpo, Esposo). Reino, Resurrección, Espíritu San. 
to son así las tres formas de automediación de Jesús a sus segui- 
dores, creyentes, misioneros, con los cuales constituye a la Iglesia 
como su cuerpo en el mundo. Esta aparece así coextensiva al 
plan de salvación de Dios, que se origina en la insondable evso- 
«io, beneplácito y benevolencia del Padre, va aneja al plan de 
encarnación del Verbo, surge con su acción instauradora de las 
realidades que constituyen el Reino de Dios y se hace institu- 
ción a la vez que interioridad por la fuerza del Espíritu Santo, 
De ahí deriva la diversidad de fórmulas que encontramos en el 
NT para nombrarla y en los tratados teológicos para definirla: la 
Iglesia (pueblo de Dios, edificación en el Espíritu, cuerpo de 
Cristo), Iglesia de Jesús, Iglesia del Verbo encarnado, Iglesia del 
Resucitado, Iglesia en la potencia del Espíritu 2%. Así constitui- 
da, la Iglesia se convierte en organismo, signo e instrumento 
mediante los cuales se realiza el plan de salvación de Dios para 
el mundo en orden a reconciliar con él toda la realidad y a los 
hombres entre sí y hacer nacer en ellos una creatura nueva, un 
«tercer hombre» más allá de judíos y gentiles, griegos y bárba- 
ros, tras anular el muro de separación que los separaba. La ple- 
nitud de Dios y la paz de los hombres son así la raíz y la razón 
de la Iglesia en el mundo. Clemente de Alejandría lo expresó 
admirablemente con esta fórmula: «De la misma manera que la 
voluntad creadora de Dios es un acto y se llama mundo, así su 
intención es la salvación del mundo y ella se llama Iglesia» ?. 


23 Sólo unos ejemplos: R. SCHNACKENBURG, «Pueblo de Dios», en La Iglesia en el 
NT (Madrid 1965) 179-189; «Edificación en el Espíritu», en ibíd., 189-196; «Cuer- 
po de Cristo», en ibíd., 197-210; A. Drscamps, Jésus et P'Eglise..., O.c.; CH. JOURNET, 
L'Eglise du Verbe incarné, 0.c.; ). MOLTMANN, La Iglesia, fuerza del Espíritu, o.c5 H- 
Scu1rr, «Eclesiología del NT», a.c., 160-170. 

24 Pedag. 1,6. El Vaticano 1 expresa estas dimensiones internas y las correspon- 
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Éste es el triángulo dentro del cual se sitúa y hay que inter- 
pretar la Iglesia: el designio o beneplácito del Padre de recapitu- 
lar todas las cosas en Cristo; la plenitud de Cristo, que fluye 
hasta ella para la perfección de todos los santos; la dispersión y 
enemistad de los hombres para cuya pacificación entre sí y para 
cuya reconciliación con Dios ella es enviada 2. 


3. El «misterio» (plan salvífico) de Dios, el «Hijo 
de su amor» y la misión de la Iglesia 


a) De Dios en Cristo a Cristo en la Iglesia (Ef 1,3-14) 


El texto quizá más complejo y más denso soteriológicamen- 
te del NT es Ef 1,3-14, porque en él se suman afirmaciones tri- 
nitarias, cristológicas, eclesiológicas y escatológicas. Se abre un 
horizonte de luz que abarca desde la bendición de Dios Padre 
sobre el mundo en Cristo hasta la recapitulación de todo por 
Cristo como cabeza del cosmos, y de la Iglesia como su cuerpo 
y plenitud (1,22-23). Tenemos, por consiguiente, un horizonte 
universal, que abarca el designio eterno de Dios, que antes de 
su constitución funda al mundo en Cristo, en la medida en que 
su bendición lo constituye, con anterioridad al propio desplie- 
gue. Horizonte universal que une la eternidad de Dios, la histo- 
ria de Cristo, la vida de la humanidad y la consumación del 
mundo. Ésta resultará de la integración de todo y de todos en la 
capitalidad y plenitud de Cristo por medio de la Iglesia. Esta- 
mos ante una afirmación explícita de la vocación cristológica, 
tanto de la creación como de la historia, que tienen su fuente en 
Dios, su mediador en Cristo y su realización en la Iglesia. La 
conclusión y cima del himno (plan de Dios para la humanidad 
en Cristo: 1,3-14) es 1,22-23: soberanía universal de Cristo, que 
la ejerce en cuanto cabeza de la Iglesia, que es así el ámbito 


dientes tareas históricas con la categoría «sacramento universal de salvación» (LG 
15; 9,29; 48,10; 59,1). Cf. O. SeMMELROTH, «La Iglesia como sacramento de salva- 
ión, en MS IV/1, 121-370, 

3 C£ H. ScuLaer, La carta a los Efesios (Salamanca 1991) 49-96; J. GNILKA, Der 
Epheserbrief (Friburgo 1982) 55-86; P. LamaRcHE, Christ vivant..., O.C., 73-79. 
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donde convergen la plenitud de Dios contenida en Cristo y y, 
plenificación que Cristo realiza. 


Desde el punto de vista literario, se trata de una eulogía y 
bendición usual en la liturgia judía, que con frases plerofóricas y 
reiterativas se vuelve en agradecimiento a la gracia de Dios, que 
nos precede y desborda, nos asume en un movimiento de dona. 
ción y, transiéndonos, nos hace retornar a Dios para alabanza 
de su gloria (1,6.12.14). Himno, salmo de acción de gracias y 
canto de alabanza es un texto característico de lo que se ha lla. 
mado «poesía asiánica», o aquel estilo cristiano que surge en 
Asia Menor, cuando el evangelio, al entrar en contacto con for. 
mas literarias nuevas, abandona las características de la Iglesia 
palestinense y formula los contenidos del evangelio en el estilo 
propio de la sensibilidad griega %, Esa mezcla de continuidad 
veterotestamentaria y de expresión literaria nueva es una carac- 
terística de este himno, que es al mismo tiempo confesión de fe, 
alabanza de la gloria divina y acción de gracias por nuestra elec- 
ción en Cristo ?”. 


La división en estrofas es casi imposible, ya que más que 
partes sucesivas tiene centros de intensidad 2%, Podríamos esta- 
blecer dos estructuras mayores determinantes (la iniciativa de 
Dios Padre como «el desde donde» y la persona de Cristo como 
«el en donde» de todo el designio salvífico) y dos estructuras 
menores subordinadas (la sigilación del Espíritu y la mediación 
actualizadora y universalizadora de la Iglesia). La carta a los 
Efesios, posterior a Col y explicitadora de sus intuiciones, pre- 
supone ya el desarrollo de las convicciones esenciales del cris- 
tianismo: paternidad de Dios, preexistencia de Cristo, acción 


26 Cf. J. Cambie, «La bénédiction d'Eph 1,3-14»: Zeitschrift fúr die neutestamentli 
che Wissenschaft 54 (1963) 58-104; Íp., [ie chrétienne en Eglise. L'épitre aux Epbésiens lue 
aux chrétiens d'aujourd'hui (París 1966) 21-38. 

27 ¿Se trata de himnos litúrgicos, de prosas rítmicas de carácter meditativo, de 
homologías, de composiciones que imitan himnos profanos, o de estos mismos 
himnos que son adoptados por los cristianos tras adición de nuevos elementos Y 
eliminación de aspectos incompatibles con la fe? No lo sabemos. Es muy impor- 
tante determinar el origen literario previo, pero lo esencial es descubrir el content" 
do que el redactor introdujo y el sentido final que recibe de su lugar en la cartá- 

28 (5milka, por ejemplo, divide el texto en tres partes en función de los tres par 
ticipios: ho eulogésas (1,3); ho proorísas (1,5); ho gnórisas (1,9); otros autores lo dividen 
según las categorías que se van sucediendo (bendición, elección, etc.); y otros pof 
la perspectiva trinitaria: el Padre (1,3); el Hijo (1,4-13); el Espíritu (1,13). 
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del Espíritu en la realización de la promesa, lugar de la Iglesia. 
Sobre ese fondo, su autor instaura conexión entre esas realida- 
des, integrando en ellas el cosmos y la historia, por un lado, y la 
vida cristiana, por otro. La Iglesia es la gran innovación de Ef 
respecto a Col, ya que se convierte en el lugar donde todas las 
demás realidades están operantes y son accesibles ”. El cristia- 
no existe desde Dios, por la acción reconciliadora de Cristo y es 
sellado por el Espíritu, en medio de un cosmos empujado por 
potestades, pero que todo y todas han sido sometidos a la sobe- 
ranía de Cristo, quien nos otorga su vida y nos hace partícipes 
de su plenitud en la Iglesia. 

El Dios de Israel es ya el que se ha acreditado en novedad 
de paternidad por la resurrección y filiación de Jesucristo. La 
innovación en la comprensión de Dios es correspondida por la 
innovación en la comprensión de Jesús: Dios es el Dios y Padre 
de Nuestro Señor Jesucristo (1,3.17) y Jesucristo es el Señor, el 
Hijo amado (1,6). Jesús es el Hijo de su amor, por quien el 
Padre nos lo transmite a nosotros; y al dárnosle a él como her- 
mano nos integra en su filiación. Dios, autor del drama; Cristo, 
actor en el centro, y la Iglesia, realizadora y universalizadora en 
el hoy concreto de cada creyente, son los tres lados del triángu- 
lo que enmarcan este texto. Los actos de Dios están enumera- 
dos con participios, unas veces en forma activa y Otras en pasi- 
va (1,3.5.9), y con otros verbos en oraciones subordinadas que 
explicitan el contenido de las previsiones divinas, de las accio- 
nes de Cristo y de las consecuencias para cada cristiano. Todas 
las iniciativas son del Padre, se realizan por Cristo y se ordenan 
a los hombres, de forma que ya no hay un Dios sin Cristo, ni un 
Cristo sin los hombres, ni una plenitud de Cristo sin la Igle- 
sia %, El autor ve la realidad en un único horizonte. La creación 
está ordenada a la salvación y la salvación desvela el sentido pri- 
mordial de la creación: ser hijos en el Hijo, participar de la ben- 
dición de Dios Padre, que nos destina a su Hijo y nos sella con 
el Espíritu Santo. No hay separación entre el Cristo preexisten- 


2 Cf J. Gnuka, «Die EFkklesiologie», en Der Epbeserbrief, o.c., 99-111; H. 
SCHLIGR, «Die Kirche nach dem Brief an die Epheser», en Die Zert der Kirche (Fri- 
burgo 1962) 159-186; Íb., «Die Kirche als das Geheimnis Christi nach dem Ephe- 
serbrief», en ¡bíd., 299-307. 

39 Cf. ]. Gnuka, «Die Ekklesiologic», a.c., 67. 
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te, el encarnado, el presente en la Iglesia y el que volverá a co 
sumar la redención 31, Es el mismo en todas esas formas de a 
realidad filial y en todas las fases de su misión refiliadora. No A 
cuenta con la hipótesis de un mundo que hubiera tenido en ke 
mismo un centro de sentido y salvación al margen de Cristo 
encarnado, del que nos ha rescatado por su sangre y nos he 
constituido herederos de la propia gloria que ha alcanzado en m 
resurrección. Por ello no hay respuesta para la hipotética e 
manida cuestión de la teología posterior: ¿Se hubiera encargado 
Cristo si el hombre no hubiera pecado? El NT cuenta sólo con 
los hechos (la encarnación acontecida) y a partir de ella descu. 
bre un designio de Dios que engloba la bendición originaria, la 
predestinación a la filiación, el agraciamiento en el Amado, la 
redención por su sangre, el perdón de los pecados, el conoci: 
miento del misterio, la recapitulación y la plenitud de gracia %, 
Esta es la secuencia de fases en el plan salvífico. Dios en 
Cristo nos ha: 


1.  Bendecido con toda bendición antes: de que existiéramos 
y por esa bendición existimos. 


__ 2. Elegido antes de la constitución del mundo para ser san- 
tificados y existir en santidad. 


3.  Predestinado a la filiación por Jesucristo. 
4. Agraciado en Cristo, que es definido como «el Amado» *%, 


31 _ «Cristo es el mediador de la redención. Esto vale para el preexistente y en igual 
medida para el Encarnado y el Glorificado. Porque en él tomó Dios la decisión de 
nuestra redención (1,9; 3,11); en él nos había elegido antes de la creación (1,4). En él 
tenemos la redención (1,7), lo mismo que en él hemos sido sellados con el Espágitu 
(1,13). La penúltima y la última afirmación se refieren al terrestre y al glorificado, Fl 
entero ser de Cristo está ordenado por Dios a nosotros» (ibid., 68). 

32 «La cuestión de saber si Dios se habría encarnado en el caso de que el hom- 
bre no hubiera pecado propiamente es insoluble a partir de la Sagrada Escritur 
(A. FkuILLer, Le Christ Sagesse de Dien..., 0.c., 212). Con su realismo habitual, Santo 
Tomás contesta así a la pregunta: «Sed si nullus fuisset peccator, numquid incarns- 
tus non fuisset?», a propósito de 1 Tim 1,15: «Deus ordenavit fienda secundur 
quod res fiendae erant. Et nescimus quid ordinasset, si non praescivisset pecca- 
tum; nihilominus tamen auctoritates videntur expresse sonare quod non fuisset 
incarnatus, si non peccasset homo, in quam partem inclino» (In Tim, lec IV 0.40, 
en Super Epistulas sancti Pati, 11 [Roma 1953] 219). 

33 «El amado» es un título mesiánico, Lo encontramos cuatro veces en los LXX 
como traducción de ¿esarun: Dt 32,15; 33,5.26; ls 44,2. (La NBE. española traduce 
esta palabra hebrea por «mi Cariño» como designación de Israel por Yahvé.) Aquí 
es una transposición a Cristo del título mesiánico originariamente referido a Israel. 


pd 
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5. Redimido por la sangre de Cristo y en ella perdonado 
puestras transgresiones. 

6. Dado a conocer el misterio de su voluntad o designio sal- 
vífico de recapitular todo en él: cosas, hombres, historia. 

7. Constituido herederos de la herencia a la que nos había des- 
tinado. 

8. Dado el evangelio de muestra salvación como palabra de 
verdad universal. 

9. Sellado mediante la fe en Cristo con el Espíritu Santo 
prometido. 

10. Rescatado, como pueblo de su propiedad, para alabanza 
de su gloria. 

Alguien ha sugerido que todas estas gestas de Dios para con 
nosotros, por remitir a un acto puntual (aoristo), estarían referl- 
das a la encarnación. El Cristo encarnado sería así el punto 
focal al que se orienta toda la acción divina. Sería difícil extraer 
un acto único en el pasado y considerarlo como el centro; más 
bien se trata de un designio eterno de Dios, a saber, su voluntad 
de darse al mundo de la forma suprema en esa continuidad que 
va desde la bendición (v.3) a la sigilación por el Espíritu para el 
rescate definitivo y el retorno de todo a él, de gloria en gloria 
(v.13-14). Elección, filiación, perdón de los pecados, revelación 
y sigilación por el Espíritu son realidades sólo accesibles por el 
bautismo y sólo cognoscibles por la fe. Subrayamos el inicio y el 
fin: todo existe porque la bendición de Dios es su médula y 
todo puede llegar a plenitud porque su Espíritu lo alienta. 

Si todo tiene su punto de origen en el Dios y Padre de 
Nuestro Señor Jesucristo (1,3), todo tiene su punto de realiza- 
ción y expresión: «en Cristo» (1,3.4.6.7.9.10.11.12.13a.13b) 4. 
El horizonte de Dios para el mundo se llama Cristo, en quien 
aquél está bendecido, anticipado, cifrado y consumado su desti- 
no. Desde la creación a la consumación él es siempre su «en 
donde». Mientras Col distribuía la mediación de Cristo respecto 
del cosmos con tres preposiciones (Stó, eig, év), Ef usa en este 
himno de apertura la preposición év, sólo en un caso $4 Incod 


Los cristianos y la Iglesia recibirán luego esta designación derivada de él. Cf. H. 
-HLIER, La carta a dos Efesios, 0.c., 735. 
4 C£ J. Guuka, «Excursus: In Christus», en Der Epbeserbrief, 0.C., 66-69. 
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XpiotoÚ y otra vez gig dvróv: la filiación divina se realiza por ¿] 
nos ordena a la conformación con él (1,5). Todo nuestro Ser 
está preordenado, subordinado y postordenado a Cristo, mien. 
tras que la realidad del Hijo está vista siempre desde el Padre 
con el Espíritu ordenada a los hombres. Cristo, sin emb 

no es mera función de la historia, porque con anterioridad a la 
creación era ya «el Amado». La preexistencia de Cristo es punto 
de partida y presupuesto indiscutido %, En él estamos incluidos 
nosotros desde el mismo acto creador. Por ello la historia en 
cuanto redención (rescate y perdón) le pertenece a él por ser e 
fundamento de nuestra creación. Perdida la bendición divina 
por el pecado y lejos de quien es nuestro fundamento y «cabe. 
za», El realiza la recapitulación en el tiempo y desde ella nos revela 
la bendición otorgada en la eternidad. 


La fórmula «en Cristo» aparece 160 veces en el corpus pauli- 
no, alrededor de 35 en Ef y de ellas 10 en la eulogía que comen- 
tamos. Las variantes «en Cristo», «en él», «en el cual», «en el 
Amado» no cambian la lógica que anima el- poema. Además del 
significado que tiene en los otros capítulos de esta carta o en las 
otras cartas, aquí la fórmula establece la conexión entre la ben- 
dición de Dios en el origen y la existencia de la Iglesia en el pre- 
sente. Esta es la novedad específica de nuestra carta: la cone- 
xión de los extremos. Dios se acerca en su Hijo al mundo hasta 
llegar a compartir su destino bajo la violencia y así redimirnos 
por la virtud de su sangre (1,7) haciendo converger en la Iglesia 
toda la plenitud de gracia resultante del don originario y de la 
acción histórica de Cristo. 


Tres son los lugares constituyentes de la existencia cristia- 
na: el origen trascendente, que es la iniciativa divina del Padre; la 


35 «La preexistencia de Cristo está ya presupuesta como una afirmación de fe 
generalmente reconocida» (ibíd., 70). Á propósito de Col 1,14-20, cuyas estructu- 
ras, convicciones y presupuestos de fondo son las mismas que en Ef 1,3-14, escri 
be el P. Benoit: «El texto no habla explícitamente ni del Logos ni de la Sabiduría ni 
del Verbo “preexistente” o “encarnado”. Esta distinción frecuente entre los 
exegetas y teólogos le es extraña. La misma y única persona, Jesucristo a la vez 
eterno y temporal, celeste y terrestre, divino y humano, es la que está toda entera, 
indivisible bajo el hos y los amtós del díptico». «L'hymne christologique de Col 
1,15-20» (Exégése et Théologie, 0.c., IV, 161), remitiendo al capítulo de este mismo 
libro «Pré-existence et incarnation» (p.12-61), donde ofrece un balance crítico de 
las últimas monografías sobre la preexistencia. 


a 
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aructura inmanente, que es nuestra participación en la bendición 
pl que Dios bendice al Hijo y se bendice en él; el lugar histórico 
c 


de realización que es la Iglesia, en la que nos insertamos para 

articipar de la vida y energía de Cristo cabeza. Cristo es, por 
tanto, la mediación universal de la gracia divina para toda la rea- 
jidad, tanto del cosmos físico y la humanidad como de las insti- 
taciones que van surgiendo en el tiempo. Si en él estamos cifrados, 

or él podemos ser descifrados; si en él estamos bendecidos, en él nos pode- 
mos bendecir, ya que él es el verdadero Dios-Amén (2 Cor 1,20). Tiene 
la clave de algo o de alguien quien sabe de su origen y de su 
constitución, de su misión en la historia y de su último fin. Los 
hombres hemos existido y seguimos existiendo porque com- 
partimos la bendición paterna con el Hijo y estamos forjados 
como imágenes anticipativas y nebulosas del que es la imagen 
perfecta del Padre (2 Cor 3,18; 4,4; Col 1,15). Con él estamos 
llamados a acoger su gloria y a existir para alabanza de esa glo- 
ria, y nuestro destino final es ser coherederos con él. Con toda 
razón se puede decir: «Siendo Cristo el destino irrevocable de 
todo, él es también el misterio descifrado de todo» 50 


El centro del himno lo constituye el v.10: la anakephalaiós:s 
del universo en Cristo. La historia está ordenada y calculada en 
tiempos y plazos; cuando éstos estén llenos y aquéllos cum- 
plidos, la humanidad podrá ser «reencabezada» en Cristo. Es 
conocida la dificultad de precisar el matiz exacto de este térmi- 
no. La anakephalaíósis se puede interpretar como resumen-abre- 
viación de lo anterior; como devolución de la cabeza perdida o 
rechazada; como manifestación histórica del que es nuestra 
cabeza, por quien hemos sido creados y al que estamos ordena- 
dos. La primera interpretación sitúa a Cristo en una perspectiva 
temporal y según ella aparece en la plenitud del tiempo como el 
que recoge y reasume todo lo anterior, conduciendo a todos ya 
todo a su lugar de origen, conjugación y vertebración ”, Cristo 
es el resumen de todas las palabras de Dios pronunciadas de 


3% 1. L. Ruiz DE La Pesa, Teología de la creación (Santander 1986) 78. 

37 La TOB traduce así 1,10: «Reunir el universo entero bajo una sola cabeza, 
Cristo», y comenta: «El verbo griego compuesto contiene dos ideas que explicita la 
traducción: la de resumir, reasumir, reunir (idea que se encuentra en la palabra capí- 
tulo); y, por otro lado, la de colocar bajo la soberanía (idea que se encuentra en la 
Palabra cabeza —chef—, de la misma etimología)». 
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muchas formas y maneras en la historia anterior, que ahora So 
en él Palabra personal. El Hijo encarnado es el Verbum abbrevia. 
tum, en quien el Padre nos sintetiza todo lo dicho anteriormente 
dándonos a la vez palabra e intérprete. «Verbum enim CONSUm. 
mans et abbrevians in aequitate: quia Verbum breviatum facier 
Dominus super terram» (Rom 9,28; Is 10,22-23; Heb 1,1-4). La 
idea de capítulo como síntesis de un orden de saberes resumidos 
estaría debajo de esta designación. Recapitulación como com. 
pendio de los gestos de Dios y de las gestas de los hombres, de 
la experiencia de Dios con los hombres y de la experiencia de 
los hombres con Dios 3, 


Esa abreviación de las palabras, de los precursores y de las 
promesas de Dios tuvo lugar en el Hijo. Su abreviación llegó al 
límite cuando era germen creciente en el seno de María y luego 
niño recién nacido. Esa «poquedad» en vagido era el corazón 
del mundo, el pasado recogido y el porvenir anticipado. El P. 
De Lubac nos ofrece en unas páginas admirables la reflexión 
patrística sobre Cristo, como recolección de todo lo anterior. 
Síntesis e intelección por reducción a su sentido definitivo *. 


Pero quizá el sentido de anakephalaíósis derive no de Rephá- 
laion (capítulo), sino de kephalé (cabeza). Las realidades todas 
tendrían sentido, por fin, en Cristo cabeza, es decir, principio 
de vida y fuente de soberanía. De nuevo aquí podrían aparecer 
dos matices: Cristo no sólo lleva lo imperfecto a su perfección 
sino que recrea el universo roto y recoge al disgregado por el 
pecado. Es verdad que ni aquí ni en Col se habla de una acción 
que causase la ruptura del mundo e introdujese la enajenación y 
enemistad de los hombres con Dios, pero está presupuesta 
como un hecho evidente para el que es necesaria una respuesta 
teórica y, sobre todo, una solución práctica. La afirmación de 
Cristo «cabeza» y «paz» es una respuesta que supone la anterior 
disgregación del cosmos y la enemistad de los hombres“. 


38 «Quando incarnatus est [...] longam hominum expositionem in se ipso reca- 
Pitulavit, in compendio nobis salutem portans» (S. IRENrO, Ad. Haer. 111, 18,1). 

39 C£. H. Du Lubac, «Verbum abbreviatum», en Exégese médiévale. Les quattre sens 
de P'Ecriture, MV (París 1961) 181-199, 

40 «Ser hijos de ira», «estar muertos por nuestros delitos», «vivir sin esperanza y 
sin Dios en el mundo», son fórmulas que expresan una situación de lejanía y enaje- 
nación a Dios, pecado y muerte. Rom y Cor describen esa situación que afecta 2 
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| en quien el cosmos y la humanidad fueron creados y 
caidos se les ha otorgado en carne pasible y pacificadora. 
a función mediadora de Cristo respecto del Universo en su 
«cen se prolonga como función pacificadora y reconciliadora 
E disperso y enemistado en la historia. El capítulo segundo 
o licita esta función reunificadora de Cristo: por su sangre 
a a los que en otro tiempo estaban lejos, haciendo de los 
dos un pueblo, derribando el muro de la enemistad A forjando 
un hombre nuevo. El es así nuestra paz (2,12-15). ¿Se trataría 
or tanto de «reencabezan», bien haciendo que un orden pri- 
mordial fuese restablecido o manifestado su fin y centro de e 
tido, su cabeza? ¿Se estaría diciendo que desde siempre 1 
había mirado a los hombres en la dirección de Cristo, que e 
cado los había arrancado a ese proyecto, disgregándolos en- 
tre ellos y que era necesario manifestarles ore 
cabeza a la que en su ser estaban ordenados, es decir, «encabe- 
zados»? La acción de Cristo es así vista como una dee 
ción, en cuanto realización del proyecto original de Dios e 
Cristo es, por tanto, síntesis que condensa y abrevia todo lo 
anteriormente hecho y dicho por Dios (capítulo); pero es tam- 
bién quien encabeza toda la realidad creada por Dios e él, al a 
la que, una vez separada de él por el pecado, la recoge de su dis- 
persión, la injerta en él y así recibe de él vida, movimiento y 
sentido como los órganos la reciben de la cabeza (Cabeza que 
por estar al frente de miembros dispersos los reunifica o reen- 
cabeza). 

Esta recapitulación, ¿es una acción ya consumada o una 
tarea por lograr? Los verbos en aoristo hacen pensar que se tra- 
ta de una decisión divina eterna, que espera a manifestarse aho- 
ra en este tiempo preciso. Es un designio divino (misterio) que 
aguarda su realización con la llegada de los interesados a su ple- 
no conocimiento. La tarea de Pablo es exponer a todos el mis- 


Acerca 


judí ¡ y íficamente a los que vie- 

judíos y a paganos, mientras que Col y Ef se refieren especí > 

nena la fdo la gentilidad. Para todos, en manera diversa pero con el mismo com 

tenido, Cristo es nuestra paz (Ef 2,14). C£. A. GONZÁLEZ. LAMADRID, [pse est pax nos- 

tra... o.c.; Íp., «Ef 2,14-18»: EB 28 (1969) 209-261. Ñ 
41 CE J. Nika, Der Epbeserbrief, o.c., 80-82; H. SCHLIER, La carta a dos a 

o.c., 83-85; ]. P. Tosaus, Cristo y el universo..., OL; B. Srspo0t, Tout récapituler dans le 
St... O... 


l 
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terio de Cristo ahora revelado a sus santos y profetas por a 
Espíritu (3,4-5). Este es su triple contenido: que en Cristo Dí 
reencabeza todas las cosas; que los judíos y gentiles forman A 
él un solo hombre nuevo; que unos y otros tenemos en él la 
redención de los pecados, junto con la filiación y la herencia 
propias del Hijo. La función de la Iglesia en el tiempo €s llevar > 
realización en cada hombre el proyecto de Dios en Cristo 
anunciar su incalculable riqueza, notificar su multiforme sabi. 
duría, descubrir el evangelio de la salvación como Palabra de |, 
verdad, recibir el Espíritu de la promesa y así hacernos Posible 
participar de la plenitud de Dios (1,22-23; 3,8-10.19; 4,13). Con 
ello se cierra el círculo: desde Dios, en Cristo, por la Iglesia 
Cristo aparece así como la mediación inmediatizadora entre el 
Dios de la bendición eterna y la Iglesia de la acción temporal. 
La Iglesia es a su vez mediación entre la plenitud de Cristo y el 
cosmos. Dios es la cabeza de Cristo y Cristo es la cabeza de la 
Iglesia %. Lo que Dios es respecto de Cristo, eso es Cristo res. 
pecto de la Iglesia y la Iglesia respecto del mundo. Cristo en 
cierto modo es una personalidad corporativa que incluye a la 
Iglesia, como el Hijo del hombre integraba consigo los santos 
del Altísimo (Dan 7,13-18); y así también la Iglesia porta corpo- 
rativamente la humanidad y el cosmos. Su destino es COextensi 
vo y solidario de ambos *. 


42 1 Cor 11,3; Ef 1,22; 4,15; 5,23; Col 1,1-18. 

43 Analizando las dimensiones de la salvación en San Pablo, el P. Benoit escri- 
be: «Esta salvación se opera de manera histórica y colectiva: a través de un pueblo 
elegido que Dios se ha escogido para salvar a sus miembros y, por adhesión a él, a 
todos los demás pueblos. Esto se hará: 1) en los “últimos tiempos” (escatología); 
2) en torno a la persona de una Cabeza (mesianismo). Esta Cabeza será un perso- 
naje individual representando a la comunidad: Rey Mesías, Siervo sufriente, Hijo 
del hombre, Mesías Sacerdote [...] otras tantas formas variadas, que ha revestido 
esta espera según las diversas corrientes del judaísmo mal conciliadas entre ellas y 
más o menos elaboradas» (P. Brnoir, «Génése et évolution de la pensée paulinien- 
ne», en Exégese et Théologie, 0.c. IV, 131). 
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b) Cristo cabeza-la Iglesia su cuerpo (Ef 1,22; 5,23; Col 1,18) 
La relación de Cristo con la Iglesia no es sólo de exteriori- 
d y de anterioridad: ésa es la que ejerció en los días de su vida 
e estre. En este sentido puede ser considerado como su inicia- 
r, promotor o fundador. En cuanto glorificado ha instaurado 
EN ld relación con ella, que es de interioridad, vivificación 


- plenificación. En su existencia glorificada Cristo gana una 
ueva forma de relación con el mundo, que es de aval 
capitalidad. El Dios que le resucitó de entre los muertos a A 
arte en su condición de soberano y animador de toda realida 
creada. La inicial soberanía, que el hombre tenía sobre la crea- 
ción en cuanto imagen y representante de Dios ante ia dt 
1), alcanza en Cristo su plenitud, que así preside y E e Eo 
en su condición de Hijo humanado ya glorificado. : o 
una cita del salmo 8, muestra cómo en Cristo glorificado da 
el hombre la plena soberanía sobre todos los poderes que Dios 
le entregó al crearle. 


1 1Ó i iéndolas bajo sus 
Dios sometió a Cristo todas las cosas poniéndo 
es lo dio a la Iglesia por cabeza sobre todas las cosas» (Ef q 
con cita explícita de Sal 8,7; cf. 1 Cor 15,27; Heb 2,8; Flp 3,21) Y, 


La capitalidad de Cristo es doble: en un sentido sobre el 
cosmos y en otro sobre la Iglesia. Las dos capitalidades Pes 
religadas. Cristo ejerce su soberanía sobre el mundo a la a Pe 
de la Iglesia. La afirmación había aparecido ya en Co A a 
haciendo de quicio entre la primacía de Cristo como en or y 
la primacía como primogénito de entre los muertos: «Y é pr 
mo es la cabeza del cuerpo de la Iglesia». La capitalidad eclesi 
de Cristo funge así de lugar de conjugación entre la naturaleza y 
la historia, la creación y la gracia *. Todo el cosmos avanza 
hacia la Iglesia, y en ésta encuentra su lugar de unión con Cris- 
to. La Iglesia ejerce una posición intermedia y mediadora entre 


34 «Es claro que aquí el salmo 8, más todavía que en 1 Cor 15, es ae e 
ación nueva, en la que Cristo es el mediador por su a e entre 
Ze . 
Muertos» (P. GreLoT, Le mystére du Christ dans les psaumes, O.C. 65). ds 
% «Los v.17-182 son una especie de tríptico intermediario que a as da 
tablas del díptico, distinguiéndolos a la vez |...] estos dos versos ce pap: A 
isagra, que distingue pero a la vez religa una a la otra las dos a el con; 
(P. Bexoir, «Ihymne christologique de Col 1,15-20», a.c., 162). 
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Cristo y el mundo *. ¿Cuál es el significado de la cabeza en Un 
organismo y cuál puede ser la significación concreta de Cristo 
para la Iglesia, a la que en cuanto cuerpo preside como cabezas 
(Ef 1,22; 4,15; 5,23; Col 1,18; 2,10; 2,19). 

Capitalidad implica, ante todo, preeminencia, influencia, po. 
der. En una ciudad o en un Estado el soberano ejerce como 
cabeza, aun cuando la realidad correspondiente no sea pensada 
como cuerpo. La cabeza establece la concordia entre los miem. 
bros. Capitalidad es también origen de existencia y principio 
permanente de vida 1”. Los textos de Filón relativos a la función 
del Logos respecto del mundo le asignan esta función, distin- 
guiendo entre el mundo superior y el cosmos. En este sentido, 
Cristo preside el cosmos entero, porque él es anterior y superior 
a la tierra y los cielos: está en ellos y sobre ellos. «El que bajó es 
el mismo que subió sobre todos los cielos, para llenarlo todo» 
(Ef 4,9-10). La humillación en la kénosis le ha ensalzado y otor- 
gado un nombre superior a todo, de forma que todas las cosas 
le están sometidas, le deben rendir adoración y confesar como 
Kyrios (Flp 2,6-11). Pero, además de esto, Cristo en cuanto 
cabeza es el que vivifica, alimenta y mueve a la Iglesia en el 
orden nuevo de la gracia. De la cabeza procede la vida, el dina- 
mismo y la orientación impresa a todo el cuerpo; y desde él 
vuelve hacia la cabeza en un movimiento de respuesta, adhe- 
sión e identificación: «Realizando la verdad en la caridad crezca- 
mos hacia aquel que es la cabeza, Cristo» (Ef 4,15). Él confiere 
por tanto unidad, trabazón y operación a cada miembro para 
que, según la gracia o medida del don de Cristo (Ef 4,7), pueda 
cumplir su función propia: «De Cristo todo el cuerpo, trabado y 
unido por los ligamentos que lo unen y nutren para la opera- 
ción propia de cada miembro, crece y se perfecciona en la cari- 
dad» (Ef 4,16). 


4 «La Iglesia ejerce una posición intermedia o una función mediadora entre 
Cristo y el mundo. Cristo está frente a ambos como cabeza, tanto frente a la Igle- 
sia como frente al mundo» (J. Gnuka, Der Epbeserbrief, o.c., 105). 

47 «Nam caput triplicem habitudinem habet ad membra. Primo quidem quoad 
praeminentiam in situ; secundum quoad difussionem virtutum, quia ab eo omnes 
sensus derivantur in membra; item quoad conformitatem in natura» (Sto. Tomás 
DE AQUINO, +1d Eph. lec.VIL n.69, en Super epistolas sancti Pauli lectura, M1 [Roma 
1953] 18). «Caput enim respectu aliorum membrorum habet tria privilegia. Primo 
quia distinguitur ab aliis ordine dignitatis, quia est principium et praesidens; secun- 
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La vida de Cristo, la propia del Hijo en su humanidad glori- 
ficada, se extiende al cuerpo entero: «La cabeza, a partir de la 
cual el cuerpo entero, alimentado y trabado por las coyunturas y 
ligamentos, crece con el crecimiento que Dios le da» (Col 2,19). 
La cabeza adquiere mediante el cuerpo extensión temporal y 
jocal. Se establece así una correspondencia existencial: Cristo 

Jorificado por su cuerpo, la Iglesia, tiene una forma de existen- 
cia terrena, mientras que la Iglesia, animada por Cristo su cabe- 
za, tiene una existencia ya glorificada. No se los puede conside- 
rar por separado, porque la cabeza ya no existe sin el cuerpo ni 
éste sin la cabeza *, Cristo en cuanto cabeza otorga vida y creci- 
miento al cuerpo hasta configurarlo como una construcción 
orgánica: la perfección consumada de los santos, la obra del 
ministerio, la edificación del cuerpo (Ef 4,12). De él proceden 
los dones y carismas de cada uno de los miembros (Ef 4,7-8). 
Él es cabeza en cuanto que es pxí (Col 1,18). Con ella aparece 
también la orientación escatológica: el cuerpo y cada uno de sus 
miembros crecen hacia la cabeza ya glorificada para constituir el 
hombre nuevo (Ef 2,15). Esa meta de perfección se alcanza 
mediante la fe y el conocimiento del Hijo de Dios (Ef 4,13). La 
relación entre cuerpo y cabeza es siempre la de obediencia y 
agradecimiento. Cristo ejerce su soberanía como afirmación, 
nutrición y acrecentamiento de los miembros del cuerpo, pero 
nunca es subsumido por ellos. El permanece siempre como 
«cabeza de la Iglesia y salvador del cuerpo» (Ef 5,23). 

La Iglesia con Cristo cabeza, principio de soberanía y de 
vida, puede sentirse libre en el mundo frente a todos los pode- 
res, porque Cristo se los ha sometido a todos. Sin duda, Col 
1,16 tenía una punta polémica por cuanto Cristo es considerado 
cabeza no sólo del cosmos material, sino que es identificado 
con el que desde la Iglesia ejerce la capitalidad sobre «tronos, 
dominaciones, principados y potestades», poderes humanos, 
suprahumanos O infrahumanos, visibles o invisibles Y. Aquí se 
abre un inmenso horizonte para comprender a la Iglesia y su 


do in plenitudine sensuum, qui sunt omnes in capite; tertio in quodam influxu sen- 
sus et motus ad membra» (4d Col. lec.V n.47, en ibíd., 135). 

$ Cf H. Scunier, «epa», en TITNT IL, 679, 

% Cf. Ef 1,21; Rom 8,38; 1 Cor 15,24; Ef 3,10; 6,12; Col 2,15; 1 Pe 3,22; Flp 
2,105. 
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misión como el ámbito desde el cual la soberanía de Cris 
ejerce en el mundo como iluminación, liberación, Sanación 
purificación de los pecados, reconciliación de los hombres con 
Dios e instauración de la paz cuando están los hombres dividi. 
dos. Ef 2,14-18 ofrece todo un programa a la Iglesia, al e 
rar lo que es la obra de Cristo y su significación para 
entre los hombres %, 


to Se 


Mume. 


la paz 


La idea del cuerpo ha tenido una larga trayectoria en el gy. 
pus paulino. En 1 Cor 6,12-20 se afirma la relación del Creyente 
con el cuerpo personal de Jesús (súpo) contrapuesto a la Carne 
de una meretriz; en 1 Cor 10,16-17 se habla del Cuerpo personal 
eucarístico del que siendo único todos participamos. En Rom 
12,4-5 y 1 Cor 12,4-30 aparece la comprensión de la Iglesia 
como un organismo con muchos miembros en el que todos 
aportan algo específico a la vida común desde el ejercicio de su 
función propia, cada una diversa e imprescindible. La idea de 
cuerpo en las cartas de Col y Ef tiene un sentido más profundo. 
Hasta ahora, Cristo y los cristianos formaban el cuerpo; ahora, 
en cambio, se ha diferenciado la realidad propia de cada uno, 
No todos somos lo mismo: él es el principio de la vida, del cre- 
cimiento y de la atracción, la fuente de los carismas. El cuerpo 
individual de Jesús, que en la cruz ha operado la reconciliación, 
tiene su extensión en el cuerpo eucarístico y por éste en el cuer- 
po eclesial. En Cristo ahora todos, los judíos y los gentiles, for- 
mamos un cuerpo común (cvccóa). Con tres palabras prece- 
didas por la preposición cúv (con) se describe la integración de 
los gentiles a la herencia, al cuerpo y al lote prometidos al pue- 
blo de la primera alianza: 


«Ésta es mi inteligencia del misterio de Cristo [...]: que los gen- 
tiles son coherederos y concorporales (súcoóua) y copartícipes de 
la promesa en Cristo Jesús por medio del evangelio» (3,4.6). 

En un único cuerpo y en un único espíritu realizaremos la 
esperanza de nuestra vocación (cf. Ef 4,4). 


5 «En cualquier ámbito que sea, la vida de Cristo tocará al mundo a través de la 
Iglesia, que es su cuerpo; a través de todos los santificados que la componen, para 
hacer penetrar en él ya desde ahora el Espíritu recreador, regenerador, que cons" 
truye poco a poco el mundo nuevo. En este sentido la salvación cristiana recibe 
verdaderamente una significación cósmica» (P. BrnOir, «L'Eglise corps du Chrisd» 
en Exégese et Théologie, 0.c. TV, 205-262, cita en 251). 
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) Cristo plenificador-la Iglesia Pléróma (Ef 1,23) 
€ 


La imagen de la Iglesia como cuerpo sólo le permitía a San 
pablo integrar en Cristo aquellas realidades personales que pue- 
a tener una unión física y corporal con él mediante la unión a 
e o personal, entregado en la cruz una vez para siempre y 
de Je adhieren en cada celebración eucarística. Pero en ella 
a da integrar toda la realidad cósmica, frente al dualismo 
pe os que diferenciaba el pléróma divino del kenoma del mun- 
ÉL en cambio, afirmaba la unidad del todo, penetrada por el 
pneáma QUe lo anima todo. De esta forma el espíritu llena el cos- 
mos y el cosmos está llenado por la divinidad. Otros exegetas, 
al explicar este nuevo término, prefieren remitirse al monoteís- 
mo bíblico, que abraza en unidad al Creador ya la creación, O 
referirse a la Sabiduría que, poseyendo la plenitud de los bienes 
divinos, los extiende sobre el mundo y sobre los hombres. 
Pablo había identificado a Cristo con la Sabiduría de E 
(1 Cor 1,24-30), y desde aquí se entiende esta extensión a la 


Iglesia 51. El texto central para nosotros ahora es Ef 1,23: 


«Dios lo ha puesto todo bajo sus pies y ha dado a Cristo a la 
Iglesia como cabeza sobre todas las cosas; ella es su cuerpo, la ple- 
nitud del que plenifica todas las cosas en todos». 


Dejando ahora el sentido que el término pléróma tiene en 
otros contextos, cristológicamente tiene los siguientes significa- 
dos en nuestras cartas: la plenitud de los tiempos en la que Dios se 
ha propuesto recapitular todas las cosas en Cristo (Gál 44; Ef 
1,10); la plenitud entera «que ha tenido a bien habitar en Cristo» 
(Col 1,19); la plenitud de la divinidad: «porque en Cristo habita 
toda la plenitud de la divinidad corporalmente» (Col 2,9); la 1gle- 
sia plenitud de Cristo «que lo plenifica todo en todos» (Ef 1,23). La 
Iglesia es así simultáneamente cuerpo y pléróma de Cristo. 

Tenemos tres planos conexos: 1) La plenitud de Dios, que nos 
es accesible en el mundo, porque se ha dignado habitar en el 
Cuerpo de Cristo, siendo de esta manera corporalmente acces!- 


“Cf. Gnuxa, Der Epheserbrief; o.c., 105-109, H. ScHLIuR, La carta a dos Efesios, 
o.c, 2 b0 A. lona da Christ Sagesse..., O.., 275-320 (La Iglesia pléróma de 
risto y las dimensiones insondables de Cristo sabiduría de Dios según Ef). 
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ble a los hombres. El Dios de la creación es ya Dios en la cre 
ción; el Dios de Jesucristo es Dios en el cuerpo de Jesucristo, 
que lo llena y habita por su paterna plenitud y así lo hace cita ' 
de realizar sus obras y de ser presencia suya para los hombre. 
(Jn 10,38; 14,9-11; Col 2,9). El sujeto de la decisión de habitar 
en Cristo (Col 1,19) es Dios; pero también se puede dejar al tér. 
mino «plenitud de la divinidad» sin determinar y entonces signi. 
ficaría: la plenitud de todo lo que Dios quiere comunicar q] 
mundo en Cristo para introducirnos y perfeccionarnos en ¿] 
Para muchos autores, sin embargo, se trataría aquí de una afir. 
mación sobre la encarnación, con un matiz antignóstico: Dios 
está corporalmente en Cristo o el cuerpo de Cristo es el Cuerpo 
repleto por la divinidad, por lo cual en él nosotros podemos ser 
repletos (2,10a). 

2) La plenitud de Cristo. Él es el que expresa en el mundo la 
plenitud de Dios y en el que nosotros podemos encontrarla de 
una manera conforme a nuestra existencia. Él es, por tanto, ori- 
gen del que la recibimos y medio por el que avanzamos para 
encontrarla. Su estatura de Hijo de Dios, encarnado y glorifica- 
do, es la talla con que nosotros debemos medirnos y a la que 
tenemos que allegarnos: 


_ «Hasta que todos alcancemos la unidad de la fe y del conoci- 
miento del Hijo de Dios, para llegar a ser varón perfecto, para que 
alcancemos la medida de la estatura de la plenitud de Cristo» 
(Ef 4,13). 


La idea del crecimiento que apareció en la idea de cuer- 
po-cabeza reaparece aquí (Col 2,19). La esperanza escatológica 
engendra una comprensión del presente no como espera vacía, 
sino como crecimiento y tensión de todo el cuerpo hacia la 
cabeza, de los vacíos e indigentes hasta el que es Plenitud pleni- 
ficadora, que no se retiene, sino que atrae hacia sí y rellena des- 
de sí. Esta fórmula es casi equivalente de esta otra en la que 
somos invitados a comprender todas las dimensiones del miste- 
rio, a conocer la caridad de Cristo y a ser plenificados con la 
plenitud de Dios. 


«|...] para que podáis comprender en unión con todos los santoS 
cuál es la anchura, la longitud, la altura, la profundidad y conoce! 
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el amor de Cristo que supera toda ciencia, para que seáis llenos 
hasta recibir toda la plenitud de Dios» (Ef 3,19). 


3) La Iglesia plenitud de Cristo, que llena a todos en todos los 
aspectos, O plenitud del aquel a quien Dios llena totalmente. 
¿Quién plenifica a quién: Dios a Cristo y en él a todas las cosas, 
Cristo a la Iglesia, la Iglesia a Cristo? %2. La Iglesia es una pleni- 
tud plenificada por Cristo y desde él plenificadora de todo; no 
abarca sólo a los que como miembros humanos se adhieren a 
su cuerpo, sino que, más allá de éstos, está ordenada a todos y 
tiene respecto de ellos una función de altavoz y testigo. Hemos 
llegado a la universalización definitiva: la Iglesta no es sólo la 
comunidad local o la reunión doméstica de los cristianos, sino 
la Iglesia de Dios, realidad anterior cronológicamente y superior 
a las reuniones locales o eucarísticas que la expresan y en las 
que aquélla se hace presente. Cristo es el salvador de los judíos 
y de todos los hombres en la medida en que es cabeza de la 
Iglesia y salvador de su cuerpo. En ella es salvador del cos- 
mos 3. La salvación no afecta sólo a la reconciliación con Dios, 


32 Tanto el sustantivo pléróma como el verbo pléróó de 1,23 pueden entenderse 
en sentido activo y pasivo: a) Lo que llena, lo plenificante; h) Lo que está lleno de 
algo, lo repleto; en el caso del verbo: el que llena o el que es llenado. Llenar, aca- 
bar, consumar, adimplere (Vg). «La Iglesia que es su cuerpo, lo que está lleno de 
quien llena el universo de todo» (CI). «La Iglesia que es su cuerpo, el complemento 
del que llena totalmente el universo» (NBE). «La Iglesia que es su cuerpo, plenitud 
del que lo llena todo en todo» (BJ). «Die Kirche, die sein Leib ist, die Fille dessen, 
der alles mit allem erfiillo» (ZB). «The Church which is his body and as such holds 
within it the fuliness of him who himself receives the entire fullness of God» (New 
English Bible). «L'Église qui est son corps, la plénitude de Celui que Dieu remplit 
hi-méme totalement» (TOB). «La Iglesia que es su cuerpo, la plenitud del que lo 
acaba todo en todos» (NC). 

5 La sumisión del cosmos a la Iglesia no es reclamada por ingenuidad o volun- 
tad dominadora, sino para mostrar el carácter personal de la salvación. Toda salva- 
ción es de persona a persona; y la salvación del resto es mediante su relación con la 
persona. Nada es mecánico ni automático. No hay salvación del mundo por el 
mero hecho de la encarnación, ni del cosmos por el mero hecho de la soberanía de 
Cristo sobre todas las cosas. Ha de mediar siempre la conciencia y la libertad. Por 
esta razón rechaza Sto. Tomás la tesis de la salvación final universal (apocatástasis) 
úl como le fue atribuida a Orígenes: «Advertendum est autem hic, quod Christo 
subjiciuntur aliqua dupliciter, quaedam voluntarie, et quaedam involuntarie. Hoc 
Autem Origenes non intelligens, sumpsit ex hoc verbo Apostoli occastonem erro- 
Ms, dicens quod omnia quae subjiciuntur Christo participant salutem, quia ipse est 
Vera salus. Et ideo dixit, quod omnes daemones et damnati aliquando salvabuntur, 
Cum subjiciantur pedibus Christi» (4d Eph. lec.VIM n.67, en Super epistolas sancti 
Pauli lectura, 1 [Roma 1953] 18). 
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sino a la reconciliación con los hombres y a la soberanía sob, 
los poderes, de forma que alcanza un significado corporal, có . 
mico, colectivo, escatológico y místico *, e 
Estamos ante una cascada de influencias e inhabitaciones 
transformadoras en el orden de la corporeidad. Dios inhabita 
llena a Cristo corporalmente. Cristo inhabita y anima a la Ielesia 
como a su cuerpo, convirtiéndola en expresión e instrumento 
de su plenitud. La Iglesia a su vez tiene que transfundir esa ple. 
nitud de Cristo a sus miembros y al cosmos. El texto de Co] 
2,10 puede decir que la plenitud de Dios, habitando corporal. 
mente en Cristo, nos llena a nosotros: «estáis llenos de él que es 
la cabeza de todo principado y potestad». Ser «rellenados» por 
la plenitud de Cristo, que es la de Dios y se prolonga accesible 
en la Iglesia por su Espíritu, se convierte así en el objetivo de la 
existencia cristiana. Nuestros vacíos tienen que llenarse de toda 
la plenitud de Dios (Ef 3,19). «Llenaos, colmaos no de vino 
sino del Espíritu Santo» (Ef 5,18). «Llenaos del fruto de justicia 
que nos viene por Jesucristo para gloria de Dios» (Flp 1,11). 
Pero ¿qué abarca o a qué alcanza esa plenitud que llena a la Igle- 
sia y que ella debe hacer llegar al mundo? Hay tres respuestas 
1) La totalidad del ser: Dios, el hombre y la creación %, 2) La 
totalidad de los bienes de gracia que Dios nos ha ofrecido en 
Cristo %, 3) El complemento que Cristo recibe de la Iglesia para 
poder comunicar a todos su plenitud 5. En el primer caso se 


54 Cf. P. Benorr, «L'Eglise corps du Christ», a.c., 237-258, que analiza estas cin- 
co dimensiones de la salvación. 

55 «A la Iglesia, cuerpo de Cristo, se le puede llamar Plenitud en el sentido de 
que abarca todo el mundo nuevo, que participa de la regeneración universal bajo la 
autoridad de Cristo, Señor y Cabeza» (Comentario de la BJ a Ef 1,23). 
ne «La Iglesia es llamada, tanto en Ef 1,23 como en Ef 3,19 y 4,13, la Plenitud 
de Cristo. Ella está rellenada de las riquezas de la vida divina por Cristo, que se 
encuentra a su vez rellenado por Dios, según la afirmación de Col 2,9-10. Resue- 
nan aquí las expresiones de San Juan: El Padre está en el Hijo, el Hijo en los discí- 
pulos, los discípulos en el mundo (Jn 17,11.20-26; cf. Jn 1,16)» (TOB a Ef 1,23). 

57 Santo Tomás comprende a la Iglesia como la que le hace posible a Cristo com- 
pletar su obra. Lo mismo que el alma no podría realizar sus funciones sin el cuerpo, 
Cristo no podría realizar sus funciones sin la Iglesia. La Iglesia ha sido hecha para 
Cristo a fin de que Cristo pueda llegar a ser el plenificador de todos. «Nam corpus 
est factum propter animam, et non e converso. Unde secundum hoc corpus naturale 
est quacdam plenitudo animae, Nisi enim essent membra cum corpore completa, 
non posset anima suas operationes adimplere. Similiter ittaque est hoc de Christo €t 
de Ecclesia» (-1d Eph. lect.VI n.71, en Saper epistolas sancti Pauli lectura, o.c. 11, 185)- 


T 
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acentuaria el aspecto óntico y cristológico de la Iglesia como la pro- 
ón a toda la humanidad de lo que es la encarnación del 


Jongaci PRE o 
Verbo en el cuerpo tomado de María. Se vislumbraría aquí lo 


ue fue la posterior explicación de la Iglesia como encarnación 
solongada, cuerpo de Cristo que se extiende y asume en sí al 
mundo entero. En el segundo caso se acentuaría el aspecto diná- 
mico soteriológico: la Iglesia es la plenitud de bienes de salvación 
ue Cristo otorga a la Iglesia con los cuales él penetra el univer- 
so en todos los órdenes, a la vez que la anima a ella conducién- 
dola a su propia plenitud. Plenitud interior de santificación pro- 
pia, y plenitud exterior, que se ordena hacia la reconciliación y 
cificación de todo. 

Concluimos con un párrafo de H. Schlier, que ofrece una 
síntesis de lo que la Iglesia es como pléróma en relación con 
Dios, con Cristo y con el mundo, a la vez que de la función que 
el individuo cumple en ella: 


«La Iglesia en Ef 1,23, además de lo que es en cuanto sóma Xris- 
toú, es designada también 1ó pléróma toú tá pánta en pásin pléronménon y 
de esta forma es caracterizada como el ámbito repleto de la pleni- 
tud de Dios y de Cristo a la vez que el ámbito plenificador de esta 
plenitud. En cuanto tal ella no es la plenitud de Dios. Ella no es 
tampoco la plenitud de Dios corporeizada en Cristo. Pero sí es el 
lugar en el que la plenitud de Cristo se ha aposentado y donde está 
presente, precisamente, la plenitud de Cristo, que por medio de 
ella integra al universo y al cosmos en su plenitud. Ella es la 
dimensión de la plenitud de Cristo, por medio de la cual y hacia la 
cual Cristo atrae al universo, que en cuanto tal no es su pléróma, 
aun cuando él en su ascensión —caso de que la interpretación de 
4,10 en este sentido sea correcta— ha tomado posesión de él y lo 
ha reclamado. Este pleroásthai del cosmos acontece en pásin, que 
debemos entender en sentido masculino, lo mismo que 4,6. Con 
esto queda ya aludido lo que se muestra después, que la integra- 
ción del universo en el pléróma de Dios en cuanto tal tiene lugar 
solamente por medio de la Iglesia y en ella por medio del indivi- 
duo, que en esta morada de la plenitud de Cristo se deja asumir 
por esa plenitud de Cristo hasta ser introducido en el pléróma de 
Dios» %, 


E H. Scier, La carta a los Efesios, o.c., 130. Bibliografía completa sobre 
«Añpono», en TWNT X/2, 1236s. 
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d) Cristo Esposo-la Iglesia esposa (Ef 5,22-33) 


El autor de Ef no hace la equiparación directa, sino que 
con el Gén en el trasfondo, establece una comparación SObre 
las relaciones esponsales que unen a Cristo y a la Iglesia. E] tér. 
mino de comparación son las relaciones de amor y entrega que 
median entre el esposo y la esposa en el matrimonio. Desde 
esta experiencia humana pasa a comprender la relación existe. 
te entre Cristo y la Iglesia; a su vez, desde ésta se eleva hacia e] 
origen del matrimonio, tal como Dios lo funda en la creación 
(Gén 2,21-24), donde la esposa aparece como la propia carne 
del varón, como su otro. El autor cierra el recuerdo con esta 
frase: «Gran misterio es éste, pero yo lo digo-entiendo-refiero 
hacia Cristo y hacia la Iglesia» (Ef 5,23). 

Esta idea ya había aparecido en 2 Cor 11,2: «Os he desposa- 
do a un solo marido para presentaros a Cristo como casta vir. 
gen». La carta a los Efesios reasume la larga tradición profética 
sobre la alianza conyugal entre Israel y Yahvé. Junto con Os 1-3 
tiene en el Cantar de los cantares su poema supremo. En los evan- 
gelios la era mesiánica es considerada como un banquete de 
bodas que ofrece Dios a la humanidad. El Mesías es el novio; 
sus amigos han preparado su llegada, se alegran con él y colabo- 
ran en la celebración. Tal es la reacción de Juan el Bautista ante 

Jesús (Jn 3,19). En el tiempo de las bodas no se ayuna: por eso 
Jesús no ayuna con sus discípulos porque él es el novio y sus 
días son el tiempo del festín nupcial (Mc 2,19-20). Hay que 
esperarle a él como las doncellas esperan en la noche la llegada 
del novio. El pueblo de la primera alianza no vigiló; al llegar el 
novio se encontró sin aceite, y, lo mismo que las vírgenes 
necias, no pudo entrar al festín. Cristo se comprendió a sí 
mismo como el esposo mesiánico, en quien Dios celebra sus 
esponsales definitivos con la humanidad % y a quien muchos 
judíos y algunos discípulos de Juan no reconocieron. 

Más allá de las determinaciones sociológicas del matrimo- 
nio, propias de aquel tiempo, para el autor de Ef el punto clave 
es la explicitación de Cristo como «cabeza de la Iglesia y salva- 
dor del cuerpo» (5,23) con la referencia al Génesis, donde Eva 


52 Mt 9,15; 25,1-10; Ap 18,23; 21,9; 22,17. 
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« Ja otra manera de existencia de Adán y Adán la forma ante- 
E de existencia de Eva. Hay una alteridad hecha de entrega, 
ito, cuidado, amor y unidad. La unidad de dos cuerpos de 
única procedencia (Gén) y la entrega y sacrificio de Cristo por 

u Iglesia muestran el contenido real de la autoridad y la forma 
cnt tanto del amor como de la corresponsabilidad entre 
esposo Y ESPOSA. La Iglesia es la propia carne de Cristo. Su 
¿mor y abrigo por ella son la norma y clave del amor interhu- 
mano desde los cuales a su vez accedemos a comprender la 
relación existente entre Cristo y la Iglesia. «Nadie aborrece 
iamás a Su propia carne, sino que la alimenta y la abriga como 
Cristo a la Iglesia» (5,29) %. La Iglesia es esposa, con una nup- 
cialidad escatológica, ya que aún no se le ha entregado Cristo en 
plenitud. Hubo una entrega durante su vida terrestre en la for- 
ma de magisterio, en acciones de servicio, en la eucaristía y por 
el don del Espíritu, junto con la propia palabra que aquélla rea- 
liza sacramentalmente y éste explica. Pero aún está pendiente la 
entrega definitiva: tránsito de los esponsales a la comunión de 
vida feliz y fecunda. El Cristo esposo está por venir. El tiempo 
presente es de preparación: la Iglesia tiene que engalanarse para 
Dios su esposo (Ap 21,2), aun cuando en realidad es Dios mis- 
mo el que la tiene que engalanar a ella, Cristo la retiene en el 
mundo para el testimonio, por la tribulación " la paciencia. Es 
el tiempo de la oración que clama: «El Espíritu y la esposa 
dicen: “Ven”» (Ap 22,17). 


e) La complementariedad de dimensiones de la Iglesia 


Estas tres designaciones (Cristo cabeza y la Iglesia su cuerpo, 
Cristo plenificador y la Iglesia su pléróma, Cristo Esposo y la Igle- 
sla su esposa) nos muestran cuál es la relación que el Cristo glori- 
ficado instaura con la comunidad que se ha elegido y constituido 
por el bautismo, que permanentemente va integrando por el 
Espíritu Santo y conformando por la eucaristía. El cristiano no 
tiene existencia individual, sino existencia de miembro; es instru- 


Cf. J. Gnuka, «Hieros gamos», en Der Epbeserbrief, 0.C,, 290-294; H. SCHLIER, 
La carta o los Efesios, o.c., 330-334; J. JEREMIAS, «vópgn», en TWNT IV, 1092-1099, 
con bibliografía en ibíd. X/2, 1196. 


286 P.L Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


mento en manos del Señor, que va otorgando la diversidad á 
funciones y carismas para hacer real su señorío en el mMund Ñ 
Somos en la medida en que formamos un cuerpo y crecemos de ] 
unidad, realizando la verdad hacia él que es nuestra cabeza, y Ñ 
la medida en que superando la enemistad constituimos el hoso 
bre nuevo. Aquí aparecen manifiestas la anterioridad de la lolo 
respecto de la existencia cristiana individual, la acción de Gio 
integrándonos en su plenitud y abriéndonos a la plenitud de 
Dios, la relación entre todos los miembros que son «CONCOrPora- 
les» con él y por consiguiente entre sí (Ef 3,6). 


Aparecen también sus aspectos más interiores y orgánicos: 
la idea de cuerpo no sólo manifiesta las relaciones que unen Ñ 
los miembros entre sí en corresponsabilidad, como sugería el 
apólogo de Menenio Agripa, repetido por Tito Livio, Plutarco y 
otros muchos, pensando en la sociedad como un cuerpo. En la 
Iglesia hay además una relación en ángulo, que los hace conver. 
ger a todos en quien es anterior, superior y vivificador: Cristo. 
Hacia él convergen sus esfuerzos y de él reciben vitalidad, en un 
sentido y en otro, exigencias que superan las posibilidades de 
los miembros, a la vez que unifican las diferencias entre ellos 6. 
La paz no es el resultado del consenso interno de los miem- 
bros, sino sobre todo de la participación en Cristo que es la paz 
común, el que ha anulado el muro de separación, nos ha recon- 
ciliado con Dios, y superando el poder de la carne (el pecado, la 
muerte) nos ha hecho libres, para no ser esclavos de nosotros 
mismos, sino para poder servir a los otros como lo hizo Cristo, 
que no se retuvo, sino que, siendo el Señor, fue el servidor (Flp 
2,6-11; Rom 14,15). 

Aparecen así las semejanzas y diferencias entre la Iglesia y 
otras formas de sociedad, de asociación y de comunidad. 


«La Iglesia recibe un mayor realismo físico: ella no es solamen- 
te una sociedad de solidaridad moral como tantas otras sociedades 
humanas; ella es un organismo que tiene toda la realidad concre- 
ta de Cristo, de los cristianos, y de los lazos vivientes que los 
unen» %, 


61 C£. P. Benoir, «Téte du corps et c -plé 'Egli du 
AR o rp. orps-plérome», en «L*Eglise corps 
62 Ibíd., 243. 
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La Iglesia acredita esa novedad y realismo por su mayor 
arriesgo Y servicio a las causas propias y a las humanas genera- 
les. No en vano, ella es la mediadora entre Cristo y el cosmos. 
Su señorío es el del servicio, en conformidad con su cabeza el 
Señor de la gloria, que se acreditó como salvador de su cuerpo 
muriendo por él (Ef 5,22-30). 

La metáfora del cuerpo-cabeza subraya la prioridad, superio- 
ridad y autoridad nutricia de Cristo respecto de la Iglesia; la del 
Plenificador-Pléroma subraya la interioridad, la novedad y rique- 
za de vida divina que recibimos de Cristo; la de Esposo-esposa 
subraya en cambio, a la vez que la diferencia y la alteridad, la rela- 
ción amorosa y la entrega recíproca. La Iglesia no es un instru- 
mento físico en manos de Cristo ni mera comunidad moral, sino 
el ámbito personal, constituido primero por la entrega y presen- 
cia de Cristo y luego por la libertad, amor y repuesta de los 
cristianos. El aspecto espiritual, físico y personal logra aquí su 
máxima conjugación y realismo. La definición de la Iglesia co- 
mo «cuerpo» y «pléroma» resume los aspectos esenciales de la 
eclesiología de Efesios: dependencia de Cristo, papel mediador, 
ámbito en el que actúa el amor de Cristo y a partir del que ejerce 
su soberanía sobre el cosmos, soberanía que se acredita por el 
amor con el que Jesús se entregó por nosotros en oblación y 
sacrificio (5,3). Pero a la vez que estas tres designaciones mayo- 
res, aparecen otras menores: casa y familia de Dios, ciudad de 
Dios, templo de Dios, pueblo que Dios se ha adquirido %. 

En Jesucristo, por él y desde él, la Iglesia es el nuevo pueblo de 
Dios: de él deriva y a él le pertenece. Pero esta relación a Cristo 
la expresa San Pablo con una fórmula más pregnante: cuerpo 
de Cristo, que es su concepto específico de la Iglesia. En cuanto 
pueblo de Dios estaba prefigurada y preparada en Israel. Esta 
categoría enuncia la continuidad con el pueblo de la primera 
alianza. Ella es, sin embargo, el pueblo escatológico, formado 
por judíos y gentiles. Lo nuevo lo enuncia el término: cuerpo de 

Cristo 4%, Él es la cabeza que por la Iglesia, su cuerpo, permane- 


63 Cf. J. Gnn.ka, Der Epbeserbrief; o.c., 109-11. 

4 Cf H. Scurarr, «Zu den Namen der Kirche in den paulinischen Briefen», en 
Besionung auf das NT (Basilea 1964) 294-306: ID., «Corpus Christi», en RAC Il, 
437-453; ÍD., La carta a los Efesios, O.c., 117-126. 
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ce activa y visible en la tierra; se la une y la vivifica en asociació 
a la vez que en frontalidad, en unión a la vez que en diferencia 
Por ella el cosmos se incorpora a su cabeza, a través de las Cua. 
tro funciones constituyentes de la Iglesia: 1) La profecía con a 
kerigma y la didascalia (anuncio y explicitación del evangelio a 
todas las gentes). 2) La /iturgia (memoria agradecida a Dios 
presencializadora de sus gestas salvíficas). 3) La martiría (acredi. 
tación testimonial a todos los hombres). 4) La diakonía (Servicio 
a los necesitados). Por ellas la Iglesia une la creación a Cristo, sy 
fundador, su forma y su futuro. Toda eclesiología está ordenada 
soteriológicamente y fundamentada cristológicamente. La lgle- 
sia es mediadora de la salvación, mo como causa, sino como 
puente que hace llegar el Señor a su creación y ésta a su Salva. 
dor. Los textos de Ef 1,3-15 y Col 1,16 unen creación, Iglesia y 
salvación: 


«Todo ha sido creado hacia Cristo, como el reconciliador y el 
instaurador de la paz. Dicho de manera extrema: La creación tuvo 
lugar por causa o en orden a la redención. Ella tuvo lugar por causa o en orden 
a la Iglesia. Cristo como la cabeza kephalé del cuerpo sóma, ya no 
tomado en el sentido cuasiestoico y entendido como fa pánta, es 
decir, como cabeza de la Iglesia, es el sentido propio y profundo 
de toda la creación» %, 


4. Cristo y el individuo 


a) Cristo, universalizador y personalizador de la acción reveladora 
y redentora de Dios 


Jesús lleva a cabo la consumación del AT en múltiples órde- 
nes, pero de manera especial por la mniversalización del mensaje y 
la personalización de la relación de Dios con el hombre: el desti- 
natario de la revelación no es un pueblo, sino todos los pue- 
blos, y el sujeto de la relación no es la comunidad nacional, sino 
cada persona %, En adelante, el portador de la revelación de 
Dios al mundo ya no es un pueblo particular, sino una comuni- 


65 H. HUBNER, Bibliscbe Theologie des NT, o.c. IL, 352 
$ Cf. P. GraLor, Sens cbretien de AT, 0.c., 16-26 (Relación del NT al AT: prin- 
cipio de cumplimiento, trascendimiento, prefiguración); peca, El pueblo judío..., 0-C- 
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dad de fe, que no está ligada a ninguna cultura, historia o raza. 
Todos los pueblos, todos los hombres y todos los tiempos 
están convocados a la salvación y deben convertirse en oyentes 
del evangelio. A todos ellos deben ser enviados anunciadores 
de Jesús para que les hagan posible ser discípulos suyos. A la 

otestad universal que le ha sido dada a Cristo por el Padre 
sigue el envío universal que él hace de los apóstoles, con la 
correspondiente autoridad para realizar dicha misión (Mt 28, 


16-20). Lo que en Mateo aparece como un mandato exterior de 


Jesús, aparece en Marcos como una necesidad y consecuencia 
ercibida inmediatamente por los apóstoles tras haber recono- 
cido a Jesús como mesías y salvador del mundo en la resurrec- 
ción (Mc 16,20). El que había sido esperado como gloria de 
Israel, ahora tiene que llegar a ser luz de todas las gentes (Lc 
2,32). El descubrimiento que hicieron quienes se encontraron 
con Jesús es que era el salvador del mundo, y que la diferencia 
entre samaritanos y judíos, pueblo elegido o gentes del univer- 
so, había desaparecido (Jn 4,4-42; Lc 9,51-56; Hch 8,5-25). 
Dios es Dios de cada hombre en Jesús, a quien ha entregado y 
resucitado «por todos» (Rom 4,25; 8,32). Cristo es el signo per- 
sonal de la universalidad de su revelación y autodonación a los 
hombres. En él Dios se dio del todo a todos; no queda más que 
dar y no hay nadie a quien ya no esté dado. La Iglesia es el 
sacramento de esa universalidad salvífica de Cristo. 

Jesús se supo enviado ante todo a Israel, a él limitó su 
ministerio e impuso esta misma limitación a sus discípulos. 
Pero a la vez pone como ejemplo a algunos gentiles, ciudades o 
pueblos paganos (Mt 8,10; 12,41). Si Israel rechazase el Reino, 
éste será dado a otros; los gentiles vendrán y se sentarán a la 
mesa con Abrahán (Mt 8,11). Jesús sólo excepcionalmente se 
dirige a algunos gentiles aislados (Mc 7,25-30). Pero a la vez 
promete el Reino de Dios a los pobres, publicanos, pecadores, 
samaritanos (Lc 10,37; 17,12-19), personas todas ellas que eran 
consideradas, de hecho, por los fariseos como iguales a los gen- 
tiles. Prometió a los paganos la participación en ese Reino y 
amenazó a los judíos con verse excluidos. Ante el rechazo de su 
pueblo, Jesús se abre a los otros más allá de Israel, da su cuerpo 
«por todos», se entrega a la muerte por los pecados de todos y 
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extiende a todos su soberanía de Resucitado. En él se cumple | 
profecía según la cual Dios preparará sobre el monte de a 
lén un festín para todos los pueblos, les retirará el velo del des: 
conocimiento y todos verán la luz, destruirá la muerte Para 
siempre y sobre todos reinará la vida (Is 25,6-8) %, 


Esa universalidad incipiente del evangelio de Jesús se con. 
vierte tras la resurrección en mandato explícito de él y evidencia 
interior de los apóstoles. El vivió como el hombre entregado a 
todos, más allá de diferencias y distancias. Lo que él presentaba 
(el autootorgamiento de Dios como misericordia, gracia y amis- 
tad) no estaba ligado a ninguna situación previa ni exigía otras 
condiciones que la fe y la conversión. Él se ponía más cercano y 
se vivía más referido a quienes por una u otra situación estaban 
más necesitados. La pobreza como expresión de las múltiples 
carencias, expolios, marginaciones, dolencias y desesperanzas 
fue el lugar donde se acreditó Jesús. Su universalidad no acepta- 
ba que los criterios de la ley, de los fariseos, de las autoridades o 
del poder romano pusieran límites a su proyecto. Los pecado- 
res, los lejanos, los marginados, los enfermos eran los destinata- 
rios privilegiados de su misión, porque en ellos se manifestaban 
con mayor intensidad la gracia de Dios y la necesidad del hom- 
bre. Los criterios de la acción divina son, según Santo Tomás: 
ostensto bonitatis Dei-utilitas hominis. La universalidad de la acción 
de Jesús era cualificada y situada, es decir concreta, porque sólo 
en la concreción acontece la verdad. 


El segundo rasgo característico del mensaje y persona de 
Jesús es su personalización de la relación con Dios. Ella es la perso- 
nal universalización concreta de Dios. Su palabra era la palabra 
de un Padre para cada uno de los hombres sus hijos. Las ideas 
tradicionales de clan, familia, pueblo, personalidad corporativa 
siguen teniendo su sentido, como expresión de una responsabili- 
dad necesaria y de una solidaridad obligada %, pero tienen que ser 


67 Cf. J. Jurnmias, La promesa de Jesús..., o.c.; W. TRILLING, El verdadero Israel. 
o.c.; F. HaHn, «Das Verstándnis der christlichen Missiom: NTS 18 (1971-1972) 
15-38; Ip., «Zwischen Jesus und Paulus»: ZT4K 72 (1975) 151-206; bibliografía en 
TUNT X/2, 1065s. 

$$ «On admettra certes volontiers que le théme du Christ Nouvel Adam, vu 
sous Pange de la “personnalité corporative” (corporate personality), est important 
chez Paul et méme qu'il se trouve á Parriére-fond du théme du Corps du Chrisb» 


le 
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radicadas en la libertad de cada hombre. Cristo habló a las multi- 
tudes y Se encontró con personas, Los destinatarios de su palabra 

los que se adhirieron a su mensaje se situaban en tres círculos 
concéntricos: los más cercanos entre los discípulos, luego llama- 
dos apóstoles que le seguían físicamente; los que habían creído o 
esperado en él y se consideraban sus discípulos con mayor o 
menor intensidad pero permanecían en sus casas manteniendo la 
anterior forma de vida; los que le tenían simpatía, estaban en el 
borde de adherirse y que, por inseguridad personal o por temor 
a las autoridades, no se manifestaron públicamente como sus 
seguidores (Nicodemo: Jn 3,1-2). 

Pero Jesús a la vez ha cultivado la amistad, sin que ella fuera 
impedimento para su entrega incondicional a todos y para su 
preocupación por la muchedumbre que vagaba perdida como 
ovejas sin pastor %, Jesús no ha vivido erguido o distancia- 
do frente a los demás o sumergido en su misión como si ésta 
le incapacitase para la amistad, confianza y compañía. En los 
evangelios encontramos la amistad con el grupo pequeño 
(apóstoles), con una familia (Betania: Marta, María y Lázaro), 
con las mujeres que le acompañaron desde Galilea hasta la cruz, 
con la minoría dentro del grupo (Pedro, Santiago y Juan), con 
algunos de los apóstoles por razones diversas. Pedro en un sen- 
tido y Juan en otro tendrán una relación peculiar con Jesús, que 
los evangelistas describen con rasgos tipicos, anticipadores de 
lo que serán dos vocaciones fundamentales dentro de la Iglesia: 
por un lado, la autoridad pública para el servicio y régimen de la 
comunidad (Pedro), y, por otro, la contemplación interior con 
la intelección amorosa del Misterio revelado (Juan). Á la vez 
tendríamos que enumerar los encuentros individuales con 
Zaqueo, con María Magdalena, con Nicodemo, con el joven 
rico, etc., y con todos los demás personajes que encontró en su 
camino. 

Esta universalización y personalización de Jesús en su mi- 
sión terrestre serán llevadas al límite en su acción como Señor 


(P. Bunoir, «I'Église corps du Christ», a.c., 217. Cf. los estudios clásicos de H. Y. 
OBINSON, «The Hebrew Conception of Corporate Personality»: Zeitschrifi fúr die 
stamentliche Wiissenschaf? 66 (1936) 39-61; E. Brsr, One Body in Christ (Londres 
1955), J. vi: FRAIE, Adam ef son linage (Brujas 1959). 
% Mt 36; cf. Núm 27,17; 1 Re 22,17; Ez 34,5.23; Zac 13,7. 


292 P.L Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


glorificado, extendiéndose a toda la historia e inmcdiatizándoge 
a cada conciencia por el Espíritu. Jesús está presente y es con. 
temporáneo de todos como Hijo encarnado, como salvador de 
cada uno, como primogénito de la nueva humanidad, como 
cabeza de la Iglesia, como guía en el camino y consumador que 
nos atrae desde la tierra definitiva a la que él ha llegado. La yy. 
ción de Dios con cada hombre ya tiene siempre lugar por mediación de ja 
persona de Cristo, va unida por un lado a su Iglesia (evangelio y apóstol) y 
por otro a su Santo Espíritu. Cristo instaura así una relación perso. 
nal con cada hombre como destinatario de su salvación y con 
cada cristiano como miembro de su cuerpo eclesial, en el que 
existe sacramentalmente accesible como crucificado y glorifica- 
do hasta el fin de los siglos. Estas mediaciones objetivas garan. 
tizan el encuentro real con el Cristo real y no con nuestros pro- 
pios fantasmas o con los deseos colectivos inducidos por los 
poderes de este mundo. Con la ayuda de las mediaciones que ha 
suscitado Cristo se crea una relación inmediata con cada uno, 
El cristianismo real comienza cuando se llega desde la historia y 
la idea, la ley y la institución, a la cristianía o realización personal 
de los contenidos teológicos, cristológicos y pneumatológicos 
en cada conciencia y libertad ?, 


b) La múltiple relación de Cristo con cada hombre (conocimiento, 
amor, vivificación, solidaridad, integración en su misión) 


Así situado el problema, establecemos las tesis siguien- 
tes: 1) Cristo tiene conocimiento personal de cada hombre. 
2) Cristo tiene amor personal a cada hombre. 3) Cristo suscita 
una vida nueva como su vida de Hijo, extendida y comunicada 
a cada hombre. 4) Cristo realiza una identificación solidaria 
del destino con cada hombre. 5) Cristo integra a cada hombre 
con una misión particular en su proyecto salvífico general y 2 
sus mediaciones salvíficas en una Iglesia particular. No es aho- 
ra posible llevar a cabo la demostración de cada una de estas 
tesis. 


70 CE O. GONZÁLEZ DE CARDIDAL, «Cristianía: principio subjetivo-personabh 
en La entraña, 27-42, ) 
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C.6. La relación de Cristo con la Iglesia y con el individuo 


El conocimiento de Jesús era proporcional a su ser, a su misión y a su 
situación 71, Ser, misión y situación dan la extensión y los límites 
de su conocimiento tanto del plan de Dios como de los hom- 
bres y de lo que cada momento exigía. Jesús en su existencia 
terrestre era el Hijo en condición encarnativa. Su ser de Hijo 
entraba en una condición kenótica, que no implicaba la desis- 
tencia de su realidad divina, sino el acompasamiento a su desti- 
no redentor, que sólo es posible en solidaridad humilde y pode- 
rosa con los necesitados de redención. Una cierta ignorancia del 
futuro es la condición de la vida humana, ya que un pleno saber 
de sus contenidos haría imposible tanto la libertad como la 
capacidad de acción. Ser hombre es saber y es también ignorar. 
La proporción entre ambos verbos viene dictada por la misión, 
y la de Jesús era misión desde Dios para la salvación de todo el 
hombre y de todos los hombres. Por ello el saber de Jesús era 
en un sentido radical y de fondo como propio del Hijo, cuya 
misión era ser revelador del Padre y redentor del hombre. Esto 
no significa que el alma humana de Jesús, creada y finita, pose- 
yera todo el saber de Dios. Lo poseía en la relación y propor- 
ción del que, siendo siempre el Hijo, en cuanto existe encarna- 
do participa de la historicidad del ser, de la memoria, de la 
inteligencia y de la libertad propia de los humanos *?. 

Los evangelios afirman ese conocimiento superior de Jesús 
respecto de las situaciones, de los pensamientos de los hombres, 
de los intentos de los poderosos contra él, del contenido y senti- 
do fundamentales de su futuro. Las fórmulas se repiten: «cono- 


CU Cf. HU. von BaLtHasar, ¿Nos conoce Jesús? ¿Lo conocemos? (Barcelona 1986); 
lb., «Misión en la dimensión de la conciencia», en Teodrámatica 111, 16; 156-187; 
«Misión en la dimensión del ser», en ibíd., 189-212. 

22 Cf. K, Rannur, «Ponderaciones dogmáticas sobre el saber de Cristo y su 
conciencia de sí mismo», en ET V, 221-246; H. U. von BALTHasar, «La conciencia 
de Jesús», en Puntos centrales de la fe (Madrid 1985) 131-144, Teodramática 11; H. 
SCHORMANN, El destino de Jesús..., .c., que prolonga sus reflexiones anteriores sobre 
ha conciencia que tenía Jesús de su relación con Dios (oración “abba, teocentrismo), 
de su relación con los hombres (proexistencia) y del sentido específico de su 
Muerte (ipsissima mors); 1D., ¿Cómo entendió y vivió Jests sa muerte? Reflexiones exegélicas y 

rámica (Salamanca 1982); ÍD., Padre nuestro (Salamanca 1982); J. GunLisr, Jésms 

'añ sa vie el sa mort, 0.c; CTI, La conciencia que Jesús tenía de sí mismo y de su reisión 
(1985), en Documentos, 377-392. Para el estudio del paso de la comprensión clásica 

S tres ciencias de Cristo) a la comprensión moderna (autoconciencia), cf. B. M. 

IBERTA, El yo de Jesucristo.... 0.C. 
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ciendo Jesús sus pensamientos; penetrando los pensamientos de 
su corazón; él que conocía sus pensamientos; él que conocía al 
traidor; porque él conocía a todos; porque él sabía lo que hay en 
el interior del hombre» 73, San Juan, en mirada retrospectiva, ele. 
va a omnisciencia el saber de Jesús: «Ahora vemos que todo lo 
sabes y no necesitas que nadie te pregunte; por eso creemos que 
has venido de Dios» (16,30). La extensión de su humanidad al 
entero cosmos y a la entera historia como Kyrios, por la resy- 
rrección, implica la extensión de su conocimiento y amor perso- 
nal a cada situación histórica y a cada hombre. El saber propio de 
Jesús es ahora el del Hijo eterno, el del que por haber vivido un 
destino terrestre como el nuestro puede padecer con nosotros 
com-padeciendo, el del crucificado solidario de nuestros peca- 
dos, el del glorificado por el Padre, el del cabeza de la Iglesia”, 
Desde esas múltiples dimensiones de su ser personal conoce a cada hombre, 
ama a cada hombre y cuenta con cada hombre en la continuación de su 
misión. Cada humanidad, identificada con él en el bautismo, está 
llamada a ser transparencia de un aspecto de su persona y pro- 
longación de un aspecto de su misión. En su «Elevación» clásica, 
Sor Isabel de la Trinidad invoca al Espíritu Santo con estos tér- 
minos: «Espíritu de amor, descended a mí para que se realice en 
mi alma como una encarnación del Verbo. Que sea yo para él 
una humanidad complementaria (une humanité de surcroíX), en la 
cual renueve su misterio» ?”. 


«Lo mismo que cada miembro tiene una cierta fisionomía que 
define su situación en el conjunto del cuerpo, así cada cristiano recibe 
por su recreación “en Cristo” una troquelación particular de la Imagen, que 
define su propio destino. Y lo mismo que la energía vital que anima 
todo el cuerpo se adapta a cada miembro para hacerlo actuar 
según su papel, de la misma manera el Espíritu de Cristo procura a 
cada cristiano su “medida del don de Cristo” (Ef 4,7; su “medida 
de fe” decía Rom 12,3), su “carisma”, que hará a Cristo “habitar en 
él” según su misión particular en la Iglesia» ”. 


13 Le 5,17; Mt 12,22; Lc 6,6.46; Mc 14,21; Jn 6,6; 2.4. 

714 Cf. H. SCHOURMANN, «Passio et compassio Caritatis», en El destino de Jesñs.o, 
o.c., 355-359, que aparece como epilogo, síntesis de la orientación del libro. 

75 Bra. IsaBEL DE LA TRINIDAD, Obras Completas (Madrid 1986) 281. La fórmula 
«humanidad complementaria» procede de Mons. CH. Li: Gar, De la vie ef vertus chré- 
tiennes considérées dans l'état religienx, 1 (Poitiers-París 1874) 103. 

6 P. Benoir, «L'Eglise corps du Christ», a.c., 260. 
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En la Iglesia no hay masa y números, sino realidades perso- 
nalizadas que nos llegan desde Cristo (evangelio, sacramentos, 
Espíritu Santo, apóstol) y sujetos personales que, al encontrarse 
con ellas, son configurados de nuevo recibiendo una misión 
dentro de esa comunidad, al servicio del evangelio, en medio de 
su mundo propio. Sólo se da razón suficiente de la existencia 
cristiana si a la vez se elaboran una teoría de «Iglesia cuer- 
po-plenitud de Cristo» y una teoría del individuo cristiano por 
guien la Iglesia llega a ser plenitud de Cristo en el mundo. Con 
su genialidad acostumbrada, Rahner y Balthasar elaboraron, a la 
vez que una teología del Espíritu Santo, universalizador de la 
misión del Hijo, una teología del individuo en la Iglesia, con su 
carisma y misión, sus derechos y estados particulares ””. 


e) Textos bíblicos que expresan esa relación 


Enumeramos sólo algunos que ponen de relieve la relación 
de Cristo con cada individuo. Lo personal y lo comunitario, sin 
embargo, nunca van separados, de forma que el «por mí» es 
siempre una concreción del «por nosotros» y el «por nosotros» 
una extensión del «por mí». 


— Parábola de la oveja perdida 


Comenzamos con Lc 15,3-7: la parábola de la oveja perdida. 
El contexto y punta polémica, junto a las otras dos: la dracma y 
el hijo pródigo, hay que buscarlos en la reacción hostil de los 
fariseos a la relación de Jesús con los pecadores y con cada 
pecador o pecadora, que los escribas y fariseos consideraban 
escandalosa (15,1-2). La parábola se propone justamente que- 
brar esa punta acusadora: Jesús se acerca a los que no obtienen 
respeto público, que por ello son los que a él le merecen más 
respeto; se dirige no a la multitud que está en su lugar debido o 


1 


» 77 C£. K, RAHNuR, «Der Einzelne in der Kirche», en Gefabren des beutigen Katboli- 
Zsmus (Einsiedeln 1950) 11-38, donde establece la necesidad y límites de dos tareas 
esenciales: la eclesialización del individuo y la individualización de la Iglesia; H. U. 
VON BALTHASaR, «El individuo», en Teodramática 111, 409-422; H. U. von BALTHA- 
SAR, Estados de vida del cristiano (Madrid 1996). 
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merecido, sino al que ha sido desplazado, está perdido, se siente 
en soledad, es pecador. Cada hombre en su noche, un hombre 
solo, es un absoluto para Cristo. Y no se trata aquí de un discur. 
so moral por parte de Jesús, sino de una declaración teológica: 
la conducta de Jesús refleja, define y decreta la conducta de Dios. Para 
Dios, una oveja perdida es más sagrada que las 99 que han que- 
dado en el redil 78. Para Dios, cada hombre tiene rostro y por 
ello cada hombre merece todo su amor, el amor de Cristo ?, E] 
lugar donde esté es accidental, porque lo esencial es quien está 
en ese lugar. Todo lugar es habitado, visitado y transformado 
por la presencia de Cristo. El artículo del credo sobre la bajada 
a los infiernos eleva a categoría universal esa ocupación de Cris- 
to con cada hombre, llegando hasta el extremo punto de su 
soledad, lejanía de Dios, silencio, rechazo o condenación %, Sj 
hay infierno, no es por un decreto positivo de Dios, por su leja- 
nía o distancia positiva a algún hombre, ya que Cristo lo ha visi- 
tado para vaciarlo, sino por empeño del hombre. Dios no lo ha 
decretado, sino que lo soporta en respeto a la libertad del hom- 
bre si es que éste se empeña hasta el final en esa elección de ser 
solo en su soledad, tras haberlo Cristo previamente portado *!, 


78 Además de los comentarios, cf. J. DUPONT, «Les implications christologiques 
de la parabole du brebis perdu», en J. DUPONT (ed.), Jésus aux origines de la christologie, 
o.c., 331-350. 

79 C£ O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «La persona del hombre y el amor de Cris- 
to», en La entraña, 619-682. 

80 C£ A. GruumrIR, «Der Gottessohn im Totenteich. Soteriologische und 
christologische Motivierung der Descensuslehre in der alten christlichen Uberlie- 
ferung», en Mit Ibm und in Ihm..., 0.C., 76-174; A. U. vOoN BaLTHasar, «El Misterio 
Pascual. La ida al reino de los muertos», en MS 111/2, 237-265; W. Maas, Gott und 
die Hólle. Studien ur Descensuslebre (Einsiedeln 1979); número monográfico de Com 
RCI 1 (1981); O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Soledad y compañía de Jesús», en 
Salm 1 (1998) 83-87 (La soledad del que descendió al lugar de los muertos); A. 
Guschki, Jesucristo, 0.c., 172-205. Ñ 

81 Sobre el infierno sólo podemos hacer dos afirmaciones: 1) Que si es real, lo 
ha creado el hombre; 2) Que los hombres no sabemos cómo es la relación final de 
cada uno con Dios. Teológicamente habría que añadir: 1) La afirmación del infier- 
no es una consecuencia derivada e insuperable del respeto infinito que Dios tien€ 
y que nosotros debemos tener a la libertad del hombre, incluso para elegir cia 
lo que es el Bien al que está destinado, que necesita y al que aspira su ser; 2) Que la 
gracia divina nunca es una magnitud paralela ni alternativa a la libertad humana, Y 
que lo mismo que la ha suscitado la puede completar. ¡ ¡ 

En el prólogo a un libro de textos escritos en la cárcel, el premio Nobel )- 
Brodsky escribe: «Los setenta textos juntos demuestran que el infierno ha $ 
creado por el hombre y que el hombre lo gobierna». «Prólogo» a La prisión don 
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Ese artículo del credo nos dice de forma extremada cuáles son 
las formas y consecuencias de la relación de Cristo con cada 
hombre. Cada uno es un absoluto que le ha costado la vida, y le 
acompañará mientras la historia esté abierta, yendo con él y por 
él hasta donde él vaya, infierno incluido. 


__ Parábola del buen samaritano 


Un segundo texto revela la relación de Cristo con cada hom- 
bre: la parábola del buen samaritano (Lc 10,30-37). Es evidente 
que un primer plano de lectura tiene que situarla en el contexto 
de Jesús y sus oyentes, pero ninguna palabra de Jesús es plana y 
roma. El drama que la parábola despliega tiene varios niveles de 
sentido: 4) Uno es el histórico en el que Jesús la pronunció. 
b) Otro el contexto en el que la sitúa Lucas. Partiendo de éstos 
y profundizándolos, la Iglesia ha comprendido cómo Jesús fue el 
real samaritano que acogió a los caídos y enfermos ocupándose 
de ellos; él, que venía de una región marginada, Galilea. c) Pero 
hay además un nivel más profundo, Cristo es el Hijo encarnado 
que viene de lejos, de la allendidad de Dios; y con él viene Dios al 
mundo para estar al lado de la humanidad caída. El encarnado es 
el buen samaritano y cada hombre es el herido por los ladrones al 
que él levanta, carga con él y provee a la curación de sus heridas. 
Nadie de este mundo podía curar la herida del hombre: ni los 
sabios, ni los profesionales del culto, ni los de la sanidad. La ayu- 
da tuvo que venir de otro mundo; la salvación del hombre viene 
de lejos, de más allá del hombre. Cada hombre es un caído y por 
cada hombre se ha encarnado el Hijo 2, 


vivo (Círculo de Lectores, Barcelona 1998). San Ireneo había dicho lo mismo: «Deo 
<uidem principaliter non a semetipso eos puniente, prosequente autem eos poena 
Quoniam sint desolati ab omnibus bonis» (4dr. Haer. V, 27,2). Y al lado la afirma- 
ción de un gran exegeta contemporáneo: «Nosotros no podemos decir nada más 
que en Jesucristo vemos el destino de la humanidad vieja y el nacimiento de la 
umanidad nueva, ya que él en su persona es el Hombre representativo de todos. 
n qué relación se encuentra cada uno con él es un misterio, que no nos ha sido 
e de antemano (prospectively)» (Ch. K. Barret, From first Adam to last Adam..., 
€, 118. 
* Ces. IRENEO, 4dv. Haer. 1, 17,3 (S4C 211; p.336). La afirmación siguiente de 
UN gran exegeta nos parece tan bien informada como superficial: «Desde Marción a 
€o, pasando por la Edad Media y la época de la Reforma, hasta el siglo x1x, ha 
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Ésta es exactamente la perspectiva que sostiene el pens. 
miento de San Pablo. El se vio transferido personalmente Por 
Dios a Cristo de la lejanía e incapacidad para la propia justifica. 
ción a la cercanía y reconciliación con El. Su vida nueva no es 
resultado de la justicia de sus manos —las obras de la carne 
sino del amor de Dios, manifestado en Cristo como entrega a h 
muerte por cada uno. Cada hombre ha sido y es un absoluto 
para Cristo; por él ha puesto su vida en la muerte. Un problema 
moral de la comunidad, si es o no legítimo comer las carnes 
sacrificadas a los ídolos, le ha arrancado a San Pablo una de las 
afirmaciones más sublimes del cristianismo. Todo hombre, aun 
en su debilidad e ignorancia, incluso bajo sus viejos temores y 
sus atavismos no superados, merece un respeto absoluto. Esto 
ocurre con los convertidos a la fe en Cristo, que consideraron 
que las carnes sacrificadas a los ídolos eran ya propiedad de los 
demonios y participaban de su poder. Durante generaciones ésa 
fue su costumbre y actitud como judíos y como paganos. Una 
vez convertidos saben que los ídolos no son nada y por tanto 
las carnes, que tras haberles sido sacrificadas se venden en los 
mercados, son como las demás. Pero el recuerdo y el viejo 
temor permanece; y si las comen, piensan que pecan. Los cris- 
tianos ilustrados deben respetarlos y ellos mismos deben evitar 
comerlas en público: 

«Si alguno te viere a ti, que tienes ciencia, sentado a la mesa en 
un santuario de ídolos, en la flaqueza de su conciencia, ¿no se cree- 
rá inducido a comer las carnes sacrificadas a los ídolos? Entonces 
perecerá por tu ciencia el hermano flaco por quien Cristo murió. Y as 


pecando contra los hermanos e hiriendo su conciencia flaca, pecáis contra Cnis- 
to» (1 Cor 8,11). 


La frase se repite literalmente en Rom 14,15: «Mira que por 
tu comida no seas ocasión de que se pierda aquel por quien 
Cristo murió» $, Esta última expresión tiene las características 


sido frecuente una explicación cristológica —Cristo es el buen samaritano—, o de 
orden eclesiológico —la posada sería un símbolo de la Iglesia—, o incluso de carác" 
ter sacramental; pero siempre dentro de una soteriología de índole marcadamenté 
extrinsecista» (J. A. FrrzmynR, El evangelio según Lucas, 111 [Madrid 1986] 280s. 

83 «¡Por un comer insignificante, el fuerte deshace al mismo hombre por el que 
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ropias de una homología o confesión de fe %. ¡Y si el hermano 
rece, Cristo ha muerto en vano! La muerte de Cristo está en 
función de cada individuo: él muere no por la humanidad en 
eneral, sino por este y aquel hombre en particular. Lo que los 
evangelios dicen de la predilección de Jesús por los débiles, por 
los pecadores, por los que no son capaces de saltar sobre su 
asado, por los que no tienen ilustración, eso se hace aquí afir- 
mación universal, que se reduplica a la luz de las consecuencias: 
ecar contra ese hermano es pecar contra Cristo. La identifica- 
ción de destino con el individuo, y con el individuo en su situa- 
ción más devalidada, alcanza así su límite. La gratuidad del amor 
brilla máxima cuando el objeto amado es de valor mínimo. Otros textos 
afirman esto mismo con otra terminología: «habéis sido com- 
prados a precio» (1 Cor 6,20; 7,23). 


«Considerad que habéis sido rescatados de vuestro vano vivir, 
según la tradición de vuestros padres, no con plata y oro corrupti- 
bles, sino con la sangre preciosa de Cristo; como de cordero sin 
defecto ni mancha, ya conocido antes de la creación del mundo 
y manifestado al fin de los tiempos por amor vuestro» (1 Pe 
1,18-20). 


Esta acción redentora de Cristo nos hace descubrir la propia 
dignidad y es motivo para mantenerla en alto, para no perder la 
libertad ni volver a servir a poderes de este mundo: «Habéis 
sido comprados a precio, no os hagáis siervos de los hombres» 
(1 Cor 7,23). Este coste divino es el criterio de la dignidad 
humana. Un hombre es aquel por quien Dios ha puesto a su 
Hijo en la muerte, de forma que cada uno puede decir: «Cristo 
ha muerto por mí, por amor de mí». 

La muerte de Cristo ha engendrado una nueva vida para 
cada uno: 


«Ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mí. Y aunque al presen- 
te vivo en mi carne, vivo en la fe del Hijo de Dios, que me amó y 
se entregó por mí» (Gál 2,205). 


Cristo murió! Que Jesucristo murió por los hombres es precisamente el centro de 
la predicación» (O. MicHEL, Der Brief an die Róxmer [Gotinga 1963] 345). 

Rom 5,6.8; 8,34; 14,9; 1 Cor 15,2; 2 Cor 5,14; 1 Tes 4,14; 5,10. Cf. H. 
Sciurr, Der Rómerbrief (Friburgo 1977) 414. 
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A lo largo de otras cartas resuenan también estos pronom. 
bres personales. La conversión de Pablo es vivida como la reye. 
lación que a él en persona Dios le hace de su Hijo: «Cuando 
plugo al que me segregó del vientre de mi madre y me llamó por 
su gracia, revelar en mía su Hijo para que le anunciara a los gen. 
tiles» (Gál 1,15-16). Y subraya la distancia: a él, que era un abor- 
tivo se le apareció Cristo resucitado (1 Cor 15,8); por él, que era 
el primero de los pecadores, vino Cristo al mundo (1 Tim 1,1 5. 
A él se le apareció Cristo cuando persiguiendo a la Iglesia ¡ba 
camino de Damasco y oyó estas palabras: «Saulo, ¿por qué se 
persigues? Duro te es dar coces contra el aguijón. Yo contesté, 
¿quién eres, Señor? El Señor me dijo: Yo soy Jesús, a quien sí 
persigues» (Hch 26,15). 

La vocación de Abrahán como padre del pueblo y la de 
Pablo como el Apóstol por antonomasia tienen un carácter 
«capital» y «típico» a la vez. Son padres de la fe, sus iniciadores y 
consumadores *. Son lo que son por estar a la cabeza de una 
nueva forma de humanidad; son personas individuales y, a la 
vez, en alguna forma fundadoras de naturaleza y por ello corpo- 
rativas que a la vez anticipan la forma de vida a la que encabe- 
zan dándole forma en la historia. Abrahán es la fe, sin más; 
Pablo es la vocación al ministerio apostólico y la dimensión 
misionera de toda existencia cristiana. El binomio «Yo-tú» de 
Dios al hombre y «yo-Tú» del hombre a Dios expresa el nuevo 
estilo de relación personalísima entre ambos %, En Cristo ese 
binomio funciona en mediación doble: una vez puede hablar- 
nos desde Dios a nosotros y otras podemos hablar todos con 
él, dirigiéndonos al «Tú» de Dios, que en ese caso ya no es el 


35 Gén 12-25; Rom 4,1-25; Gál 3,6-29, 4,21-31; Heb 6,13; 11,8.17-19; 12,2. da 


$6 Esta experiencia bíblica de ser llamado por alguien, que dice: «Tú, Abrahámx 
hace surgir la conciencia y capacidad de responder: «Yo, heme aquí». Ella es la 
matriz real de categorías clave de lo humano: persona, vocación y misión, de las que 
deriva una cuarta: responsabilidad. La matriz conceptual la darán mucho después las 
controversias cristológicas y trinitarias de los siglos 1-1. Éste es un momento 
segundo; el primero implica el descubrimiento de que alguien me llama, envía, 
acoge y salva a mí. La revelación de Dios funda así la persona del hombre. «Toda 
revelación es llamada y misión [...]| El acontecimiento, que desde la parte mundana 
se llama conversión, desde la parte de Dios se llama salvación» (M. Buber, Yo y Ti 
[Madrid 1993] 106, 110). 
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Absoluto sin nombre o el totalmente Otro, sino el Padre de 
Nuestro Señor Jesucristo. 

Sólo desde Jesús se ha atrevido el hombre a superar el mie- 
do connatural del ser mortal, finito y pecador a la Trascen- 
dencia, invocándole con este término de afecto familiar: 'abba, 
Padre. Su mandato expreso (praeceptis salutaribus montti) y muestra 
configuración a su filiación por el bautismo (divina institutione Jfor- 
mati) nos lo han hecho posible. El cristiano al decir “abba, diri- 
giéndose a Dios, participa en la relación filial de Jesús. Sólo se 
atreve a hacerlo porque ha recibido de Jesús el Espíritu (Rom 
8,5; Gál 4,6) y porque el bautismo —al que la introducción del 
Padrenuestro en la liturgia llama divina institutio, y que la traduc- 
ción del nuevo misal ha difuminado— nos identifica con su ser 
y destino de Hijo (Rom 6). La fórmula del Canon Romano 
revelaba admirablemente esa innovación de Cristo y el atrevi- 
miento que suponía llamar a Dios «Padre»: «Praeceptis salutari- 
bus moniti et divina institutione formati audemus dicere: Pater 
noster» = «Sólo porque hemos sido exhortados por el precepto 
del Salvador y conformados a él por el sacramento que él insti- 
tuyó, nos atrevemos a decir: Padre nuestro» *. 

No han faltado autores que han visto sugerida esa presencia 
de Cristo en cada hombre en aquellos textos paulinos que usan 
la fórmula «Cbristós pánta en pásin», referida al orden de la crea- 
ción (Col 17,18), al orden de la plenificación (Ef 1,23; 4,10) o al 
orden de la nueva existencia (Col 3,11). De esta forma estaría 
insinuado aquí no lo que la Patrística griega, entroncando con la 
idea platónica, dijo sobre la inclusión de todas nuestras humani- 
dades en «la humanidad» general asumida por Jesús, sino una 
afirmación explícita de su relación con cada uno, sin mediación 
de un concepto general y más allá de la común pertenencia a la 
especie humana. Con ello la fórmula del Vaticano II, a la que 
repetidas veces nos hemos referido, habría que traducirla así: 
«El Hijo de Dios por su encarnación se ha unido con cada uno 
de los hombres (cx omni homine)» y no como se traduce a veces: 
«con todo el hombre» (GS 22). Con cada hombre en particular 
y no sólo con los hombres en general. 


€ Cf. ]. Jurumuas, “Abba..., 0.c., 215-236. 
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— Textos de San Mateo 


Cristo conoce a cada hombre, ha muerto por cada hombre 
se ha encarnado en relación a cada hombre, se ha identificado 
con cada hombre y vive en cada hombre su propia vida, San 
Mateo ha explicitado con claridad meridiana esa cercanía, de 
Jesús a los niños, los últimos, los más pequeños, por los que 
vela Dios y con los cuales él se identifica (roawSía, virior, HÚpoí, 
£AGxictor: Mt 19,13-14; 11,25; 21,16; 25,40-45). Los pequeños, 
en unos casos, son los que siguen el evangelio y por su causa 
ponen en riesgo la vida; en otros es todo hombre en situación 
negativa: enfermedad, cárcel, hambre, soledad, desamparo, des. 
nudez, pobreza. La identificación de Jesús con todos ellos y la 
celebración del juicio versando sobre nuestra relación con ellos, 
como si hubiera sido una relación ejercida o negada respecto de 
Cristo, es la afirmación más clara de la solidarización de destino 
de Cristo con ellos, a la vez que de la dependencia de nuestro 
futuro salvífico del comportamiento que tengamos para con 
ellos. La relación que de hecho tuvo Cristo con cada hombre se 
debe reduplicar en la relación del hombre con su prójimo. Y 
Cristo asume nuestra relación con el prójimo como si fuera una 
relación otorgada o negada personalmente a él 88, 


Sería, sin embargo, descaminado presentar la exigencia 
antes que el don. Cristo sólo es norma de vida tras haberse con- 
vertido para cada uno de nosotros en principio de vida, lo mis- 
mo que en su acción terrestre primero aparecían el tesoro y la 
perla del Reino, y por el gozo de poseerlos se realiza todo sacri: 
ficio: venta del campo y otras posesiones (Mt 14,44-45). La 
existencia cristiana es ante todo un «vivir Cristo en nosotros» 
(Xpuotog év nuiv) y como resultado es un «vivir nosotros en 
Cristo» (Mueig ev Xprozó) * (2 Cor 5,17; Col 1,15-20). El don (la 
realidad teologal y crística, fundada en el bautismo, apropiada 
en la fe y comunitariamente celebrada en la eucaristía) funda 


$8 Cf. P. BONNarD, Evangelio según San Mateo (Madrid 1976) 544-549. Véase cada 
uno de estos términos en DENT y la bibliografía de TWNT 10/2. 


$2 El cristiano está «en Cristo» porque ha sido recreado por la Palabra encarasp” 


da y posee ya en el Cristo resucitado su nueva subsistencia. Cristo está en el cristia- 
no por su Espíritu, que él le comunica y le da la posibilidad de comportarse se 
su ser nuevo» (P. Benoir, L'Eglise corps du Christ, 0.c., 260). 
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, vida nueva. El indicativo de la realidad crística J pnrenmática nos 
code suscitando la dimensión personal y mística de nuestra 

istencia. A ella sigue el aspecto ascético y moral: el imperativo 
sE acción histórica. «Habéis sido liberados por Cristo; sed libres 
A ineradores». «Os habéis revestido de Cristo por el bautismo, 
vestios de él con las obras». «Habéis recibido el Espíritu, vivid 
conforme al Espíritu». «Habéis sido liberados, vivid como libres 
sin ser esclavos del pecado ni hacer de la libertad pretexto para 
el egoísmo». Como amados, SOMOS capaces de amar y tenemos 
que amar. Como agraciados por Dios, tenemos que serle agra- 
decidos y agraciar a los demás ”. 

Estas afirmaciones paulinas han sido revividas y verificadas 
por los creyentes a lo largo de la historia. Desde dentro de la 
Iglesia y en medio de la sociedad, cada cristiano se ha vivido en 
relación inmediata con Cristo, porque se sabía conocido, ama- 
do y llamado por él. Invito a verificar esta afirmación leyendo el 
Libro de la Vida de Santa Teresa de Jesús, el Cántico espiritual de 
San Juan de la Cruz y en el siglo xX los Apuntes íntimos de M. 
Blondel ”. De diverso modo cada uno, pero todos, sin embar- 
go, se sintieron llamados con su nombre personal por el Cristo 
vivo y remitidos a la Iglesia, a la vez que devueltos con una nue- 
va responsabilidad a su mundo anterior. La intensidad de la 
vocación personal ha ido unida a la gravedad de la misión histó- 
rica. Pascal se reconoció en la oración de la agonía de Getse- 
maní y con Cristo quiso ser una palabra viva de Dios para el 
mundo de pensadores y científicos, liberales y libertinos E que 
estaban surgiendo entonces y para los cuales anota esas ideas 
geniales que son los «pensamientos», como esbozo de una ulte- 
rior apología del cristianismo: 


r. % C£ H. Scuuarr, «indicativo e imperativo en Pablo», en La carta a los Gálatas 
y Salamanca 1999) 306-309, R. SCHNACKENBURG, El mensaje moral del NT, o.c., L, 
34-36 (El enraizamiento del imperativo moral en el estado salvífico concedido por 
Dios), 55, 237. Cf. la trasposición de esta perspectiva bíblica a la situación contem- 
Poránea en CONGREGACIÓN DE LA DOCTRINA DE La Fr, Instrucción sobre Libertad 
eristiana y Liberación (22-3-1968), texto en Exdesia 2262 (1986) 468-494, Ñ 
91 CÉ. Carnets intimes. Y: 1883-1894 (París 1961); Il: 1894-1949 (París 1966). En 
Pocos autores se puede percibir tan claramente como en Blondel la interacción 
entre vida espiritual profunda y creación filosófica, unión a Cristo y relación a los 
hombres. 
2 C£ J. Prrivor (ed.), Libertins du XVI siecle (París 1998). 
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«Yo pensaba en ti en mi agonía; yo he derramado determin, 
gotas de sangre por ti». «Jesús estará en agonía hasta el fin del 
mundo: durante todo este tiempo es necesario no dormin,. «Sej. 
gneur, je te donne toub» = «Señor, te lo entrego todo» (Pen, 553). 


! 
d) Proposiciones conclusivas : i 


Tendríamos ahora que exponer la manera única en que 
corresponde cada cristiano a este conocimientó y amor, voca. 
ción y vida con que Cristo le precede. ¿Es posible tener el cora. 
je de aceptar que Cristo quiera instaurar una relación personal 
otorgar una misión diferenciadora a cada uno? Es difícil la sen- 
da que discurre entre la osadía de una cuasi identificación con la 
verdad divina o poder de Dios, que conduce a la locura o auto- 
ritarismo, y la cobardía de quien no se atreve a buscar su divina 
identidad y a conocer el don de Dios para él (Jn 4,10). Cerra- 1 
mos esta reflexión con las siguientes proposiciones: á 

1. Cristo se otorga de manera única a cada uno, de forma 
que dentro de lo general cristiano (realidades, principios, situa- 
ciones, etc.) queda siempre un remanente diferencial (vocación, 
imperativos, esperanza). 

2. Cada cristiano percibe de una manera peculiar el Miste- 
rio de Cristo y revive en su existencia uno u otro aspecto de ese 
Misterio personal. Sólo en la totalidad sinfónica de la catolici- 
dad resuena y relumbra el inmenso Misterio de Cristo, que 
supera todo conocimiento y expresividad. Cada uno recibimos 
un lote de su ser, de su mensaje y de las reacciones-actitu- 
des-estados de su vida para revivirlos en el mundo, de forma $ 
que cada psicología y cada destino sean un despliegue de ese 
Misterio de Cristo. Las vidas de los santos son así, antes que 
exponentes de ejemplaridad o heroísmo humano, historias de la 
revelación y amor incesantes de Dios en Cristo, expresión reno- 
vada de la misión de la Iglesia que Dios suscita para superar un 
olvido, desvelar un nuevo sentido de las palabras de Cristo, un 
nuevo pliegue de su misterio o una urgencia de la acción apos: 
tólica. 

3. Cada cristiano tiene que descubrir su carisma especí, 
co, la medida de su fe, su lugar en la Iglesia y su peculiar encar- 
go en el mundo. No hay rostros impersonales ni sujetos anóni- 
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s ante Cristo y por ello no debe haberlos en la Iglesia. Esa 
o conalización del ser y de la misión sería, a su vez, una admi- 
Pe aportación, Crítica y nutricia, a un mundo regido por 
de deres anónimos e inclinado a despersonalizar; un rechazo al 
E aligno que nos tienta con desentendernos de riesgos y gozos 

rsonales COMO si el anonimato y descarga de la responsabili- 
dad fueran la salvación. Al hombre, que es imagen viva del 


2 


Dios vivo, sólo lo salva él redimiéndole, consumándole, divini- 
zándole. 
4. La relación de cada hombre con Cristo es un secreto 
ue cada uno guarda en el propio corazón, tras haberlo objeti- 
vado en sus contenidos fundamentales a la luz de la revelación 
histórica y de la comunidad eclesial. Pero una vez hecho esto 
comienza un itinerario biográfico tejido de novedad y sorpre- 
sas, ya que Dios es nuevo para cada hombre y Jesús le revela 
aquella «forma de su ser que de manera particular quiere impri- 
mirle con su mirada» (San Juan de la Cruz), y aquel nombre 
nuevo «que es el tanto de la divina esencia que Dios dará a cada 
uno» (Fray Luis de León). 

5. Cristo nos otorga parte en su ser y misión a cada uno de 
manera diferenciada, en espera de que la descubramos y corres- 
pondamos. Lo que el Ap dice del don, que Cristo nos hace al 
final, debemos entenderlo desde el principio: «Al que venciere 
le daré el maná escondido, y una piedrecita blanca, y en ella 
escrito un nombre nuevo, que nadie conoce sino el que lo recibe» (2,17). 

6. Sólo salimos del anonimato despersonalizador al en- 
contrarnos con el nombre nuevo que Cristo nos da y la misión 
que nos encarga a cada uno. Hay que descubrir ese nombre 
propio y no sólo el que nos pusieron para andar por este mun- 
do, sino sobre todo el que Cristo nos ha otorgado para ser 
reflejo suyo. Ese nombre nadie nos lo puede otorgar ni descu- 
brir desde fuera. ¡Nadie lo conoce sino el que lo recibe! Si 
ser persona es ser llamado por su nombre propio, recibir una 
misión y corresponder a ella, llegamos a ser persona en Cristo 
cuando descubrimos ese nombre y asumimos esa misión. ¿Con 
qué nombre propio me llama a mí Cristo? 

7. Última soledad y última compañía las encuentra el hom- 
bre encontrándose con Cristo, en quien está fundado, a cuya 
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imagen ha sido conformado por el Padre y quien, vinien o É 
nuestra historia, nos ha mostrado en palabra y figura a Ñ 
podemos llegar a ser. Toda vida termina siendo un secreto se 

enigma para los demás. Cada uno reservamos nuestro SS 
para aquel que en vida y muerte puede decirnos con verdad: «T, 
he amado y te amo» = «ón éyo Ayármod. ce» (Ap 3,9). $ 

8. Ante Cristo cada creyente repite con el profeta esta fr 

se, en el sentido en el que la entendieron los místicos: Sea 
tum meum mihi» = «Mi vida es un secreto, que sólo one 
aquel que me ama y a quien yo amo» (Is 24,16 Vg). . 


CAPÍTULO VII 


LA RELACIÓN DE CRISTO CON EL MAL 


1. Introducción 


El hombre despierta a la realidad cuando se encuentra con 
el mal, porque éste choca contra su inclinación primordial: el 
bien. ¿Cuál de los dos es soberano y la fuente originaria de la 
realidad? El mal es un enigma, que no podemos ignorar ni 
superar del todo: hay que explicarlo e intentar superarlo. ¿En 
que relación está Cristo con el mal y sus formas: carencia, dolor, 
culpa, injusticia, sinsentido, muerte? 

En su vida histórica Jesús sufrió el acoso por el mal, a la vez 
que dio la batalla contra sus expresiones supremas, tal como 
eran sentidas entonces: enfermedad, hambre, marginación, 
posesión diabólica, muerte, etc. El no hizo una teoría del mal, 
sino intentó una terapia. No elaboró una metafísica sobre el 
demonio o lo demoníaco, sino que identificó a sus exponentes, 
les presentó batalla en todas sus formas llegando hasta el lugar 
donde aparentemente ellos triunfan: la muerte. Cristo se puso a 
sí mismo y puso a Dios en la muerte, para mostrar cuáles son la 
última verdad y el poder soberano. 

La respuesta cristiana al problema del mal es Cristo en la 
muerte y con él Dios padeciendo el mal. No negación, ni elimi- 
nación a cualquier precio, sino padecimiento, paso por él y tras- 
paso de él. La resurrección mostró que el mal y la muerte han 
sido vencidos y que Jesús es el vencedor. Á su victoria se unen 
los que creen en él. El cristianismo parte de esa afirmación: 
'Christus Victor mortis. Pero a ella le ha precedido otra: Christus vic- 
fima. Ambas fundan el realismo de la respuesta cristiana. El mal 
es real, frente a todo gnosticismo, idealismo o monismo. El mal 
Coexistirá siempre junto al hombre porque es el reverso de su 
libertad. Por eso, hay que afirmar que frente a todo proyecto 
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ético radical, marxismo o ascetismo no se puede instaurar Un 
dictadura que elimine el mal. Hay que soportarlo y superarlo ny 
en una actitud pasiva, sino en oposición no violenta. Co 
consecuencia de su victoria sobre la muerte, Cristo es PrOPues. 
to como ópxnyós de la vida !. Esta palabra puede significar: jefe 
fundador de una raza, familia o ciudad, rey, causante, Autor 
conductor, guía, pionero. Frente al mal, Cristo es visto en NT 
como autor de la vida (Hch 3,15), pionero de la salvación (Hch 53. 
Heb 2,10), iniciador y consumador de la fe (Heb 12,2). No lo e; 
como lo eran los héroes helenísticos (G. Delling), ni como los 
conductores de almas en el sentido gnóstico (E. Kásem , 
sino como lo había sido Dios respecto de su pueblo cautivo en 
Egipto. El Cristo resucitado introduce al pueblo de Dios en la 
vida. Por ello es su originador, la causa de la salvación, el funda. 
dor de la fe o nueva existencia cristiana. 


Esa vida es resultado de haber sido consumado en los pade- 
cimientos y de haber padecido la muerte: «Convenía que Aquel 
por quien y para quien son todas las cosas, que se proponía lle- 
var muchos hijos a la gloria, perfeccionase por las tribulaciones 
al autor de la salvación de ellos» (Heb 2,10). Esa muerte suya es 
la liberación de todos nosotros, cautivos suyos toda la vida por 
miedo a ella, y ya liberados para una existencia con respiro: 
«Pues como los hijos participan en la carne y en la sangre, de 
igual manera participó él de las mismas para destruir por la 
muerte al que tenía el imperio de la muerte, esto es al diablo, y 
librar a aquellos que por el temor de la muerte estaban toda la 
vida sometidos a servidumbre» (Heb 2,14-15). 


La muerte es fuente de miedo para quien sirve al mal; y es 
fuente de paz para quien se devuelve a su Creador, confiado en 
la fidelidad, que, como Dios de la vida, mostró para con sus fie- 
les al resucitar a Jesucristo. Éste es ahora nuestro guía y sostén. 
Dios es ya sólo pensable como «el Dios de la paz que sacó de 
entre los muertos por la sangre de la alianza eterna al gran pas- 
tor de la ovejas, nuestro Señor Jesús» (Heb 13,20), y a nosotros 
tras él, 


UU C£P. G. MOLLER, XPIETÓS 'APXHTOE..., 0.0.3 G. JOHNSTON, «Christ as Arche- 
gos»: NTS 27 (1980-1981) 381-385; G. Frieorich, «Christus als der Anfúhre? des 
Heils», en Die Verkiúndigung des Todes Jesu im NT, o.c., 156-175. 


> 
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La relación de Jesús con el mal tiene tres fases: padecimien- 
jucha contra él en la vida, paso por él en la muerte, victoria 


y la resurrección. 
e 


2, El mal: hecho, interpretación, enigma 


y Las dos cuestiones supremas del hombre: Dios y el mal 
2 


Dios y el mal son los dos problemas supremos de la vida 
humana. Todo aquel que quiera ofrecer una palabra digna de 
crédito, capaz de conferir dignidad y seriedad a la existencia 
humana, tiene que acreditarse ante Dios y ante el mal. Hombre, 
Dios y mal son tres realidades que se codeterminan de tal forma 
que todo el que hable de una de ellas tiene que hablar de las 
otras dos. «Todo intento de desarrollar hoy un /ógos sobre el 
Theós —una teología— ha de comenzar por hacerlo frente al 
mal y al dolor» ?. Cristo puede ser aceptado como revelador y 
salvador absoluto de la vida humana justamente porque en su 
existencia ha confrontado a Dios con el mal y al mal con Dios, 
para verificar cuál de los dos es la primera palabra y el último 
poder de la realidad. Cristo es el lugar donde Dios se revela 
como el Bien y se confronta con el mal. Toda teodicea queda 
ahora remitida no al lugar donde el hombre pide razón a Dios, 
sino al lugar donde Dios da razón de sí, padeciendo y superan- 
do el mal: la muerte y resurrección de Cristo. Es exponente de 
una lúcida sensibilidad el que A. Gesché haya comenzado su 
pequeña suma de teología —bajo el título general Dios porpara 
Pensar— ¡justamente con el volumen correspondiente al mal *. 
El mal es la piedra de toque, de escándalo o de edificación, para 
toda teología que se quiera digna de su objeto (Dios), digna de 


2 Cf. D. Tracy, «Salvarnos del mal: La salvación y el mal hoy»: Conc 274 (1998) 
147-159, 

3 CLA. Guscmr, Diem pour penser. 1: Le mal (París 1993); trad. esp.: El MalEl 
Hombre (Salamanca 1995). El «poub» nos parece que tiene dos matices: Dios está 
Por ser pensado siempre; hay, por tanto, que pensar a Dios. Pero a la vez Dios 
Ayuda a pensar el resto de la realidad. Ese doble matiz del francés «pour» y del ale- 
Mán «zu» se refleja en títulos españoles como: (O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL,, España 
pe (Salamanca 1986); M. Capaba Castro, El Dios que da que pensar (Madrid 

J3 
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su destinatario (el hombre) y digna de la realidad en medio de 
que existimos (el mal). El lugar donde la teología debe tratar ha 
mal es la cristología, porque los problemas se esclarecen E 
donde se constituyen, sino donde se resuelven. La luz ya del E 
al principio y no a la inversa. y 

Estas tres realidades tienen su autonomía propia, de forma 
que aun cuando ya no sean separables, sin embargo tienen que 
ser pensadas cada una por sí misma. Dios tiene que ser Pensa. 
ble sin el hombre y sin el mal; el hombre tiene que poder ser 
pensable sin Dios y sin el mal; el mal tiene que poder ser Pensa. 
ble sin Dios y sin el hombre. ¿Hasta qué punto? Hay que dife. 
renciar: Dios es Dios, con anterioridad e independencia del 
mundo (cosmos, hombre). En riguroso atenimiento al COncep- 
to, es decir como Dios, debe ser pensado como superior, ante. 
rior e independiente del mundo, aun cuando exista ya para 
siempre religado a él. De la definición de Dios, como personal y 
trinitario, se deduce que puede crear, pero que por ser en sí 
mismo plenitud relacional y dialogal eterna no necesita crear. El 
hombre no puede ser sin su Creador, ya que la finitud excede a 
sí misma; puede, en cambio, existir sin Dios, en cuanto niega o 
rechaza su fundamento, eligiéndose a sí mismo como absoluto. 
En este sentido, el problema del mal filosóficamente planteado 
tiene que ser abordado también en sí mismo, sin aguardar a la 
respuesta teológica. Es un problema metafísico y no sólo teo- 
lógico. La modernidad, segura de su progreso indefinido, ha 
hecho como si, descartado el problema de Dios, quedara supe- 
rado el problema del mal. Pero el resultado es exactamente el 
contrario: un entenebrecimiento mayor. Si Dios no existe, ¿a 
quién pedir cuentas de él? Con Dios o sin Dios, el mal reclama 
una explicación y una solución. Otra cuestión es si podemos 
encontrarle solución sin contar con Dios *. 


1 Para los aspectos generales remitimos a W. Kasper - A. TORRES QUEIRUGA, 
«Negatividad y mal», en Fe cristiana y sociedad, YX (Madrid 1982) 175-217, con 
bibliografía en p.218-224; J. L. Rurz Dr: La Peña, «La fe en la creación y la expe- 
riencia del mal», en Teología de la creación (Santander 1986) 157-174; W. KERN, «Teo- 
dicea: cosmodicea a través de Cristo», en MS 111/2, 563-597; E. ScH1L.EBEECES, 
Cristo y los cristianos, O.c., 653-712; P. Ricorur, Le Mal..., 0.c.; P. Guu.Luy, «Mab», en 
Catbolicisme, VU (París 1979) 220-232; E. Bornt, «Mal», en DSp X, 122-136; Teo- 
dramática YV; El misterio de iniquidad. Número monográfico de Com RCI 5 (1979); 


o 
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El mal en la conciencia moderna (antiteodicea y proteodicea) 
b) 
ia conciencia moderna el mal se convirtió en el supre- 
s o contra Dios: en antiteodicea. Pero ni ésta es una 
saria ni la única pensable. A lo largo de la historia 

resp 


Occidente han existido cinco afirmaciones fundamentales, 
de 


uesta teológica: 
vias a la resp 
pe Si malum est, Deus non est (antiteodicea: de Epicuro a 


Par 
o argument 


gpuesta nece 


— 


y 5 
oecio) >. . 
A Si malum est, Dens est (proteodicea: Santo Tomás). 


—_ Si mundum est, malum est (mal metafísico: Leibniz). 
Si Deus est, unde mala? (con un Dios bueno, ¿cómo puede 


E > 
existir el mal?). se 
— Si Deus non est, unde bona? (Sin Dios, no hay fundamento 


para el bien) *. o 7 

Con esta reflexión introductoria sólo hemos querido expli- 
citar que el mal es un problema filosófico en sí mismo y no sólo 
un problema teológico. Es un enigma para quienes creemos en 
Dios, dada la difícil conciliabilidad de su bondad con el hecho 
mortífero del mal; pero no menos es un enigma para quienes 
niegan a Dios, ya que entonces surgen múltiples cuestiones: 
¿cómo otorgar sentido a la existencia humana que es opción 
fundamental por el bien, la belleza y la verdad, a la vez que 
aceptar, comprender y superar el mal existente? Si Dios no exis- 
te, como fuente y fundamento de todo bien, ¿de dónde surgen 
los bienes que determinan la realidad o por qué considerar que 


).-Y. Lacosrr, «Mal», en DCTh, 691-693; H. HArING, Das Problem des Búsen in der 
Tbeologie, o.c. ] 

5 «Nam deteriora velle nostri fuerit fortasse defectus, posse contra innocen- 
tiam, quae sceleratus quisque conceperit inspectante Deo, monstri simile est. 
Unde haud iniuria tuorum quidem familiarium quaesivit: Si quidem Deus, inquit, 
est, unde mala? Bona vero unde si non est?» (Borcio, De consolatione philosopbiae 1, 
IV, 100-105). El origen de la frase es sin duda PLATÓN, República, 379b: «Lo bueno 

ado que Dios es bueno— no es causa de todas las cosas; es causa de las cosas 
Que están bien, no de las malas». ] 

$ Santo Tomás lleva al límite este pensamiento de Platón y Boecio, reclamando 
la existencia de Dios justamente por la existencia del mal: «Per haec autem excludi- 
tur quorumdam error qui, propter hoc quod mala in mundo evenire videbant, 
dicebant Deum non esse [..] Esset autem e contrario agendum: “Si malum est, 
Deus est”. Non enim esset malum sublato ordine boni, cuius privatio est mali. Hic 
Autem ordo non esset, si Deus non esset» (Contra Gent. VI, 71 (n.2476)). 
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los males son un elemento negativo y no los elementos no 
les de la realidad? ¿Qué o quién funda el «prejuicio» de Que 
bien tiene soberanía, primacía y autoridad crítica sobre el m ñ 
que desde aquél hay que instaurar una lucha para extirpar a és 
de la realidad? j 
El mal es una idea relativa a la idea de bien: está en Conexigó, 
bipolar con ella y con ella tiene que ser explicada. Pertenece . 
ese conjunto de binomios que estructuran la realidad. Mal 
bien, diferencia-identidad, pluralismo-unidad son CONCEPtos 
que en los seres finitos se implican y necesitan, de tal forma que 
sólo sabemos cuándo algo es diferente tras haber analizado Su 
propia realidad a la luz de aquella otra a la que la referimos. Sólo 
sufrimos y rechazamos algo como mal porque conocemos y 
necesitamos el bien. Se trata de bipolaridades y no de dualismos 
metafísicos, en cuanto afirmación de principios originarios, 
Afirmamos la existencia de fuerzas, dinamismos y estructuras 
bipolares actuando en la realidad constituida y no de dos princi. 
pios metafísicos constituyentes. El bien no necesita al mal, pero 
éste sólo se percibe como tal y se supera a partir de aquél. 


Ma. 


Si hasta ahora el mal ha sido visto casi exclusivamente en 
relación con la cuestión Dios, tanto en la filosofía como en la 
teología ”, la modernidad y una fe más crítica reclaman una dife- 
renciación, que no excluye una unión final, pero que no debe 
convertirse en el punto de partida *. Cuando se toman las cosas 
con radicalidad el mal tiene que ser tratado en perspectiva filo- 
sófica como un problema de metafísica y en perspectiva cristia- 


ñ Desde el libro de Job hasta los grandes autores —S. Austin, De ordine 1, 7; 1. 
7; Enchiridion 11, y Sro. Tomás DE AQUINO, ST, 1 9,22 2.2; 4.48 2.2; Qnaestio dispr- 
tata de Malo; Contra Gent. 141, 71— el horizonte ha sido casi siempre teológico: ¿Có- 
mo se justifica Dios en este mundo injusto y malo? El intento se orienta hacia la 
superación de los dualismos metafísicos: al existir un solo principio creador, el mal 
es explicado como deficiencia, privación. Leibniz en sus Hssais de théodicée sur la bon- 
té de Dien, la liberté de P' homme et Porigine du mal (1710) se abre a un horizonte nuevo: 
el ser finito y el mundo existentes implican el límite inseparable de él, el mal. A 
habríamos justificado («teodicea») a Dios: ha creado el mejor mundo entre los 
objetivamente creables. 

8 En esta línea orienta Á. TORRES QUEIRUGA, «Negatividad y mab», a.c., 182, al 
hablar de «un planteamiento consecuentemente secular», partiendo del giro intro” 
ducido por Leibniz al afirmar «a limitación original que la criatura no pudo meno$ 
de recibir en el primer comienzo de su ser por las razones ideales que la limitan 
(Essais de théodicée..., o.c., 1, par.31). Á esta limitación llamó «mal metafísico». 
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mo un problema de cristología. El cristianismo no ha 
] mal en el campo de la metafísica, sino en el campo de 
ja historia, POr lo que se refiere al hombre, y en el campo de la 
cristología, POr lo que se refiere a Dios. Los dos polos que cen- 
eran el cristianismo son Gén 1 (la creación) y Jn 1 (encarnación 
redentora). Todas las cuestiones tienen que ser enjuiciadas si- 
multáneamente a la luz de ambos principios: el único Dios, que 
es el creador, es el redentor. El ha pensado y creado el mundo 
ordenándolo a la encarnación del Hijo, y todo lo que es prehis- 
toria de este acontecimiento centrador tanto del cosmos como 
del hombre (Ef 1,3-14; Col 1,13-20) sólo se ilumina del todo a 
la luz del que es «plenitud de los tiempos» (Gál 4,4) y sólo será 
puesto todo plenamente en la luz cuando la redención escatoló- 
gica tenga lugar (Rom 8,18-25; 1, Jn 3,2). La misma creación no 
es plenamente comprensible hasta que no realice su destinación 
final, que es la recapitulación en el Hijo, y con él la integración 
en la vida divina (Ef 1,10); así el mal tampoco es comprensible 
ni aceptable hasta que no lo vemos asumido por Dios en su 
Hijo encarnado y padeciéndolo en la cruz. Esta pasión del mal 
por Dios es una acción de Dios sobre el mal: padecimiento de 
él y victoria sobre él. 

Desde esta victoria en la cruz y en la resurrección, como 
anticipación y causa de nuestra victoria definitiva también sobre 
él, responde la teología al problema del mal. El mal ha sido des- 
cubierto, conocido y asumido en toda su misteriosa profundi- 
dad sólo después de que lo ha padecido Dios mismo en Cristo. 
Santo Torás dio el salto al límite al afirmar que si existe el mal, 
que contradice los impulsos y necesidades fundamentales de la 
vida humana en su raíz, para que ésta no sea una contradicción 
y sinsentido, tiene que existir Dios, que es el único que puede 
superarlo. Su punto de partida es la verdad, perfección y digni- 
dad del hombre. Todo no puede ser absurdo. Luego si el impulso pri- 
mordial del hombre le lleva a buscar y afirmar el bien, Dios tiene que exis- 
Hr, pues de lo contrario prevalecería el absurdo contra el sentido. 

Todo nuestro ser se apoya sobre la convicción de que la 
Palabra prevalece sobre el silencio, el sentido sobre el absurdo, 

belleza sobre la fealdad y el bien sobre el mal. Desde ahí ejer- 
Ce el hombre la existencia: tal fundamento es la condición de 


a CO 
situado E 
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todas sus afirmaciones y de todas sus negaciones. Con esa mis 
ma lógica pensaron muchos autores la cristología: si el peca E 
existe, sí Dios es amigo del hombre y si el pecado es Vencedor 
del hombre hasta la muerte, Dios ha tenido que encarnarse Para 
que, compartiendo la situación de su compañero de alianza, la 
sane y el mal no prevalezca sobre el hombre. La conclusión 
sacada entonces de la existencia del mal ha sido afirmar la exis. 
tencia de Dios, más aún, la encarnación de Dios. Con ellas el 
mal no deja de ser problema, y menos es considerado como 
necesario para fin alguno, pero queda integrado en un bien 
mayor. Dios es soberano de él y su vencedor junto al hombre, 
quien primero es su víctima temporal, pero después será defini- 
tivamente su vencedor. De Dios vienen los bienes y el Bien 
supremo, que es la existencia encarnada del Bien, Amor, Solida- 
ridad, Perdón. Por ello la teología cristiana ha comprendido el 
mal como negación desde el Bien total, el pecado desde el per. 
dón, la culpa desde la redención, la creación y la historia del 
hombre desde las que eran su destinación y último sentido: la 
encarnación redentora de Cristo y la deificación consumadora 
por el Espíritu Santo ?. 


El mal es un hecho evidente, que encierra dos elementos: 
no lo podemos negar como hecho, pero tampoco lo podemos 
aceptar ní como necesario ni como legítimo. El mal contradice 
la naturaleza del hombre, en cuanto se siente destinado a la ver- 


2 Dos son por tanto los principios de clarificación fundamental del problema 
del mal, 1) La convicción fundante de la existencia humana y condición previa 
para su despliegue: el bien prevalece en su origen y potencia sobre el mal, aun 
cuando éste sea mortífero. De lo contrario, todo sería absurdo y estaría minada en 
su raíz la alegría de la existencia. El hombre sabe que es mejor existir que no exis- 
tir. 2) Dios ha creado al hombre libre, ordenándolo a participar en su plenitud, 
manifestada por la encarnación y otorgada por el Espíritu como gracia santificado- 
ra. La plenitud en la participación final bien merece el riesgo del pecado del hom- 
bre implicado en la creación del ser libre, que queda así previsto y trascendido en 
la reconciliación. 

Estos dos principios dejan, sin embargo, fuera de su horizonte aquellos males 
que no son expresión de la finitud como carencia, ni resultado de la libertad del 
hombre, sino que, por su «exceso», parecen tener otro origen. El NT habla del 
«misterio de la iniquidad» (2 Tes 2,7). El creyente deja espacio abierto para ese 
Dios, que le desborda fundándole en su ser, y no menos deja espacio abierto para 
aceptar el mal, que le desfonda en su existencia y le desborda en su inteligencia, Es 
el reverso ontológico (no comprender todo ni comprenderse del todo) de su finitud óntica (no poder 
Jundarse en el ser ni sostenerse del todo en él). 
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a la santidad, pero no menos parece contradecir la 
Dios, Verdad, Bien y Santidad supremas. Por ello 
ble que a lo largo de la historia se haya convertido 

uprema dificultad para creer en Dios, en la suprema obje- 
na a su existencia, en la roca firme sobre la que se asien- 
qe smo 1%. Los dilemas siguientes, que remiten a Epicuro, 
idido la reflexión hasta nuestros días en busca de una 


d, al bien y 
Sacuraleza de 
es comprens! 


ció : 
ta el atel 


han pres 
explicación coherente: 


«O Dios quiere eliminar el mal y no puede, o puede pero no 
quiere quitarlo, o no puede ni quiere, o puede y quiere. Si quiere y 
no puede, es impotente, cosa que no corresponde a Dios. Si puede 
y no quiere, es envidioso, algo que es igualmente ajeno a Dios. Si 
no quiere ni puede, entonces es envidioso e impotente, y como tal 
no es Dios. Si puede y quiere, y esto es lo único que le cuadra 
como Dios, ¿de dónde vienen entonces los males y por qué no los 


elimina?» !!. 


e La reacción del hombre ante el mal 


Junto a la reflexión teórica sobre el mal, está la experiencia 
del mal y del sufrimiento en sus formas casi innumerables. 
Podemos distinguir mal físico, mal moral, mal metafísico, mal 
social, mal psicológico, mal religioso, mal escatológico. O para 
decirlo en concreto: dolor, enfermedad, hambre, pobreza, vio- 
lencias físicas del cosmos, ceguera, muerte, injusticia, infideli- 
dad, desamor, mentira, soledad, ignorancia, sinsentido, desa- 
rraigo, culpa, pecado. La lista es inacabable y es enunciada con 
orden diverso en cada generación, ya que el mal es un hecho 
tanto de naturaleza física como de conciencia perceptiva. El 
sentido del mal, la vivencia y enjuiciamiento del mal varían con 


10 Cf. G. BucHnr, Obras Completas (Madrid 1992). Cf. J. Ch. HAUSCHILD, Georg 
Biichner. Biographie (Stuttgart-Weimar 1993). Biichner (1813-1837). El es uno de los 
primeros autores —después de él serán innumerables, desde Dostoyewski a Stei- 
Nner— que vive desgarrado por su simpatía a «los pequeños (die Geringsten)», con un 
respeto religioso por los niños que sufren, por el pueblo explotado, y que elabora 
esa dimensión trágica, a partir de la experiencia bíblica de la «misericordia», como 
Categoría humana y política suprema. j j 

"o Gicon, Epikur. Von der Uberwindung der Furcht: Katechismus. Lebrbriefe. 
Spruchsammlung. Fragmente (Zúrich 1949) 80. Cf. M. HosskFrLDER, Epikur (Múnich 
1991); Epicuro, Obras Completas. Ed. de ]. Vara (Madrid 1996). 
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las generaciones y en las culturas, ya que cada una de ellas 
unas primacías positivas y unas exclusiones negativas en ] 
tencia, acepta como evidentes o rechaza como intolerabl 
u otras situaciones. La comprensión y aceptación del mal en y 
sentido u otro, cambian el peso y pesadumbre que tienen Pe 
cada persona y cultura. El mal es una realidad humana y cultu. 
ral, no sólo física o metafísica. Previas por tanto a toda tefle. 
xión metafísica o teológica son necesarias una fenomenología 
la vez que una psicología y una psicosociología del mal, una 
otras elaboradas con rigor científico y penetración espiritua] 1? 

Distinguimos por tanto: experiencia del mal, actitud ante ad 
mal, interpretación del mal. 


2 Cxig. 
es Unas 


— Experiencia 


La era moderna ha experimentado el mal como lo intolera.- 
ble moralmente, lo inaceptable teológicamente y lo expulsable 
históricamente. A diferencia de épocas anteriores, ha aparecido 
lo que E. Brunner llamó «da amplitud del pecado» '3 y Ph, 
Nemo el «exceso del mal» !*, por sus dimensiones cósmicas, 
por afectar a pueblos y culturas enteras, por cebarse en los ino- 
centes. Los hechos han existido siempre, pero o bien no eran 
percibidos con tanta intensidad por la generalidad de los huma- 
nos al no existir medios de comunicación, o no tenían tal grave- 
dad y carácter mortífero, ya que los medios técnicos modernos 
han hecho posible la crueldad en grado máximo y elevado sus 
víctimas a cifras millonarias. El terremoto de Lisboa en 1755, 
los campos de concentración en las dos guerras mundiales con 
el intento de exterminio de pueblos como el de Armenia y 
el judío (Shoah-Holocausto) con Auschwitz como símbolo, la 
bomba atómica de Hiroshima, los campos de concentración 
con el Archipiélago Gulag como expresión particular de un 


12 «Habría que hacer igualmente una psicología y una psico-sociología del senti- 
do del mal. Ella delimitaría la conciencia que se puede tener de él a través de las 
edades y de los espacios culturales [...] Un análisis de esta naturaleza no pu 
menos de aumentar todavía el sentimiento de que el mal es cosa humana, más cul- 
tural que física» (P. GuiLur, «Mal», en Catholicisme, o.c., VUL, 231. 

13 C£ E. BRUNNER, Dogmatik, o.c., 1, 107-112. 

14 C£. Pu. Numo, Job y el exceso del mal, o.c. 


<—= 
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universalizado, los 150 millones de víctimas que Europa 
or 
pg rovocado desde la guerra de 1914 hasta el final de la guerra 
»ugoslavia, han puesto fin a todos los optimismos ingenuos, 
ge AU onvertido en los puntos de mira necesarios para pensar 
pe se en adelante ser hombre, cómo hacer O no hacer metafísi- 
cola cómo creer o dejar de creer en Cristo. ¿Es posible 
a al mundo con fe en él como creación o sólo podemos 
r Eo y 
ES carlo en la esperanza de verlo redimido? Adorno afirmó 
e 
depuis de Auschwitz toda cultura es basura» !, y esta 
u E , A 
onclusión se ha extendido a otros órdenes: Después de Aus- 
C Z a ¿PR po. . 
hwitz toda poesía es ilegítima, toda metafísica impensable y 
Cc a . LS j E 
toda teología imposible... 16. La única mirada posible al mundo 
es la que lo acoge en términos de redención: 

«Para concluir. Filosofía, tal como únicamente se la puede 
responsabilizar todavía en presencia de la desesperación, sería el 
intento de considerar todas las cosas, tal como se proponen a sí 
mismas desde el punto de vista de la redención. Conocimiento no 
tiene más luz que la que desde la redención brilla sobre el mundo: 
todo lo demás se agota en la reconstrucción y sigue siendo un tro- 
zo de técnica» !”. 


Las explicaciones clásicas del mal (San Agustín, Santo 
Tomás), como ausencia del bien debido (privatio bon), se Opo- 
nen a un dualismo metafísico, y en ese sentido son válidas. Pero 
no son capaces de dar razón de la potencia y de la negatividad 
destructora del mal que como poder hace sufrir. El mal, que los 
hombres experimentan en muchas situaciones, es un poder 
mucho más que la ausencia de algo debido; es la presencia de 
un poder indebido, violento y cruel. Tampoco resulta aceptable 
el optimismo de Leibniz cuando afirma que el mal es la necesa- 
ria consecuencia de la finitud, la sombra que acompaña a todo 
objeto luminoso que no sea Dios mismo. Voltaire escribió su 
novela Cándido o el optimismo para poner en ridículo este Dios 
ingenuo de Leibniz. Aceptarlo sería burlarse de la humanidad 
en un sentido y exculparla en otro. El mundo no sólo no es el 
mejor de los posibles, pero ni siquiera es bueno: 


15 Cf. T. Y. ADORNO, Dialéctica negativa (Madrid 1975) 361-367. 
1 CH. Jonas, Der Gottesbegrif nach Auschwitz, Eine júidische Stimene (Vránctort 1984). 
. "TW. ADORNO, Gesammelte Schriften, YY (Fráncfort 1980) 281. Este par.153 
Cierra el libro. 
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«Cándido le replicó: —Yo he visto poco, pero un sabio 
luego tuvo la desgracia de ser ahorcado, me enseñó que todo ue 
está a las mil maravillas: son las sombras de un cuadro bello, 5so 

—Vuestro ahorcado se burlaba del mundo —di 
Vuestras sombras son manchas horribles. 

—Los hombres son los que hacen las manchas —di 
do—, y no podrían librarse de hacerlas. 

—¿Luego no tienen culpa? —replicó Martín — (cap. XXID. 


jo Martine 


Jo Cángj. 


A la conciencia moderna le ha resultado impensable el 
sufrimiento del inocente; sobre todo el de los máximos ino. 
centes y los más débiles: los niños. Desde Kant y Dostoyevski 
nuestra sensibilidad es máxima ante la existencia de sufrimien. 
tos sin culpabilidades previas. Y así aparece el mundo en 
muchos casos: como dolor sin culpa previa. De esta compro- 
bación surgió el libro de Job y han surgido grandes creaciones 
literarias a partir del siglo XIX, en las que encontramos una 
penetración en el problema del mal, mayor que en la metafí. 
sica clásica, tanto la de la antigiedad como la del racionalis- 
mo moderno. Búchner, Dostoyevski, Péguy, Claudel, Kafka, 
Brecht, Camus, Mauriac, Malraux, Bernanos, Sábato, etc. No 
se trata ya sólo de los ateos que gritan contra Dios o de los 
desangrados por la vida que muestran la impensabilidad de 
Dios, sino de autores creyentes que desde el dolor hablan, 
desde la fe preguntan y en la fidelidad retan a Dios. La expe- 
riencia del dolor, sin embargo, no es el argumento definiti- 
vo para dejar de creer en Dios. La reacción de los hombres a 
lo largo de la historia bajo tantas catástrofes y sufrimientos 
muestra la ambivalencia del fenómeno en sí mismo. El sufri- 
miento tiene que ser interpretado. Puede inclinar al abandono 
de la fe o a una radicación mayor en ella. La actitud del pueblo 
judío ante sus incesantes persecuciones y su reacción tras Aus- 
chwitz (Horkheimer, Adorno, Fackenheim, Borowitz, Wiesel, 
Steiner, etc.) son un ejemplo de cómo el dolor puede abrir O 
cerrar definitivamente la puerta para creer en Dios. Ello quie- 
re decir que es la persona entera la que, puesta en juego, lo 
interpreta, asumiéndolo como pura negación, como posible 
vocación, o como crédito a un Dios que nos desborda, y cuya 
negación sería para nosotros la suprema pérdida, el último 
silencio y nuestra muerte definitiva. Dios, ¿estuvo ausente de 
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witz y abandonó a sus fieles o estuvo allí y padeció con 


puschn dolor supremo? 1, 


ellos € 


e Actitud 


si toda experiencia es conocimiento y todo conocimiento es 
: retación, el hombre que sufre, además de la integración 
o frimiento en su vida, toma una actitud. ¿Cuál ha sido la 
e humana ante el sufrimiento? Pueden distinguirse cuatro 
A en la historia de Occidente. Hay una postura inicial y 
P ical que consiste en negarlo: el mal no existe. En realidad, Le 
Spinoza, el mal resulta de una visión fragmentaria de la realida 
2 subraya las tensiones y Oposiciones, pero sl fuéramos capa- 
ces de una visión racional profunda, que penetrase en la sus- 
tancia divina y en nuestra unión con ella, tales tensiones y dis- 
funciones desaparecerían. El caso límite de esta posición lo 
encontramos en quienes cuestionan que el bien tenga primacía 
y que el mal deba ser explicado. El mal sería soberano, lo do 
mal y previo; quien tendría que dar razón de sí mismo sería € 
bien. Schopenhauer no estaría lejos de esta actitud. 


La segunda postura consiste en rechazarlo: el mal existe y hay 
que destruirlo en su raíz. La aceptación previa es sólo la condi- 
ción para vérselas con él: bien aceptándolo en sus posibles con- 
secuencias positivas O bien decidiendo luchar contra él y contra 
sus consecuencias. Frente a la actitud teórica explicativa que pre- 
valeció en siglos anteriores, la modernidad propuso la praxis his- 
tórica. Los maestros de la sospecha tienen en común su voluntad 
de superar las explicaciones para acometer las transformaciones 


18 He analizado este problema en: «Dios en la historia. El O como 
lugar y problema teológico en el judaísmo»: Salm 30 (1983) 191-224. ds crisis 
máxima de su fe, ante la aparente infidelidad de Dios, los ha reducido al silencio e 
inducido al grito, pero no a negar a Dios. La negación de Dios Aer a 
estas consecuencias para el pueblo judío: perdía su fundamento y dejaba de exis E 
con lo cual sus enemigos habrían logrado la real victoria; y ellos mismos; negando 
a Dios, se quedaban sin el fundamento para la protesta. Sin Dios, ¿ante quién 
reclamar o a quién acusar? «No era posible la incredulidad a causa de la afirmación 
moral inherente a la misma protesta. Podíamos no hablar, pero no POR nO creen». 
E. B. Borowrrz, «Esperanza judía y esperanza seculan», en ]. MOLTMANN y do 
El futuro como presencia..., O.C., 100. Cf. E. L. FackiNHElM, La presencia de Dios en 
historia (Salamanca 2004). 
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del mal en sus múltiples formas. La teoría filosófica es e] 
previo para iniciar la acción histórica transformadora en el Ord 
político, moral y social. Marx se propone emancipar a los PObres 
y proletarios frente a las estructuras económicas, que serían 
fuentes de sus esclavitudes !”. Nietzsche se propone esclarec 
génesis de la moral vigente para liberar a los individuos frente a 
las ideas morales y los ídolos que subyugan su libertad y frenan 
su autoafirmación en el mundo. Freud se propone esclarecer los 
mundos del inconsciente individual y colectivo para descubrir 
qué fuerzas, complejos, dolencias y memorias son fuentes de 
dolor y de infelicidad en la vida humana. Los tres tienen en 
común su voluntad de actuar contra el mal, y para ello pre- 
viamente identifican y analizan las causas económicas, morales, 
sociales y psicológicas que lo engendran. El horizonte metafísico 
y teológico del mal ha dejado paso al horizonte práctico-político 
y técnico-social, desde los que se intenta no sólo explicarlo, sino 
sobre todo extirparlo. 


€r la 


— Interpretación (monismo, dualismo, tercera vía) 


A la vez ha existido y sigue existiendo la necesidad de inte- 
grarlo ofreciendo una ¿nterpretación. ¿Cómo es posible que exis- 
ta? Hay tres explicaciones fundamentales: monismo, dualismo, 
tercera vía. El monismo no reconoce autonomía a la creación 
frente a Dios, por ello establece tal conexión entre el mal y 
Dios, entre la realidad creadora buena y la realidad Creado- 
ra mala, que termina interiorizando el mal en Dios. Hay una 
demonización de Dios al no separar el mal del bien, el Creador 
de la creatura. El panteísmo en sus formas innumerables inclina 


19 Estamos ante la aplicación a un aspecto concreto (el mal en el mundo) del 
principio general de Marx en su Tesis 11 sobre Veuerbach (1845): «Los filósofos no 
han hecho más que ¿interpretar de diversos modos el mundo, pero de lo que se trata 
es de transformarlo». K. Marx, Die Erúbschrifien (Stuttgart 1968) 341 = K. Marx - F. 
Encuts, Sobre la Religión (Salamanca 1969) 100. 

La idea de que la filosofía, antes que interpretar al hombre, debe sanarlo y salvarlo 
fue de Epicuro: «Vano es el discurso de aquel filósofo por quien no es curada ningu- 
na afección del ser humano» (Fragmentos D, 54, en Obras completas, o C., 117). En esta 
línea, el cristianismo es una religión terapéutica, en la que la curación no deriva de 
una técnica del hombre, sino de su fe en la gracia encarnativa de Dios en Cristo, 
hecha eficaz por su Santo Espíritu. Cf. E. Bisur, Theolagie als Therapie..., 0.C. 
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solución. Pero ella supone la inclusión de la santidad de 

ra el mal o del mal en la santidad de Dios. Donde todo es 
io 


alo y todo es santo, nada es malo y nada es santo. El cristia- 
de mo establece una línea radical de separación. Entre el Crea- 
js : , : 
a y y la creatura media un abismo; entre el Dios santo y el mal 


se abre una sima. a 
La segunda solución es el dualismo o la aceptación de dos 
rincipios igualmente originarios, igualmente potentes e igual- 
mente soberanos: el mal y Dios. En amistad o en lucha, ellos 
explican la realidad, que así está escindida en su misma entraña 
y condenada a la lucha entre ambos. Ese dualismo ha teni- 
do muchas formas: maniqueísmo, gnosticismo, New Age, etc. 
Conexas con él están las lecturas alternativas de la realidad: 
espiritual/ corporal, eterna/ temporal, ser/ apariencia. Para la Bi- 
blia tal visión dualista es inadmisible: el único origen genético y 
el único principio constituyente de la realidad es Dios; no hay 
otro frente a él. Todo lo existente es creación y toda la creación 
en su origen es buena; más aún, muy buena, La gloría del mun- 
do y la gloria del hombre son reflejo y participación de la gloria 
de Dios 2. Todo lo que hizo es bueno y para la vida, porque 
Dios no hizo la muerte ni se deleita en ella (Sab 1,13s; 2,235). La 
tercera variante interpretativa sitúa el mal en la libre decisión 
del espíritu creado. El mal tiene su origen en la decisión de un 
ser creado al que Dios ha hecho libre y que por tanto puede 
decidirse por el mal, incluso contra Dios. El mal no es un ele- 
mento originario de la creación divina, sino que es de origen 
temporal y decisión humana. Adviene a una realidad constitui- 
da. El hombre es libre. El precio de su libertad es que puede 


2% Contra todo dualismo gnóstico, San Ireneo explicitó la unidad de Dios, su 
magnanimidad creadora, la unidad del plan de salvación (frente a la contraposición 
entre un Dios malo del AT y un Dios bueno del NT), la coordinación de Dios al 
hombre y del hombre a Dios de forma que cada uno constituye la «gloria» del 
otro: «Gloria enim Dei vivens homo, vita autem hominis visio Dei. Si enim quae 
est per conditionem ostensio Dei vitam praestat omnibus in terra viventibus, mul- 
to magis ea quae est per Verbum manifestatio Patris vitam praestat his qui vident 
Deum» (4dr. Haer. 1V, 20,7). «Gloria enim hominis Deus, operationis vero Dei et 
Omnis sapientiae eius et virtutis receptaculum homo» (ibíd., IL, 20,2). C£. A. ORBE, 
Teología de San Ireneo, o.c., 1, 433-437; 1V, 296-301; lo., «Gloria Dei vivens homo. 
Análisis de lreneo, .1dr. Haer. IV, 20,1-7»: Gr 2 (1992) 205-268. 
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ejercitarla conforme a su origen y destinación o contra su Crea. 
dor, su destinación y su propia plenitud. 

En esta lectura se sitúan todos los teólogos cristianos. Pero 
ella no explica todos los aspectos del problema; sólo descartg 
aquellas soluciones que niegan la soberanía de Dios sobre todo 
O que suponen otro principio negativo, origen de la realidad 
mala (lo cual equivaldría a que Dios no es principio absoluto), y 
aquellas que niegan la libertad y responsabilidad del hombre. El 
libro del Gén pone a Dios como principio de un mundo bueno 
y se pregunta cómo aparecen en él el mal y la culpa, con sus 
consecuencias del dolor y de la existencia apesadumbrada ?1, 
Hay dos principios: por un lado, la serpiente, símbolo de un ele- 
mento ajeno a Dios y previo al hombre que tienta a éste contra 
Dios incitándolo a suplantarle; por otro, la libertad del hombre 
que puede aceptar su condición creatural recibida del Creador, 
pero que también puede absolutizarse frente a él, negándole 
obediencia. Cuál sea el origen, naturaleza y límites de ese princi- 
pio «serpiente», no se nos dice. No está sustraído a Dios; y aun 
cuando actúa contra Dios, éste le concede autonomía. Hay dos 
explicaciones fundamentales: la primera une el mal a la limita- 
ción del hombre, de forma que finitud y mal son inseparables, 
Ya vimos cómo Leibniz consideró el mal como una consecuen- 
cia necesaria de la finitud —<es el primero que habla de mal 
metafísico %—, Para otros el mal es la condición o subproducto 
de la evolución (Teilhard de Chardin), el motor del progreso 
(Hegel), el estímulo de la creatividad y progreso científico (Pop- 
per). Se considera bueno todo lo que conduce a la plenificación 
del hombre y a la sociedad sin clases, o beneficia al pueblo 


21 Los cap.1-2 ponen al Dios santo, conocido por la historia de Israel, en el ori- 


gen de toda la realidad, que era muy buena. Ahora bien, la experiencia afirma que. 
existen el mal y el pecado en el mundo: ¿cómo dar razón de ellos? A eso responde" 
el cap.3. Su causa no es Dios, ni la creación en cuanto tal, sino la libertad del hom-* 
bre, fascinado y tentado por un elemento ajeno a él (la serpiente). Una decisión de 
la libertad creada desencadena el mal como potencia mortífera en el mundo, que, 
trascendiendo a los protagonistas del acto (desobediencia, envidia, pretensión de 
igualar a Dios en conocimiento, poder y placer), se extiende por el mundo cam- 
biando la relación del hombre y la mujer con su propio cuerpo, con su prójimo y 
con el cosmos, Cf. las opiniones de los grandes exegetas y sistemáticos de los últi- 
mos decenios, en J, L. Rurz Dr La Peña, El don de Dios. Antropología teológica espec 
(Santander 1991) 57-75, 
2 Cf. Essais de théodicée..., 0.C., L, par.31. 
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arx, Hitler) %. Múltiples dificultades se presentan a esta solu- 
ción. Primero: ¿es verdad que finitud, limitación, progreso y 
mal son inseparables? ¿No equivale esto a «desmalignizar» el 
mal y 2 «malignizar el bien», a introyectar en el corazón de la 
creación de Dios el mal como principio? ¿Qué decir de la 
humanidad de Jesús, que es creada y en la que hay limitaciones, 
ero en la que no hay mal? ¿Cómo pensar la vida eterna de los 
hombres, que siguen siendo creaturas, pero en plenitud de feli- 


cidad sin posibilidad de mal? 


d) La respuesta cristiana: comprensión dramática 
frente a comprensión trágica 


El cristianismo no acepta una comprensión trágica del mal, que 
lo hace inherente a la realidad misma, inevitable e inseparable 
de la finitud, y se inclina a una comprensión dramática. La diferen- 
cia es profunda: en el primer caso el mal es constituyente del ser 
e idéntico a la limitación, mientras que en el segundo es una 

osibilidad inherente a la libertad. En el primer caso quedaría 
del lado de Dios fundamentalmente: habría creado un mundo 
en el que el mal es constituyente y, por ello, el hombre no sería 
responsable. En el segundo caso, por el contrario, Dios crea 
una libertad falible, abierta en su realización, religada a su ori- 
gen fundante o desligable de él. El decidirse por una u otra vía 
depende del hombre. El es el responsable primero y último: por 
eso, es pecador o santo. ¿Cómo es posible que de hecho el 
hombre elija contra su origen, fundamento y futuro, que es 
Dios? Ahí radica el misterio insoluble, y ninguna controversia 
sobre la relación entre los auxilios divinos de la gracia y el ejer- 
cicio de la libertad humana ha sido capaz de resolverlos. Es 
igual estar del lado de Báñez que de Molina. La única respuesta 
es por elevación: si el ser en su entraña está sano y es bueno —y 
ésta es la afirmación central de Gén 1-2—, lleva consigo nece- 
Sariamente las condiciones de posibilidad para su realización en 
bondad. De nuevo vale aquí el principio: lo que no es resoluble 
como teoría es resoluble en la acción. Todo hombre sabe que 


2 Cf W. Waspur, «Negatividad y mal», a.c., 198. 
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está llamado al bien, que es capaz del bien o del mal, y que no es 
excusable en su última responsabilidad. La dificultad de la expli. 
cación teórica no anula la evidencia personal de la libertad para 
el bien en cooperación con Dios o para el mal en oposición a é] 


y, por consiguiente, la propia responsabilidad histórica. 

Esta respuesta lo centra todo sobre la libertad huma. 
sobre el mal moral o el resultante de un ejercicio de la voluntad 
del hombre contra la voluntad de Dios, el orden de la naturale- 
za y la exigencia del prójimo. La libertad del hombre y el hom- 
bre como su dialogante son tan valiosos para él, que consciente 
de ese límite, creando seres libres, se arriesga a que surja el mal. 


El no es su causa directa, pero es consciente de que el mal con- A 


siguiente a la libertad es el arrastre de su creación. Esta solución 
tampoco resuelve todos los problemas. Cuanto más se insiste 
sobre la libertad culpable y responsable de todo, más se compli- 
ca la cuestión %, No se puede decir que todo mal del mundo, 
todo sufrimiento del hombre y todo mal físico sean consecuen- 
cia de la mera finitud o de una culpa del hombre. El libro de 
Job descartó para siempre la tesis de la conexión necesaria entre 
culpa y castigo y, por consiguiente, la interpretación de todo 
mal del mundo como resultado de una culpa previa. Jesús rea- 
firmó con absoluta claridad que ni la culpa de un hombre ni la 
de sus padres son motivo suficiente para explicar la enfermedad 
de un enfermo, la ceguera de un ciego o la muerte de un ino- 
cente (Jn 9,1-3; Le 13,1-5). 

Ante el mal hay que tomar una actitud personal y práctica, 
ya que ninguna respuesta general y especulativa es suficiente 
porque no resuelve el problema individual. La Biblia no esclare- 
ce el problema del mal a la luz de la creación sino a la luz de la 
redención. Hay tres cosas insondables (la creación de Dios, la 
libertad del hombre, la existencia del mal) y una cuarta que nos 
abruma: que Dios se haga solidario del mal de los hombres, lo 
padezca y lo supere, integrando en su victoria a todos los que lo 
padecen”. Job no reconoce validez a una respuesta al proble- 


24 «Cuanto más se asocia el mal con la libertad, tanto más enigmático parece» 
(K. Li:HMANN, «Sobre el misterio del mab: Com RC] 5 (1979) 7-15, en cita 8). 

25 Cada generación, cultura y hombre se ha admirado de unos aspectos del ser y 
de la acción divina, mientras que ha dejado otros en la sombra. Nuestra genera- 
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ma del mal que lo considera castigo de Dios o consecuencia 
directa del pecado del hombre, y por tanto reclama a Dios y le 
hace responsable. Pero tras el legítimo razonar, preguntar e 
implicar a Dios en el problema, sólo percibe luz cuando Dios 
mismo le integra a su vida, lo hace compartir su misterio y le 
implanta en la soberanía que sobre el mal tiene como Señor. 
Dios no le da a Job una solución teórica, sino un poder de exis- 
tencia participado del suyo y una confianza para saberse supe- 
rior a él, al compartir la vida y la soberanía divinas. El mal no 
es comprensible en sí mismo, sólo es integrable o soportable 
cuando se ha conocido a Dios *, 

El NE no ofrece una metafísica, sino una terapia del mal. 
Lo acepta en su exceso tanto de crueldad como de desborda- 
miento explicativo respecto de nuestras categorías. La iniquidad 
es un misterio. Hay un «exceso» de realidad positiva en Dios; 
hay un «exceso» de realidad ambigua en la libertad del hombre; 
hay un «exceso» de realidad negativa en el fondo del mal como 
poder, que trasciende y sostiene a las diversas formas del mal. 
Pero junto a ellos hay un exceso que los supera: el «exceso» del 
amor de Dios, manifestado en Cristo Jesús, en quien él ha ven- 
cido al mal, y nos ha integrado en el cortejo de su victoria 
(2 Cor 2,14-16). Esos cuatro excesos se interaccionan, aumen- 
tando en un sentido el escándalo, pero a la vez haciendo posible 
soportarlo en la luz de Dios y sobre todo tomar ante él la acti- 
tud práctica que tomó Cristo. «Ni la muerte, ni la vida, ni los 


ción se ha asombrado, hasta el límite, de la magnitud y crueldad del mal. Otras 
generaciones habían «integrado» —si ello fuera posible-— lo negativo en la grande- 
za de la acción divina. Descartes escribe: «Tria mirabilia fecit Dominus: res ex nihi- 
lo, liberum arbitrium et Hominem-Deum» (Cogitationes privatae. Opuscules [1616- 
1621], en Ch. Apam - P. TANNERY (eds.), Oeuures de Descartes, X [París 1966] 218). 
Malebranche hablaba de los cinco abismos de la providencia (mundo de los cuer- 
Pos, mundo psicofísico, mundo psicointelectual, mundo de la revelación en el AT, 
gracia y autoridad de Cristo en el NT). Cf. M. Gurroutr, Malebranche. Y: Les cing 
abímes de la providence (París 1959). En otro orden A. Grña, De P'Eglise et sa divine 
constitution, 1-11 (París 1985) = La Iglesia y su divina constitución (Barcelona 1968) 24, 
escribe: «Tres veces salió Dios de su eternidad para aparecer en el tiempo por 
medio de sus obras: sus tres salidas fueron la creación del ángel, la creación del 
hombre, la encarnación». Rahner, en cambio, repite que todo el cristianismo se 
“entra en estos tres misterios: Trinidad, encarnación y gracia deificadora. 

2 C£. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Job», en Elogio de la encina. Existencia cristiana 
J hdelidad creadora (Salamanca 1973) 308-314; [b., «Job: ética y religión en conflic- 
to», en Ética y religión (Madrid 1977) 209-258. 
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ángeles, ni los principados, ni lo presente, ni lo venidero, nj la 
potencias, ni la altura, ni la profundidad, ni ninguna otra criatu. 
ra podrá arrancarnos al amor de Dios, el manifestado en Cristo 
Jesús Señor Nuestro» (Rom 8,38). 


e) El «resto» incomprensible 


Ésta es la respuesta en la perspectiva de la redención. En el 
mundo que Dios ha hecho bueno, nuestra libertad ha intrody. 
cido el mal. Con ello estamos afirmando que cualquier solución 
que demos desde Cristo tiene que mantener en alto el principio 
de creación: No hay más creador que Dios, Dios ha forjado al 
hombre a su imagen y semejanza, como anticipo o esbozo de la 
existencia encarnada de su Hijo. El mundo creado y entregado 
al hombre es bueno, un jardín de belleza y fecundidad. No 
tenemos una respuesta teórica para esa aparición del «principio 
del mal» en un mundo bueno creado por Dios. No basta afir- 
mar el principio de finitud del ser y de la libertad del hombre. 
Todos los Sócrates, Sénecas, Pelagios, Kants y Leibnizs se que- 
dan cortos. La libertad es principio necesario pero no suficiente 
para explicar el mal. ¿A qué libertad creada atribuir las grandes 
catástrofes cósmicas, los dolores de tantos inocentes, derivados 
de su constitución física, accidentes, enfermedad o muerte? La 
acción humana, en su aspecto no sólo individual sino colectivo 
(social, económico y político) de corto o de largo alcance, es 
responsable de muchos males, más de los que generalmente 
creemos, porque situaciones e instituciones históricas que aho- 
ra nos parecen objetivadas en sí mismas, tienen en su origen 
una causa personal. En ese sentido hay pecados estructurales, 
que son resultado de libertades personales en el inicio. Respon- 
sabilidades y culpabilidades humanas explican muchas formas 
de mal, pero no todas. Por eso teológicamente es más honesto 
aceptar un resto de misterio, como reflejo del desbordamiento 
absoluto de lo real sobre la inteligencia humana y de Dios sobre 
su creación, que no asumit respuestas (el mal como limitación 
inherente a la finitud, la sola libertad del hombre, etc.) que cul- 
pabilizan de manera generalizada en un caso a Dios y en otro 
hombre. Es preferible una docta ignorantia, o sabiduría negativa, 


Al 
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aceptando con Kant el fracaso de todos los intentos filosóficos 
de dar razón del «mal radical» o de justificar la acción de Dios 
en el mundo desde nuestras perspectivas ?”. 

Uno de los signos de la grandeza del hombre es la capacidad 
de otorgar realidad a lo que le desborda y de integrar, desde la 
infinita confianza otorgada a Dios, un mundo creado por él, en 
el que hay realidades, tanto positivas Como negativas, que no €s 
capaz de explicar. Ante ellas hay dos actitudes morales: una declararlas 
inexistentes y otra intentar extirparlas a toda costa. Frente a la primera 
el cristiano prefiere la fe ilustrada de Job, que rechaza las solu- 
ciones falsas y devuelve el problema a Dios, soportando el enig- 
ma delante de él. El mal existe en el mundo de Dios y, desde lo 

ue nosotros podemos saber de él, algunas de sus formas son 
inexplicables. La otra actitud es racionalista, aquella que se pro- 
pone erradicar el mal a cualquier precio. La razón tiene el deber 
de reconstruir el mundo, pero sabiendo que sanarlo en su raíz la 
desborda. La frase de Goya, «El sueño de la razón produce 
monstruos», tiene en este contexto doble sentido: si escribimos 
las dos palabras con minúscula quiere decir que cuando la razón 
duerme y no la ejercitamos, aparecen monstruos: la violencia, la 
intolerancia, el fanatismo, la magia. Si escribimos «Sueño de la 
Razón» con mayúscula haciendo de ésta un Absoluto, que pre- 
tende comprender, dominar y recrear el mundo, entonces sur- 
gen las víctimas de las revoluciones absolutizadas. La razón 
pertenece al hombre, pero no es todo el hombre y sobre todo 
no tiene capacidad de sustituir al Dios creador y redentor. Goya 
tenía ante sus ojos tanto el sueño de los adormecidos y violen- 
tos por carencia de luz y saberes como las pretensiones revolu- 
cionarias de la Ilustración y de Napoleón. 

El empeño por realizar en este mundo los grandes proyectos 
Políticos, culturales, religiosos o morales por medios compulsi- 


27 C£. 1. Kanr, «De la inhabitación del principio malo al lado del bueno o sobre 
el mal radical en la naturaleza humana»: 1 Parte de: La religión dentro de los límites de la 
tera razón, o.c., 29-61. Así define la teodicea en el libro de tan significativo título: 
«Por una teodicea se entiende la defensa de la suprema sabiduría del creador del 
Mundo contra la acusación, que la razón eleva contra ella a partir de las cosas sin 
sentido o fin (zweckwidrigen), que encontramos en el mundo» (1b., Uber das Misslin- 
gen aller Pbilosophischen Versuche in der Theodizee, en Werke, 1X [Darmstadt 1964] 
105-124, cita en 105). 
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vos ha sido una de las mayores fuentes de mal y de sufrimiento, 
Las revoluciones de este siglo (fascismo, nazismo, marxismo, etc) 
se han creído portadoras de toda la Verdad y de toda la Justicia, 
Quisieron, como la Inquisición en otro tiempo, erradicar todo e 
mal e instaurar todo el bien. Al enigma de la condición humana 
pertenece el tener que pretender toda justicia (utopía necesaria) y 
a la vez reconocerse incapaz de conseguirla, sin engendrar mayor 
violencia al querer imponerla («reserva escatológica») %, por lo 
cual tiene que otorgar a la libertad del hombre malo, con el mal 
consiguiente, un espacio de legitimidad práctica, que en el orden 
teórico debería negársele. 

En el mal hay un residuo no integrable racionalmente. Aca. 
bamos de ver cómo Kant lo reconoce explícitamente al hablar 
del mal radical %. ¿Quién es, de dónde viene y por qué actúa la 
serpiente incitando al mal? ¿De dónde procede ese ser sutil y 
reptil que contradice al Creador y a la creatura, incitando a la 
perversión de su ser, que acontece cuando aquélla intenta la 
negación de la creaturidad, le sugiere la pretensión de ser Dios, 
la igualación del mal y el bien, el rechazo de la realidad fundante 
que es Dios? ¿Qué hay en el hombre que lo pone en contradic- 
ción perenne con sus ideas y le hace incapaz de realizar sus 
ideales? Hablar de mal radical y de pecado original son las dos 
formas de responder a estas preguntas. El pecado es el consen- 
timiento a la propuesta hecha desde fuera por alguien al ser 


28 Con esta categoría designó E. Peterson en su «Comentario a la carta a los 
Romanos» la condición del cristiano entre la resurrección de Jesús y nuestra resu- 
rrección corporal, determinada por bautismo, eucaristía y envío del Espíritu como 
columnas de un puente que nos abren ya al nuevo eón, que logrará su plenitud con 
el retorno de Cristo. La fórmula, sin embargo, ya es usada en teología para desig- 
nar el exceso de la realidad sobre nuestra inteligencia, de las acciones divinas sobre 
la acción humana y del Reino de Dios sobre todas sus posibles concreciondl en 
este mundo, por lo cual el hombre debe dejarlo todo abierto al juicio final de Dios. 
Todas nuestras acciones, pensamientos y juicios quedan pendientes de aqu 
patencia y sentencia divinas que pondrán luz en todo, desmantelarán toda falacid o 
mentira y revelarán victoriosa toda la verdad. Cf. K. ANGLET, Der eschatol 
Vorbebalt. Eine Denkfigur Erik: Petersons (Paderborn 2001). Esta categoría ha sido 
utilizada por los teóricos de la «teología política» (J. B. Metz) para sugerir que nin- 
gún proyecto político da cauce a todas las posibilidades ni responde a todas las 
necesidades del hombre; que, por consiguiente, debe quedar abierto a las críticas 
de la razón y de la fe que cuestionan sus realizaciones y desvelan límites desda el 
saber que ya podemos anticipar de nuestro futuro absoluto. 

22 Cf. 1. Kant, La religión dentro de los límites de la mera razón, 0.c., 29-62. 
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espiritual para dejar de ser creatura, negar la realidad finita y 
dependiente, reclamar la realidad de creados para el ser creado, 
desobedecer a Dios y asumir sus funciones. Eso equivale a 
re-negar el propio fundamento, a quedarse sin ser y a instalarse 
en la nada. Eso es «el mal en persona», es decir a la vez en radi- 
cal libertad y en la nada *. El NT no da la respuesta a la obje- 
ción suprema del dolor y la muerte, sino que nos da a Dios en 
hombre, puesto en la objeción: eso son la vida y la muerte de 
Cristo. Dios es a la vez víctima y vencedor del mal. 


3, Jesucristo ante el mal 


¿Cuál fue la reacción de Jesús ante el mal en sus múltiples 
formas? Tendríamos que diferenciar su experiencia, su actitud, Su 
Moo Su punto de partida, como la de todo judío de su 
tiempo, es la lógica del AT: el mal es un poder exterior al hom- 
bre pero que, sin embargo, lo determina hasta en su mismo ser, 
creando en él una naturaleza sobrevenida a la voluntad origina- 
ria de Dios. Ese poder es distinto de Dios y se afirma en el 
hombre frente a Dios, intentando convertirlo de creatura de 
Dios en su esclavo. Pero Dios es superior al mal, manifestará su 
victoria en el tiempo y la consumará al final. Cuando él en per- 
sona o su Mesías introduzcan el Reino en este mundo, el mal 
será vencido, el mundo liberado, y el hombre volverá a ser 
señor de la creación, participando en la gloria y soberanía de 
Dios sobre ella. 


2) 


El! Reino o el advenimiento de Dios contra el mal 


- Sobre ese fondo de esperanza y experiencia religiosas pre- 
Vias Jesús aporta su experiencia y actitud específica. El se com- 
Prende como mensajero, intérprete y expresión del Reino de 


Y Cf J. L. Marion, «El mal en persona», en Protegómenos a la caridad (Madrid 


199 3) 13-44, Jugando con el doble sentido del término francés personne (persona o 
Sujeto espiritual-nadie, nada) concluye: «La persona de Satán se resume en una 
a que personaliza su desesperación. Satán puede, por ende, llamarse muy bien 
tomo Ulises cuando escapaba al Cíclope ciego: “Nadie”: una persona que no 
EMcubre más que una ausencia en persona». Cf. HoMERO, Odisea 1X, 66-69, 
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Dios. Su oferta no es una declaración doctrinal, ni una propues. 
ta moral, ni un programa ascético, ni el proyecto político de un 
hombre para otros hombres. Es un poder de Dios que llega 
transformador, sanador y consumador del mundo. Una poten. 
cia que Dios introduce en el corazón de la historia, a la Que 
somos invitados para integrarnos en ella y dejarnos transformar 
por ella. Es una bella noticia, evangelio. Sólo exige la conver. 
sión y la fe: mutar la orientación de la existencia, volvernos 
hacia él, orientarnos por él y otorgarle crédito. El Reino qe 
Dios es un eufemismo para denominar el poder mismo de 
Dios, que, siendo desde siempre señor de la historia, sin embar. 
go él, el Eterno, decide intervenir ahora en el tiempo, acercarse 
en inmediatez, hacer sentir su presencia transformadora como 
perdón, justicia, amor y victoria sobre el mal en todas sus 
expresiones y representantes. Jesús no es el Reino, sino su men. 
sajero: el que lo declara llegando. Pero el Reino no es exterior a 
su persona, sino coextensivo a su pensar, hacer, convivir, hablar 
y actuar. Con Jesús llega el Reino, de tal forma que son insepa- 
rables e incomprensibles el uno sin el otro. Allí donde llega 
Jesús, llegan operativas las fuerzas del Reino, desenmascarado- 
ras, acusadoras y vencedoras del mal. Por eso ante él se despier- 
tan todos los demonios e inquietan todos los poderosos, a la 
vez que se alegran todos los pobres y exultan de gozo los enfer- 
mos. Los ciegos y cojos descubren en él los signos de la miseri- 
cordia divina y a los pobres se les da la gran noticia ?!, 


Jesús no hace una teoría del mal ni propone al hombre un 
programa para que lo supere: no es un asceta ni invita al prome- 
teísmo, porque lo que él presenta no es lo que puede hacer el 
hombre consigo mismo o delante de Dios, sino lo que Dios 
está comenzando a hacer para el hombre. No declara, ante 
todo, la voluntad universal de Dios, sino que anuncia su inmi- 
nente acción particular, que acontecerá aquí y ahora: la oferta 
de gracia como perdón, reconciliación y superación del mal. 
Todo el tiempo anterior ha sido preparación para este instante: 


31 C£. J. Jeremias, Teología del NT, o.c., 97-148; H. MERKLEIN, Jesu Botse von der 
Gottesherrschaft, 0.c., ]. GNUKa, Jesús de Nazaret. Mensaje e historia, O.C., 109-202; ). 
BECKER, Jesus von Nazaret, o.c., 100-275; J. P. Muir, Un judío marginal, O.C. 1/1: 
Juan y Jesús. El Reino de Dios; CH. GRrAPPrE, Le Royaume de Diew..., o.c.; E- Ran, 
Jesus-Freund von Zóllnern und Siindern..., O.C. 
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¿Se ha cumplido el tiempo y el Reino de Dios está alboreando» 

c 1,14). Jesús propone el Reino de Dios y lo contrapone al 
reino del mal, a los poderes que tienen encadenados a los hom- 
pres, a las situaciones e instituciones que lo retienen en la mar- 
inación, el pecado, la pobreza y la enfermedad. 

EJ Reino no es sólo una doctrina, sino un Poder de realidad: 
suboxí soi ¿Eovoía Suvatós ev ¿pyo xo 2óyo (Lc 24,19; Mc 
1,27). Dios se manifiesta en Jesús: con palabras y Obras, con 
Espíritu y poder, con plenitud de dinamismo (év rveópar OyiW 
«oi ¿v rAmpodopía: 1 Tes 1,5). El evangelio es un dinamismo 
(Sóvopuo) de salvación (Rom 1,16). La acción de Jesús está 
constituida consiguientemente por unos hechos que son inter- 
pretados desde una doctrina: los milagros como signos eficaces 
de la benevolencia y beneficencia de Dios. Jesús revela a Dios 
como padre y acredita esa paternidad con el perdón y amor que 
ofrece en su nombre. Cuando esa oferta de Dios choca con la 
resistencia de los poderes del mal, Jesús se enfrenta con ellos, 
los identifica en cuanto tales, se yergue como el más fuerte con- 
tra los fuertes (Lc 11,215; 3,16) y los arroja del mundo (Mt 
12,27-29; Lc 11,15-20). La última batalla de Jesús será contra la 
suprema violencia y los supremos poderes de este mundo, ope- 
rantes, en la muerte. Jesús se pone como poder ante el mal aco- 
sador y como defensor del lado de los que sufren como sus víc- 
timas. Al primero le declara la guerra, a los segundos los mira 
compadecido en sus entrañas, les ofrece su amistad y desde ella 
la salud, la dignidad pública, la paz y el perdón *, 

Compasión y lucha son las dos componentes de la actitud 
de Jesús. Una acometida personal de naturaleza ética y dramáti- 
ca, no un programa general teórico. Luchar y sanar. Liberar a 
los hombres de su esclavitud y abrirlos a la libertad para que 
Puedan ser sí mismos, estar con dignidad en el mundo, ser hijos 
de Dios. Para eso ejercitó una libertad absoluta ante todos los 
Poderes, una fidelidad absoluta a la misión recibida de Dios, un 
Servicio y sacrificio supremos a los hombres (Mc 10,45). El 


S Y Los evangelios repiten el participio orlaygvicteí (conmovido en sus entra- 
Ae C£. O. GonzáLez DE CARDEDAL, «Las entrañas de Cristo Jesús», en La entraña, 
pod Las acciones curativas y exorcizadoras de Jesús son, ante todo, gestos de 

Pasión, amor y misericordia con los que sufren la enfermedad, el pecado, la 
Marginación o la posesión. 
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relato de las tentaciones es el primer capítulo de esa lucha y q] 
de la pasión el último. En ambos casos estaban el Espíritu San. 
to y Satanás en juego. «Enseguida el Espíritu le empujó a] 
desierto» (Mc 1,12). «Y habiendo acabado toda tentación, el 
diablo se separará de él hasta el tiempo determinado («px xol. 
poi)» (Lc 4,13), La pasión fue el supremo intento del ma] 
para anular a Jesús; y el supremo intento de Jesús para Superar 
el mal en el mundo. La muerte pareció dar la razón al mal, ven. 
ciendo a Jesús; la resurrección, en cambio, dio razón a Jesús 
venciendo al mal. 

Jesús no responde con la violencia, sino que se enfrentó a] 
mal con la verdad y en la inocencia. Su morir fue el supremo 
acto de beligerancia contra el mal. El lucha no con las armas de 
la mentira, de la violencia o del rencor, sino de la verdad y de la 
solidaridad, de la intercesión y del perdón ante Dios. Por eso su 
muerte fue el desenmascaramiento supremo de todas las expre- 
siones del mal, que tienen en el morir su signo y su conse- 
cuencia. 


b) El bautismo con el Espíritu y la tentación por Satanás 


La aparición pública de Jesús está precedida por dos hechos 
constituyentes y manifestadores de su identidad mesiánica:, el 
bautismo y la tentación en el desierto (Mc 1,9-13). Por el bautis- 
mo, Dios «unge» su humanidad, es decir, la cualifica con su Santo 
Espíritu para la función que tiene que cumplir; le manifiesta en 
explicitud que ha llegado la hora de iniciar la misión mesiánica a 
la vez que le acredita ante los hombres como su Hijo, el amado, 
autorizado y enviado por él, su Padre, con cuya autoridad cuenta 
y a quien, por consiguiente, los hombres tienen que escuchar. Si 
en el bautismo Dios se revela a Jesús a la vez que lo manifiesta al 
mundo, la tentación le hace patente al propio Jesús el poder del 
mal con el que se va a enfrentar. La presencia del Mesías, como 


33 Cf. V. TarLor, Evangelio según San Marcos (Madrid 1979) 175-179; J. GNIL.KA 
El Evangelio según San Marcos, 1 (Salamanca 1996) 64-73; P. BONNARD, Evangelio seg4N 
San Mateo (Madrid 1976) 67-76; U. Luz, El Erangelio según San Mateo, 1 (Salam: 
1993) 221-234; J. A. Frrzmyer, El Evangelio según San Lucas, 11 (Madrid 1987) 
390-416; F. Bovon, El Evangelio según San Lucas, 1 (Salamanca 1995) 275-292. 
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¡ntroductor de la verdad y de la justicia, de la misericordia y de la 

az de Dios en el mundo, que es el único Señor que con el seño- 
río Otorga la libertad, sobresalta a todos los que son dueños del 
mundo por la violencia o la mentira. 

Satanás es el nombre que dan los evangelios a ese poder que 
se enfrenta a Jesús, que le pone una trampa para que no cumpla 
su misión en fidelidad a Dios, para que en cambio le reconozca 
a él, Satanás, como soberano del mundo y lo adore. «Se trata de 
una lucha singular entre dos seres que reivindican por completo 
el imperio de los hombres» %. Por eso los relatos de la tentación 
de Jesús anticipan en un sentido y sintetizan en otro todos los 
acosos, seducciones y tentaciones de diversa naturaleza y origen 
que Jesús sufrió a lo largo de su vida. Toda ella estuvo asediada 
por el mal, y toda ella fue una victoria sobre el mal. Por eso su 
mensaje es evangelio: Cristo venció al mal y lo vencerán quie- 
nes siguiéndolo vivan como él. Satanás es el antagonista de 
Jesús, el adversario por excelencia del Reino que llega, el que se 
empeña en que Jesús se someta a las exigencias que él le propo- 
ne y no realice su misión tal como Dios quiere. Jesús se adentra 
en la lógica de un mundo determinado por el Maligno, sufre las 
tentaciones como las sufrió el pueblo elegido en el desierto y 
como las sufrirá todo cristiano, convirtiéndose así en su ejem- 
plo y dando poder para superarlas. Entre la exigencia del mun- 
do bajo el Maligno, el propio anhelo de humana felicidad inme- 
diata y el programa divino que le era propuesto, Jesús eligió la 
fidelidad. Su victoria contra el diablo fue el inicio de una batalla 
hecha de asaltos sucesivos que duraron hasta el momento de la 
muerte, Éste fue el asalto supremo del mal contra Jesús, la 
prueba suprema para su libertad y la hora decisiva para el desti- 
no del mundo. 


C) La acción de Jesús contra el mal: Milagros y exorcismos 


Jesús se adentra en un mundo que yace bajo el Maligno en 
Sus múltiples formas: la enfermedad, la posesión diabólica, la 


ase SpPicQ, «El Diablo en la revelación del NT»: Com RCI 5 (1979) 30-38, cita 
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marginación social, el pecado. Los milagros de Jesús son los 
signos manifestativos y acreditativos del Reino que llega, la 
expresión encarnativa de su poder transformador del mundo y 
de su poderío sobre Satanás, con la consiguiente liberación de 
los que estaban oprimidos por él en sus múltiples expresio. 
nes físicas, psíquicas y sociales. Los actuales relatos sinópticos 
de los milagros (curación de enfermedades de diversa índole 
expulsión de demonios, resurrección de muertos, dominio 
frente a una naturaleza violenta o su uso para bien de los hom. 
bres) están construidos y escritos a distancia de los hechos. Han 
sufrido un proceso de extensión, generalización y acomodación 
a la sensibilidad de los oyentes y a los contextos nuevos en los 
que la Iglesia tenía que predicar el evangelio. Se han redondea- 
do cifras, hay relatos dobles de los hechos, se han acomodado a 
los relatos de curaciones conocidas en medios helenísticos, se 
han estructurado según esquemas previamente conocidos, para 
que fueran perceptibles en toda su fuerza probativa. Quien ha 
hecho la crítica más dura a los redactores de los evangelios con- 
cluye sin embargo con estas palabras: «Aun aplicando los mé- 
todos críticos más rigurosos y a pesar de la correspondiente 
contracción de la materia, queda de manifiesto un núcleo de 
tradición, que está sólidamente vinculado con los aconteci- 
mientos de la actividad de Jesús». Jesús existió con milagros, 
siempre y no se ha creído nunca un Jesús sin milagros. Querer 
comprenderlo o proponerlo sin ellos es cerrarse el camino a 
toda comprensión de su persona y mensaje %, 


Jesús ha curado enfermedades y expulsado demonios en 
formas que hoy nos es difícil identificar y con métodos que nos 
es difícil aceptar. Pero la persona es tiempo y la verdad es siem- 
pre concreta para un sujeto particular. Jesús curó, fue signo del 
Reino y lo ofreció a hombres del siglo 1 y no del xx. Realidad, 
método y destinatarios son connaturales. Jesús no ha hecho 
milagros por voluntad de autoafirmación, ni apelando a peculia- 
res poderes ni en espera de eco y fama. Él ha curado enferme- 


35 J. Jurumas, Teología del NT..., 0.c., 113. 

36 Cf. J. Guia, «Curaciones y milagros», en Jesús de Nagareth..., o.c., 145-172 
E. P. SANDERS, La figura histórica de Jesús, o.c., 155-190; G. THEISSEN - A. MERZ, 
«Jesús, Salvador: Los milagros de Jesús», en El Jesús histórico..., 0.c., 317-354; J. P- 
Muir, Un judío marginal, o.c. 11/2: Los milagros. 


AS 


C.7. La relación de Cristo con el mal 335 


dades y ha expulsado los demonios. Con esta última palabra se 
designan poderes de naturaleza violenta y maligna evidentes 
ara los que le oían. La acusación de magia y de connivencia 
con los demonios es explícita y Jesús se la devuelve a sus adver- 
sarios Como contradictoria. Si expulsase los demonios con el 

oder de Beelzebú, ¿eso no significaría que éste se pone en 
contra de sí mismo? (Mc 3,22). Aquí introduce la parábola: 
"Toda casa tiene dueño y señor, nadie se apodera de ella si pre- 
viamente no maniata y desaloja a quien la posee. El mundo está 


- bajo el poder del mal y de los demonios; si Jesús lo arroja, es 


que es superior a ellos. Él es definido como el más fuerte. El Rei- 
no de Dios, el poderío de Jesús sobre Satanás y su expulsión del 
mundo llegan a los hombres al mismo tiempo. 


«Si yo arrojo a los demonios con el Espíritu de Dios, entonces 
es que ha llegado a vosotros el Reino de Dios. Pues ¿cómo podrá 
uno entrar en la casa de un fuerte y arrebatarle sus enseres si no 
logra primero sujetar al fuerte? Ya entonces podrá saquear su casa» 


(Mt 12,28-29). 


Los demonios saben quién es Jesús (Mc 1,34; 1,24; 3,11; 
5,7): aquel a quien Dios ha santificado y enviado al mundo con 
poder para destruirlos (Mc 1,24) y con cuya santidad santificará 
al mundo (Jn 6,69; Hch 3,14; 4,36). Su pecado es el pecado por 
antonomasia: no reconocer los signos manifiestos de su autori- 
dad y misión divina (Mt 12,28), afirmar que la verdad es la men- 
tira y que el que está movido por el Espíritu Santo lo está por el 
espíritu impuro (tó nveduo 10 GÚnov-rvedua axóBaptov: Mc 3, 
29-30). Este pecado no se puede perdonar, no por razón de una 
noluntad de Dios, sino porque justamente el sujeto invierte la 
actitud requerida para acoger la luz y ser esclarecido por ella, 
diciendo que la luz es tiniebla, y rechazándola. Éste es el pecado 
o «blasfemia contra el Espíritu Santo que no será perdonada» 
(Mt 12,31). 

«Anunciar el Reino», «curar enfermedades» y «expulsar de- 
monios» son las tres actividades inicialmente identificadoras de 
Jesús. Las tres son esenciales, inseparables e interactivas. La 
Palabra propuesta se acredita en la acción realizada y la acción 
se esclarece desde el mensaje. Lo que Dios ofrece a los hom- 

res, éstos lo perciben operante en presencia de Jesús. Por un 
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lado está Dios, por otro el mal. Las formas en que el mal se 
expresa son superadas por Jesús prácticamente, pero no anali. 
zadas teóricamente. ¿Es la enfermedad de naturaleza física, psi. 
quica, mágica, social? ¿Tiene causas políticas, económicas, reli. 
giosas, demoníacas? Jesús no hace teoría de las causas, sino 
elimina los efectos, a la vez que introduce en el mundo un prin- 
cipio personal de sanación, reconstrucción y plenitud de la Vida 
humana: el Reino de Dios o Dios revelándose como Padre y 
constituyendo a los hombres en hijos y hermanos. El nombre 
que unifica todo el poder negativo y negador del hombre frente 
a Dios es: Satanás. La soberanía que ejercía hasta ahora Satanás 
la ejercerá en adelante Dios por Jesús: «Él les dijo: “Yo veía a 
Satanás caer del cielo como un rayo”» (Lc 10,18). Satanás es el 
fuerte bien armado y enseñoreado del mundo, a quien desarma 
otro más fuerte que llegando se apodera de la casa y pone en 
libertad a los cautivos (Lc 11,21). 
«Con el derrocamiento del reino de Satanás, derrocamiento 
que consiste en vencer la miseria física y psíquica de los hombres 
(que se concibe como causada por los demonios), se abre paso al 
reinado de Dios. El carácter dualístico, que aparece en esta lucha 
mutua entre el reinado de Satanás y el reinado de Dios, correspon- 


de a un modelo de imágenes compacto. La lucha está decidida 
finalmente porque el fuerte está ya atado» 3”, 


Todo el lenguaje del NT sobre Satanás y los demonios tiene 
una primaria intención cristológica y soteriológica: mostrar el 
poder de la Baca tod Beod operante en Jesús y su victoria 
definitiva en la resurrección. Los evangelistas no hacen metafí- 
sica ni medicina teórica; utilizan las representaciones contem- 
poráneas sin hacerlas objeto de reflexión explícita. Lo esencial 
es la oposición entre Jesús y Satanás con la victoria de aquél 
sobre éste. Rechazan con precisión los intentos de negar el mal, 
su potencia y sus agentes, a la vez que centran la mirada en la 
manifestación de Dios en Jesucristo, con su voluntad universal 
de salvación: 


«Los escritos neotestamentarios no unen a su discurso sobre 


Satán y su mundo demoníaco la intención de definir exactamente 
el mal o describirlo. Donde es cuestión de Satanás o de los demo- 


37 J. Gnuka, Jesás de Nazaret..., 0.c., 169. 
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nios, es en función de una meta superior: fijar más claramente la 
> . . . 
mirada sobre el misterio de Cristo» *, 


esús mantuvo amistad con los pecadores, marginados y 
fermos. Las comidas y exorcismos tenían así un sentido polé- 
e contracultural. Impulsado y animado por el Espíritu 
a odrá arrojar los espíritus impuros, será considerado 
o exorcista %. La Iglesia continuará su acción contra la 
enfermedad mediante la oración y la curación, tanto en sentido 
sonal como en sentido sanitario, y contra los demonios 
Pediante los exorcismos, prolongando así la victoria de Cristo 


sobre el mal 40 


d) El destino total de Cristo como lucha y victoria sobre el mal 


Jesús no hizo la teoría de sus acciones ni las acompañó de 
las garantías especulativas que hoy consideraríamos necesarias. 
Formaban el ámbito de su persona, y con ella se esclarecían 
uroscurecían. Curar enfermos, expulsar demonios, perdonar 
pecadores, ofrecer amistad a publicanos, integrar marginados y 
dar de comer a hambrientos eran la manifestación del designio 
de Dios para los hombres. Eso quiere ser Dios para los hom- 
bres ahora: rescatar a sus hijos de todos los poderes negativos 
que los subyugan (físicos, sociales, políticos, psicológicos, reli- 
giosos). Jesús, hace lo que hace porque su misión es reflejar lo que Dios es 
J quiere para los hombres. Ahora bien, Dios es la fuente del bien y 
la contraposición al mal. Las parábolas son la traducción y fun- 
damentación teológica que Jesús hace de su acción en respuesta 
y defensa frente a quienes le acusan de que come con pere 
res, acoge a prostitutas, es amigo de niños y extranjeros *. 


38 Cf AA.VV., Satan (et démons), en DBS XII, 1-47. cita. ñ 

9 Cf EF Hann, Christologische Hobeitstitel..., 0.C., 235, 295-300; O, BocHrkR, Chris- 
lus exorcista... 0.c.; G. TWELFTREE, Jesus the Exordist..., 0.0.3 B. KOLLMANN, Jesus und 
die Christen als Wiundertáter, o.C.; J. P. Meier, «Exorcismos», en Un Judio marginal... 
9.C., 11/2, 745-780; S. Guijarro, «Dios Padre en la actuación de Jesús»: Estudios 
Trinitarios 34 (2000) 33-69, esp.58-62 (Las comidas y los exorcismos de Jesús). 
ad C£ O. GonzÁ1z DE CARDEDAL, «Cristoterapia: Cristo la Vida», en Cristología, 
374-582. 

4 Las tres parábolas (la oveja, la dracma y el hijo perdidos) se presentan bajo la 
misma lógica: dichos y hechos con los cuales Jesús refleja lo que es la voluntad de 
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Todas esas acciones de Jesús son signos del Dios que llega inv. 
tador del hombre y vencedor del mal, arrancando de unas for 
mas de existencia (liberar de) y haciendo posible otras (liberar 
para). Libertad de y libertad para: ambas son esenciales en el Men. 
saje y acción de Jesús. Se es definitivamente libre cuando Uno 
desde sí mismo se abre, adhiere y entrega al que es la fuente de 
la vida y de la libertad. Jesús libera de esa muerte personal, rea] 
ya en vida, que es resultante del propio pecado y de la muerte 
infligida por poderes externos, trasladándonos al ámbito de Su 
amistad, seguimiento y misión, donde operan la misericord; 
verdad y santidad de Dios (Mt 11,28-30). 


— La Luz que desenmascara las tinieblas (San Juan) 


San Juan propone a Jesús como vencedor del mal en nive- 
les más profundos y frente a necesidades más radicales. Él ela- 
bora sistemáticamente lo que podríamos llamar una cristología 
bélica o dramática. Las esclavitudes del hombre están vistas en 
niveles más hondos; las servidumbres son más sutiles. Tan en 
el fondo arraigan, que el hombre ni siquiera es capaz de descu- 
brir cuáles son sus necesidades primordiales: qué pan, agua, 
vida, futuro y compañía necesita; qué enemigos le asedian o 
esclavizan: tiniebla, mentira, seducción, odio, noche, nada, 
mal. Tampoco es capaz de identificar bajo qué tinieblas vive, a 
qué poderes está sirviendo como esclavo y quién le podría 
emancipar. El mundo está bajo las tinieblas y bajo ellas ni 
siquiera se añora la luz, porque se la desconoce, o si se las 
conoció antes, se las ha olvidado ya. El mundo está clausurado 
frente a Dios y rechaza sus mensajeros; con ello se aferra 2 
su ignorancia y se afonda en sus servidumbre *. El demonio, 


Dios para el mundo, la acusación de los fariseos y la respuesta de Jesús, mostrando 
que, si Dios es así, él tiene que comportarse así. Jesús no fundamenta su compor- 
tamiento en una teoría antropológica, en una moral o en un proyecto social, sino 
en el ser y designio de Dios para los hombres. «Se acercaban a él todos los publica- 
nos y pecadores para oírle, y los escribas y fariseos murmuraban, diciendo: “Este 
acoge a los pecadores y come con ellos”. Propúsoles esta(s) parábola(s) diciendo» 
(Le 15,1-3). 

22 R, Bultmann ha puesto de relieve cómo la revelación es la «crisis» del mundo 
y cómo la dóxa, la gloria del revelador, desenmascara las tinieblas, indigencias Y 
abismos de la existencia humana. Su Erangelio de San Juan (Gotinga 1962) se articu” 
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incredulidad, la mentira, los violentos, los poderosos, 
tos son los soberanos a quienes obedece: «Os hacéis 
sclavos de aquel a quien obedecéis» (Rom 6,16). «Uno queda 
] clavo de aquel que le vence» (2 Pe 2,19). 
P Cristo ofrece la luz verdadera frente a las tinieblas, la Ver- 
dad frente 2 la mentira, la obediencia filial a Dios frente a la 
incredulidad, la revelación del Padre frente a la esclavitud de los 
siervos de este mundo, la Gloria de Dios frente al poder del 
diablo. Su acción pública es una lucha a cuerpo contra todo y 
contra todos los que encarnan la mentira, las tinieblas, la incre- 
dulidad. Él avanza hacia la hora cumbre en la que tiene que 
acreditar la Luz, testimoniar la Verdad y manifestar la Gloria de 
su Padre. «Para esto he venido», dice (Jn 18,37; Mc 1,38). Cuan- 
do San Juan utiliza la expresión «os judíos» no designa sólo ni 
primordialmente, los contemporáneos de Jesús en Palestina, 
sino a todos los que se cierran a la luz, rechazan su revelación y 
retienen a la verdad sometiéndola a la injusticia %%, La muerte de 


la 1M6 
los injus 


la en torno a estos tres conceptos: revelación, crisis del mundo, lucha con el mun- 
do. A ellos añade en su Teología del NT (Tubinga 1961) el de «escándalo del Logos 
que se hace carne» (p.385-421). S ] ] 

33 Por ello hay que distinguir la relación de Jesús con su pueblo de la posterior 
polémica entre el cristianismo y el judaísmo, para negar fundamento bíblico al 
antisemitismo, a la vez que diferenciar el valor de cada alianza (primera y segunda) 
en su momento temporal. Cf. P. GrrLor, Les Juif dans Pévangile de Jean. Enquéte his- 
torique et exégétique (París 1995); D. MarGUERAT, «Le NT est-il antijuif? L exemple 
de Marthieu et du livre des Acts»: RTL 26 (1995) 145-146; Juan PabLo 11, 4/ocución 
al Consejo central de los judíos de Alemania (17-11-1980), donde habla de la «alianza 
nunca derogada»; E. Grássur, Der alte Bund im Nenen. Exegetische Studien gur Israelfra- 
ge im NT (Tubinga 1985); N. LoHrINk, La alianza nunca derogada, o.c. A. VANHOYE, 
«Salut universel par le Christ et validité de PAncienne Alliance»: NRT 119 (1 995) 
834. Para este último autor, Heb 7,18; 8,13; 10,9 hablan de abrogación, supresión; 
ha alianza del Sinaí ha sido revocada; por ello, no sigue siendo una vía de salvación 
independiente de Jesucristo para el judaísmo posterior al evangelio. a 

Ésta es una nueva manera de plantear el problema de la continuidad-discontinui- 
dad entre la alianza de Dios con el pueblo judío y la nueva alianza en la sangre de 
Cristo de la que hablan los textos (palabras sobre el cáliz de la última cena en Le 
22,2) y Pablo [1 Cor 11,25; Gál 4,21-31; 2 Cor 3; Heb, parte central]), entre el minis- 
terio profético de Moisés y el apostólico de Pablo (2 Cor 3,7-11; cf. Ex 34,34), entre 
el libro de la Torá o ley de Moisés y los libros que se remiten a Cristo (o AT y NT en 
el sentido corriente), entre Sinagoga e lelesia, entre el Dens absconditus y el Deus rerela- 
tus, entre lo que Lutero llamará Ley y Evangelio. ¿Son dos fases, dos conceptos de 
Una misma realidad, que por tanto no sólo no se excluyen sino que se reclaman, que 
por consiguiente no es posible ver en alternativa? Cf. H. HGBNER, «Israel, 111: NDb», 
en TRE: XVI, 383-386, con bibliografía completa en p.387; lo., «Der Neue “Bund 
als Ausserkrafisetzung des Alten», en Bibliscbe Theologie des NT, o.c., 1, 90-100. 
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Jesús es la exposición suprema de Dios ante los poderes de CSte 
mundo, la batalla última que la inocencia da contra la violencia 
y la luz contra las tinieblas. Estas desde el principio (Mc 30): 
propusieron apagarla, y al final creyeron que la habían SOfOcado 
reduciendo con la muerte su voz a silencio. Pero la resurrección 
acreditó a Jesús extendiendo su luz y su victoria al entero mun- 
do. Esta concepción dramática subyacente tanto a Jn como 2 
Ap será explicitada en las cartas joánicas. El mundo está sometido 
al imperio del diablo (1 Jn 3,8.10; 5,19). «Nosotros sabemos que 
somos de Dios, pero el mundo entero yace bajo el imperio de 
maligno» (1 Jn 5,19). «Jesús se manifestó para deshacer las 
obras del diablo» (1 Jn 3,8). El veredicto final es en ambos tex. 
tos el mismo. «El príncipe de este mundo está ya juzgado» Ja 
16,11). Lo que valió para Jesús, vale para la comunidad de los 
que creen en él: «Todo el engendrado de Dios vence al mundo. 
Y ésta es la victoria que vence al mundo: nuestra fe. ¿Y quién es 


el que vence al mundo sino el que cree que Jesús es el Hijo de 
Dios»» (1 Jn 5,4s) Y, 


— La potencia de la cruz contra el pecado y muerte 
(San Pablo) 


San Pablo ha llegado a la fe tras haber sido vencido, hasta 
físicamente (Hch 9,3-9), por Cristo en el camino de Damasco, 
al que identifica como Hijo de Dios en su gloria (Gál 1,11-17.. 
Atado a su comprensión legalista, empeñado en justificarse por 
las obras de la ley, convencido de que el hombre por sí mismo 
se puede hacer agradable a Dios y vencer la ley del pecado que 
opera en sus miembros (Rom 7,5), encontró en Jesús la perso- 
nificación de las realidades que añoraban él personalmente y el 
mundo religioso en el que antes había vivido %. Los judíos bus- 


44 Ésta es la idea directriz de Balthasar cuando introduce la dimensión dramát; 
ca entre la tevestética y la teológica. Asume la realidad negativa del mal enfrentán- 
dose a la libertad entregada de Dios y por ello hace de la «paciencia de Dios», del 
«pathos de Dios», del «combate de Cristo», de la «derrota del Logos» y de la «victo- 
ria del Cordero» el centro de su obra. Cf. especialmente Teodramática YV. 

45 C£ P. SruHimacHER, «Zur paulinischen Christologie», en V/ersóbnung 
Gesetz,.., 0.c., 209-223, esp.209s (La experiencia específica que tuvo de Cristo); H- 
SCHIIER, Grundzñge einer paulinischen Theologie, o.c., 122-177. 
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creían encontrar su salvación en la ley, los griegos en la 
end otros grupos en los ritos mistéricos de purificación. 
es a todas esas ofertas salvíficas, para Pablo el único capaz 
e al poder que domina al hombre, rescatarlo de las 
esclavitudes y transferirlo a la libertad, es Dios mismo. El ha lle- 
vado a cabo esta gesta, dándonos en Cristo crucificado y resuci- 
tado el perdón de los pecados y comunicándonos el poder de 
su resurrección. El es ya el lugar real donde son accesibles lo 


que aquellas propuestas anhelaban y sólo parcialmente podían 


alcanzat. 
«Cristo Jesús ha venido a sernos de parte de Dios sabiduría, 
justicia, santificación y redención, para que, según está escrito, el 
que se gloría se gloríe en el Señor» (1 Cor 1,308) 4, 


El hombre está hecho para el bien, la verdad, la justicia, 
Dios. Encuentra la libertad cuando habita en esas moradas, 
tiende hacia esos fines y cultiva los medios correspondientes. El 
hombre es la creatura de Dios llamada a participar en su pleni- 
tud; por ello es capaz y necesita de esa plenitud divina para col- 
mar su vacío humano, que está construido para recibirla y ade- 
más necesitado de ella. Cuando, rechazando esa llamada, se ha 
construido una morada reducida a este mundo y ha servido a 
dioses y señores que son obra de sus manos, entonces queda 
sumergido en la esclavitud no como resultado de una decisión 
divina, sino como la natural consecuencia de su propia acción 
humana. Ha fijado a su ser otra meta, morada y servicio, re- 
nunciando a aquellas para las que fue pensado por Dios, las 
que necesita y son las únicas satisfacientes. Y quien contra su 
estructura originaria se ha construido una morada vital distinta, 
si quizá pueda por sí mismo descubrir la que necesita, sin 
embargo no puede ya recuperar la antigua ni construirse una 
nueva equivalente a aquélla. San Pablo ha sufrido el drama per- 
sonal de la libertad perdida bajo la voluntad de crear la propia 
justicia. La ley no nos hace más justos en el orden personal 
y religioso, sino que se puede convertir en el encubrimiento 
Supremo de la injusticia, conducir al pecado y retener en la 


%C£L CUREAUX, Jesucristo en San Pablo, o.c., 249-260, 
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muerte. Ésa era su realidad anterior, descubierta desde la Expe. 
riencia nueva. 

La conciencia moderna ha disuelto la categoría clásica de 
pecado en otras menores: la deficiencia o falta (que es casi de] 
orden físico, en cuanto no llegar, no alcanzar, no estar a la alt. 
ra); el incumplimiento de un precepto legal; la culpa en el sent. 
do psicológico, como impureza, incapacidad, debilitamiento 
La Biblia va mucho más allá de la dimensión fisica, juridica, psicológica y 
moral, hasta una comprensión teológica y metafisica. El pecado es lo que 
ocurre coram Deo cuando el hombre explícita o implícitamente 
rechaza a Dios (su revelación, su palabra, sus mandatos); resul. 
tando, por tanto, una ofensa personal al que es infinitamente 
superior a nosotros; una injusticia para quien nos ha dado todo; 
un desamor, traición u olvido para quien ha hecho alianza con 
nosotros y por tanto equivalente a la infidelidad del esposo a la 
esposa o de la amiga al amigo. Esa dimensión personalista del 
pecado en la Biblia presupone la correspondiente comprensión 
personal del ser del hombre. Cuando éste peca, vulnera su pro- 
pio ser, altera la realidad e inmuta la lógica de la historia, cam- 
biando el sentido que Dios les ha otorgado. Por ello introduce 
en la realidad un poder nuevo, que primero deriva de una liber- 
tad individual y luego se articula creando situaciones, institucio- 
nes, poderes y estructuras de pecado. Sobre esa comprensión 
realista del pecado, hay que comprender tanto la palabra de 
Jesús como el evangelio de la Iglesia. Sólo supera y vence al 
pecado quien es capaz de crear una realidad nueva mostrando 
un Dios reconciliado con el hombre (muerte de Cristo) y creán- 
dole al hombre un corazón nuevo (don del Espíritu Santo) *. 

El pecado es el poder antagónico del hombre, enfrentándo- 
le con Dios y, como tal, creador de una realidad opuesta a Dios. 
No es otro dios frente al único Dios, sino que, como resultado 
de una libertad ejercida contra Dios, crea una presencia antidi- 
vina, con la que Cristo se enfrenta. Entrando en su mundo él se 
somete a sus exigencias violentas, pero no le responde con la 


47 C£. J. DorK: (dir.), Le péché (París 2001), que desde distintas perspectivas te0- 
lógicas, psicológicas y ecuménicas estudia los aspectos arriba indicados. Sobre ha 
correspondencia entre estas dimensiones del pecado y las categorías de la reden- 
ción en el NT. Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «La misión. El Mediador de la sal- 
vación», en Cristología, 493-565. 
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violencia; sucumbe bajo él después de haberlo desenmascarado 
y en ese mismo acto lo destruye, de forma que el pecado así 
“ersonificado ya pierde todo poder decisivo frente a Cristo y 
frente a los que participando de su vida glorificada viven como 


él ante Dios: 


«Cristo muriendo murió al pecado una vez para siempre, pero 
viviendo vive para Dios. Así pues, haced cuenta de que estáis 
muertos al pecado, pero vivos para Dios en Cristo Jesús» (Rom 
6,9-11). 


El hombre sólo tiene dos posibilidades: vivir en el ámbito 
donde es soberano el pecado, que conduce a la muerte, o trans- 
ferirse al ámbito donde opera la victoria de Dios en Cristo 
Jesús, que nos hace partícipes de su propia vida y libertad. 


«¿No sabéis que ofreciéndoos a uno para obedecerle os hacéis 
esclavos de aquel a quien os sujetáis, sea del pecado para la muerte, 
sea de la obediencia para la justicia? Pero gracias sean dadas a 
Dios, porque siendo esclavos del pecado obedecisteis de corazón a 
la norma de la doctrina, a la que os entregasteis, y libres ya del 
pecado habéis venido a ser siervos de la justicia» (Rom 6,16-18) *, 


Para Pablo, Cristo ha sido el vencedor de la muerte en cuan- 
to poder que anula al hombre que vive sin Dios en el pecado, el 
desenmascarador de la ley que propone el precepto, pero deja 
sin capacidad para cumplirlo. Él distingue lo que son acciones 
malas, las transgresiones (ropartóuora), de lo que es el «peca- 
do» (4uaptia) como poder objetivo, al que tales acciones entre- 
gan al hombre como esclavo. Ésa es la «debilidad» o impotencia 
radical en la que queda sumido el hombre. «Cuando todavía 
éramos débiles, Cristo, a su debido tiempo, murió por noso- 
tros» (Rom 5,6). La muerte de Cristo, como signo de la reconci- 
liación de Dios con el mundo, y el poder de la resurrección 
como acto de afirmación divina contra todo poder negativo, 
son las potencias liberadoras del hombre. 

San Pablo ofrece, por un lado, una compleja suma de aspec- 
tos psicológicos, personales y religiosos de la redención que 
tenemos en Cristo; y por otro, una comprensión cósmica y 


% CH. Scan, Grundziige ciner paulinischen Theologie, o.c., 64-77 (El pecado); 


R. BULTMANN, Tbheologie des NT, o.c, 243-246 (Came y pecado como poderes). 


344 P.I. Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


cuasimetafísica, que no es fácil sumar con la anterior. De ah; 
doble lectura parcial de la soteriología paulina a la que han incli. 
nado la exégesis y la teología. La primera explicación ve a] hom. 
bre sometido a poderes superiores a su libertad, donde él es pe 
número en el drama cósmico que en la historia se juega delante 
de Dios; ésta tiene el peligro de sustantivizar el mal, el demonio 
la naturaleza y las fuerzas sociales sin el hombre y frente a Dios 
(inmersión cósmica). Una segunda explicación aísla al hombre 
del mundo y lo concentra en su relación interior con Dios, don. 
de sólo vigen la libertad, la acción moral y la relación perso; 
sin que las leyes de la naturaleza y de la sociedad afecten al 
hombre ni queden afectadas por él. En esta explicación nada 
aparece anterior o superior a la libertad del hombre y tiene el 
peligro de una reducción moralista y existencial del pecado, de 
la gracia y de la existencia cristiana que los deja en un vacío de 
mundo y de historia (acosmismo). Si la teología patrística incli- 
nó a la primera lectura (cósmica, metafísica, cuasimítica), la 
Ilustración y el protestantismo moderno con Schleiermacher, 
Harnack y Bultmann han inclinado a la segunda lectura (moral, 
existencial, individualista y meramente interior) *. 


Una cosa es, sin embargo, clara: la libertad del hombre inci- 
de con sus acciones en la realidad; la historia de los hombres 
construye situaciones objetivas, que luego escapan a su inten- 
ción originaria; el mal del hombre supura su veneno hacia el 
mundo y lo transforma en malo, objetivándose en hechos, insti- 
tuciones, personas y potencias extrapersonales o despersonali- 
zadas. Todo eso termina repercutiendo sobre el hombre, apo- 
derándose de él, siendo su dios, porque aquel a quien nos 
sometemos se convierte en señor nuestro, si es poder de vida 
vivificando y si es poder de muerte engulléndonos en ella %. La 


49 Para la historia del pecado en la filosofia y teología moderna cf. CH. ÁXT- 
PiscAaLAR, «Súnde», en HU"Pb X, 607-615; [b., «Súnde. VII: Reformation und Neu- 
zeit», en TRE XXXI, 400-430 con bibliografía en p.431-436; Íb., «Súnde und 
Freiheit des Subjekts. Zur Entwicklung der Lehre von der Siinde in der Theolog* 
und Philosophie der Moderne», en J. Dort: (dir), Le péché, o.c., 335-360. 

50 Los historiadores, novelistas y poetas han percibido muchas veces mejor qué 
los filósofos y teólogos esta infección de la realidad y de la sociedad por el peca 
del hombre y cómo las acciones no quedan exteriores al sujeto que las realiza y 
mundo en que se realizan, sino que conforman o deforman a uno y otro, acercir 
do o alejando de este modo a Dios. Valga esta cita de A. Machado. «Nosotros 


1 


C.7. La relación de Cristo con el mal 345 


nta decisiva es si aquel a quien servimos nos esclaviza o 
Pp redime. ¿Es superior al hombre o es inferior? San Pablo 
Ea de una evidencia: a él esos poderes lo tenían esclavizado. 
Cristo ha triunfado de ellos, y, tras vencerlos, emancipándole le 
ha hecho libre. El es su Señor al que ahora, recordando su his- 
toria anterior, se vuelve agradecido y exultante: «¡Desdichado 
de mí! ¿Quién me librará de este cuerpo de muerte? Gracias a 
Dios por Jesucristo nuestro Señom (Rom 7,24; cf. 5,21; 6,23). 
«El aguijón de la muerte es el pecado y la fuerza del pecado la 
ley. Pero gracias sean dadas a Dios, que nos da la victoria 
r Nuestro Señor Jesucristo» (1 Cor 15,54-57). Para Pablo la 
enfermedad, la pobreza, el dolor y la soledad material que ahora 
sufre como apóstol, apenas significan algo junto a la servidum- 
bre objetiva, los temores personales y las amenazas últimas que 
son el pecado, la ley, la muerte y el cuerpo como ámbito desde 
el que su poder mortífero nos amenaza. La muerte y la resurrec- 
ción de Cristo son la victoria sobre todos ellos. El hombre ya 
no es siervo, sino hijo y libre, por ser partícipe del destino del 
Hijo y por haber recibido el Espíritu, que haciéndonos sentir 
hijos nos da acceso a Dios y nos incita a invocarle 'abba (Gál 
4,4-7; Rom 8,14-16; 5,2). El amor de Cristo le conforma, sostie- 
ne y hace superior a todos aquellos poderes que antes le esclavi- 
zaban (Rom 8,385). 


— El Kyrios soberano de poderes y dominaciones 
(Cartas de la Cautividad) 


Las Cartas de la Cautividad están escritas en un contexto 
donde abundan especulaciones gnósticas mezcladas con nostal- 
glas judaicas sobre prácticas materiales y rituales, que intenta- 
ban retener a los cristianos bajo el miedo a situaciones o pode- 
res de este mundo. Frente a todas ellas, Ef y Col afirman la 
universalidad salvífica de la resurrección de Cristo. Él está en el 
Origen del cosmos, que ha sido creado por él, consiste en él y 


enturbiamos / la fuente de la vida, el sol primero, / con nuestros ojos tristes, / 

CON nuestro amargo rezo, / con nuestra mano ociosa, / con nuestro pensamien- 

E l —se engendra en el pecado, —se vive en el dolor. ¡Dios está lejos!» (Poesia y 
rosa, 11 [Madrid 1989] 563). 
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está ordenado a él (Col 1,16). Él es antes que todo y todo sub. 
siste en él, es la cabeza del cuerpo, de la Iglesia (1,175). No ha 
plenitud que no inhabite en él corporalmente (1,19). Dios nos 
ha arrancado a las tinieblas de este mundo y nos ha trasladado 
al Reino del Hijo de su amor (1,13), donde ya no nos dominan 
los pecados, ni por su fuerza intrínseca ni en sus CONSecuencias 
porque en Cristo tenemos la redención y el perdón de los peca. 
dos (1,14). No hay altura ni anchura, ni longitud ni profundidad 
que no estén habitadas por su presencia (Ef 3,185). No hay 
gnosis que supere el amor de Cristo, ya que en él habita la plenj- 
tud de Dios (Ef 1,19). No hay ámbitos geográficos o astronó- 
micos que él, subiendo a los cielos, no haya visitado y plenifica- 
do tras someter a su soberanía los posibles moradores (Ef 
4,7-10). El ha sido constituido Kyrios, soberano de todos. Los 
hombres, liberados de todos los posibles dioses y señores de 
este mundo, ya están bajo la amorosa bendición del Padre, con 
la que desde siempre nos ha agraciado en el Hijo (1 Cor 8,6; Ef 
1,3-10). A él le está sometido todo y todo tiene que rendirle 
homenaje de adoración: 
«Dios le exaltó y lo otorgó un nombre sobre todo nombre, 
para que al nombre de Jesús doble toda rodilla cuanto hay en los 


cielos y en la tierra y en los abismos, y toda lengua confiese que 
Jesucristo es Señor para gloria de Dios Padre» (Flp 2,9-11). 


Todo queda «desmitificado», es decir, situado en la claridad 
del Dios creador e integrado en el amor del Cristo Señor. No 
hay mal superior a Cristo y por ello nada hay superior al hom- 
bre, redimido por Cristo, que comparte soberanía con él. 


El NT expresa la soberanía y universalidad salvífica de Cris- 
to con el título «Kyrios», Señor 5!. Refiriéndola al universo de 
poderes superiores al hombre, situado en lo alto la explicita 
mostrando que en su ascensión (cielo) Cristo ha tomado pose- 
sión de todo lo que en la altura hay sobre nosotros, de forma 
que nada ni nadie tiene poder sobre los hombres al margen de 
Cristo: todas las potestades y principados han quedado subyu- 
gados, fueren los que fueren y hubiere los que hubiere *%, 


51 C£ O. CULLMANN, Cristología del NT (Salamanca 1998) 265-312; V. TavioR, 
The Names of Jesus, 0.c., 18-23; F. Hana, Christologische Hobeitstitel..., O.C., 67-132. 
32 C£. infra, «La ascensión o ida al Padre. Cristo, “Señor de la altura” (RO 


C.7. La relación de Cristo con el mal 347 


«Jesucristo, que, una vez sometidos a El los ángeles, las potes- 
tades y las dominaciones, subió al cielo y está sentado a la derecha 
de Dios» (1 Pe 3,22). 


Esa misma universalidad y soberanía salvífica se explicita 
respecto de los poderes negativos situados en el inframundo 
descenso a los infiernos), adonde Cristo ha bajado para anun- 
ciar el evangelio a quienes allí moraban, para integrar en su vic- 
toria a los fieles del AT, para hacerse con las llaves del abismo y 
ser redentor de toda soledad, noche y muerte *, El por su 
humillación y muerte en cruz ha merecido que Dios le exalte y 
dé un nombre sobre todo nombre, para que «todo cuanto hay 
en los cielos, en la tierra y en los abismo doble la rodilla en su 
nombre, y toda lengua confiese que Jesucristo es Señor para 
gloria de Dios Padre» (Flp 2,105). La glorificación de Jesús es la 
liberación de todos los hombres que, sustraídos a toda otra 
dominación, ahora comparten su gloria en Dios y su soberanía 
sobre el cosmos. 


— La batalla temporal y la victoria escatológica (Ap) 


El Apocalipsis es el libro que explícitamente propone la gesta 
de Cristo en clave de lucha y de victoria, tanto en referencia a la 
historia pasada de Jesús como sobre todo a su acción actual en 
el mundo como Kyrios por medio de su Iglesia %, Lo que el 
evangelio y las cartas de San Juan habían iniciado logra aquí su 
expresión máxima. Todo el libro es un canto a la victoria del 
Cordero, que se propone como consolación y promesa a la 
Iglesia para que se mantenga en la fidelidad a Cristo y pueda 
compartir con él su victoria %. El cap.5 es la síntesis de todo el 
libro: El Cordero degollado es el que ha podido abrir el libro y 
descifrar el sentido de la historia: «No llores, mira que ha venci- 


8,39)», en cap.XII: «La cristología de los “símbolos de fe” entre el NT y los conci- 
93 Scuménicos», p.527. 
h ? C£. infra, «El descenso a los infiernos o la ida a los muertos. Cristo, “Señor de 
Profundidad” (Rom 8,39)», en ibíd., p-540. 
Balthasar comienza con el apartado «Bajo el signo del Apocalipsis» el vol.IV 
e S Teodramática YV, 17-67. 


6 C£. R. Guaro, El Señor..., 0.c., 601-681; J. Combran, Cristo en el Apocalipsis, 


348 P.L Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


do el león de la tribu de Judá, la raíz de David, para abrir el libr 
y sus siete sellos» (5,5). Su muerte —«el cordero degollado, 
(5,6) — ha sido la victoria de los suyos. Libertad de (redenció A 


n) y 
libertad para (lamada al servicio santificador) van unidas: )) 


«Digno eres de tomar el libro y abrir sus sellos, porque fuist 
degollado y con tu sangre has comprado para Dios hombres de 
toda raza, pueblo, lengua y nación y los hiciste para nuestro Dios 
reino y sacerdotes y reinan sobre la tierra» % (Ap 5,9-10), 


Aquí se redoblan las afirmaciones de victoria, concentradas 
sobre todo en el que es considerado como causa originaria del 
mal, de la esclavitud del hombre y de la perdición de los creyen. 
tes: Satanás, el diablo, cuyas manifestaciones o derivaciones son 
la bestia y el dragón. Lo que San Juan había afirmado para la 
historia de Cristo: «Ahora el príncipe de este mundo será echa- 
do fuera, y yo, cuando sea levantado de la tierra, atraeré a todos 
hacia mí» (Jn 12,31-32), se afirma aquí para todos los que han 
seguido al Cordero. Ellos son «los vencedores» (2,7.11.17.26). 


4. Jesucristo ante Satanás (demonios, poderes, 
malignos y malos) 
53 
a) Los nombres y la realidad 


Esta realidad negativa en sí, negadora de Dios y destructora 
del hombre, sobre la que venció Cristo con sus acciones y con 
su muerte, es personificada y descrita con múltiples denomina- 
ciones a lo largo del NT: Satanás (37 veces); el Diablo (36 
veces); el Enemigo *; el Maligno por excelencia 58; el Tentz 
dor *; el Príncipe de este mundo (Jn 12,31; 14,30; 16,11); el 
«dios de este mundo» (2 Cor 4,4; Ef 2,2); Beelzebú o «príncipe 
de los demonios» “. De él se afirma que es: 


36 Cf. H. Seur, «jesus Christus und die Geschichte nach der Oftenbaru 
des Johannes», en Besinnung auf das NT, o.c., 358-374; trad. esp.: «Jesucristo y la his- 
toria en el Ap», en Problemas exegéticos fundamentales en el NT (Madrid 1970) 479-502. 

57 Mc 1,13; 4,13-20; Mt 13,25.28.39; Lc 10,19; Hch 13,10; Ap 12,9; 20,2. 

58 Mt 13,19.38; 1 fn 2,13; Ef 6,16. 

59 Mt 4,1-11; Le 4,1-13; 1 Tes 3,5. 

60 Le 11,15; Mc 3,22; Mt 10,25; 12,24-27; 2 Cor 11,14. 
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__ Homicida desde el principio (Jn 8,44). 

__Traidor e invitador a la traición de Judas (Le 22,3; Jn 13,27). 

__Introductor de la muerte en el mundo (Sab 2,24; Heb 2,14). 

__EFnenmigo de Dios y de los hombres (1 Pe 5,8; Ap 12,3). 

__Seductor del mundo (Ap 12,7-10). 

— Delator y acusador (Zac 3,1-5; Ap 12,10). 

— Impide el anuncio del evangelio (1 Tes 2,18). 

— Ata a los hombres por la enfermedad (Lc 13,16). 

— Invita a mentir (Hch 5,3). 

— Tienta al pecado (1 Cor 7,5; Mc 1,13). 

— Engaña a los cristianos (2 Cor 2,11; cf. Ef 4,27; Ap 2,24), 

El NT es de una gran sobriedad al hablar de la naturaleza 
y origen de los demonios. Habla casi exclusivamente de dos 
cosas: de su acción aniquiladora sobre el hombre y de la victoria 
de Cristo sobre ellos. Da por supuesta su realidad creatural y, por 
tanto, su bondad original, ya que Dios es creador de todo y todo 
lo creado es bueno. Su pecado fue un acto de transgresión de 
límites, de afirmación absoluta de sí mismos frente a Dios y de 
reclamación de poder contra Dios, acusándole a él y a los hom- 
bres. Eso es el mal en su raíz: la soberanía que el hombre reclama 
para sí y que, para estar seguro de ella, le lleva a negar a Dios 
como origen del propio ser. Unicamente dos textos nos orientan 
hacia la «caída», y sus consecuencias desnaturalizadoras de unas 
criaturas espirituales, que siendo buenas por creación se vuelven 
malas por decisión: «Porque Dios no perdonó a los ángeles que 
pecaron, sino que, precipitados en el tártaro, los entregó a las pn- 
siones tenebrosas, reservándolos para el juicio» (2 Pe 2,4). «Y 
como a los ángeles, que no guardaron su dignidad y abandonaron 
su propio domicilio, los tiene reservados en perpetua prisión, en el 
orco, para el juicio del gran día» (Jds 6; cf. Libro de Henoch 6-10). 

Cristo es el poder del bien y para bien, mientras que Satán 
es el poder del mal y para mal %. En este sentido Satanás es 


6 . . . . 
%1 «Lo que de manera abreviada llamamos “poderes y dominaciones”, tiene un 


lugar indudable en la expresión central, más antigua y completa de la fe y de la pre- 
dicación del cristianismo primitivo (...] Una mirada a la literatura cristiana primitiva 
nos enseña que tales poderes tienen un lugar asegurado dentro de la fe apostólica 
e la primitiva Iglesia» (H. Schier, Aláchte und Gerwalten im NT, o.c., 78). «Su acción 
Olrece el trasfondo de contraste para la actuación de rescate y liberación, que lleva 
2 cabo Jesús, y para su mensaje» (W/. KIRCHSCHLAGER, «Dámon», en L'TAKO 111, 3). 
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«Anti-Cristo» y Cristo es Anti-Satanás. Cristo ha venido par: 
desalojarlo. La actuación pública de Jesús parte de un enfrenta. 
miento con él mediante el rechazo de sus tentaciones («Apárta. 
te, Satanás»: Mt 4,10), y concluye con una victoria final. Satán es 
el que niega a Dios y Cristo es el que afirma a Dios. El diablo q 
el que seduce a los hombres con sus obras y Cristo quien los 
ilumina para que las reconozcan como tentación y trampa, dán. 
doles fuerzas para sustraerse a ellas. «El Hijo de Dios se mani. 
festó para deshacer las obras del diablo» (1 Jn 3,8). Jesús es Pura 
obediencia a Dios, filiación e inocencia acreditada en la tenta. 
ción y sufrimiento; pura entrega sin violencia a la muerte y ple- 
na eficiencia salvífica para los otros. «El Príncipe de este mundo 
no tiene en mí poder alguno» (Jn 14,30). Lo mismo que la 
muerte fue introducida en el mundo por el diablo y la gustan 
quienes le obedecen (Sab 2,24), así la vida fue introducida por 
Cristo y la gustan quienes le obedecen (Heb 6,45). Como resul- 
tado de su victoria sobre el mal, Cristo se ha convertido en 
fuente de luz y fortaleza para todos los que creen en él, y en 
causa de una salvación eterna (Heb 5,9). 


b) La victoria de Jesús sobre todos ellos 


La raíz de esa victoria de Jesús sobre los poderes del mal es 
de diversa índole. El ha vivido una existencia humana en la 
obediencia y en los sufrimientos. Allí ha aprendido lo que es la 
filiación y en las tentaciones ha acreditado las condiciones de su 
misión mesiánica (Mt 4,1-11; Lc 4,1-13). Ha vivido en la fideli- 
dad reconociendo a Dios como Dios, siguiendo sus caminos y 
cumpliendo sus mandatos; no ha antepuesto los propios planes 
ni ha aceptado los métodos sugeridos por los hombres, los 
poderosos o los demonios. No ha cedido a la facilidad de con- 
fiarse a los medios humanos para los fines divinos, que el Padre 
le había propuesto. El Reino de Dios es su destino y él se ha 
destinado a él para la incorporación de su potencia a la propia 
persona %. Se ha entregado a la muerte, la ha gustado en solida- 


62 Cf. H. SCHURMANN, «Los orígenes ocultos de Jesús en Nazaret. La Basileía del 
; PS 5 A Z 
abba como “destino de Jesús”», en El destino de Jesñs: su vida y su muerte, o.c., 21-36- 
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idad con los que la padecen y así ha vencido al que es su origen 
y a los que a él se adhieren. «Como los hijos participan en la 
sangre y la carne, de igual manera El participó de las mismas 
ara destruir por la muerte al que tenía el imperio de la muerte: 
a] diablo» (Heb 2,14). La victoria de Jesús sobre los poderes del 
mal no deriva, por tanto, sólo de su condición divina, de Hijo 
eterno, sino que está propuesta como resultado de su humilla- 
ción, como Hijo encarnado y por ello como hombre concreto 
(Flp 2,6-1 1), de su sufrimiento y participación en nuestro desti- 
no (Heb 2,14), de su aprendizaje de la obediencia por los pade- 
cimientos pese a ser Hijo (Heb 5,7-9), de su oblación incondi- 
cional por nosotros entregando su cuerpo (Heb 10,10) %, 

La cruz y la resurrección, en unidad indisoluble, son la vic- 
toria total de Cristo sobre todo poder que se ejerza contra Dios 
y contra el hombre: «Gracias a Dios que siempre nos hace 
triunfar en Cristo, llevándonos con él en su cortejo de victoria» 
(2 Cor 2,14). «Os vivificó juntamente con él y nos perdonó 
nuestros delitos, borrando el acta de los delitos con las cláusulas 
que hablaban contra nosotros, quitándola de en medio y cla- 
vándola en la cruz. Y despojando a los principados y a las 
potestades los sacó violentamente a la vergienza, triunfando de 
ellos en la cruz» (Col 2,13-15). Al autor de la carta, sin duda, le 
vienen a la memoria los grandes desfiles de los generales roma- 
nos que volviendo de sus conquistas exhibían en Roma sus glo- 
rias, llevando consigo por un lado los colaboradores partícipes 
de su victoria y por otro lado como víctimas a los vasallos 
sometidos a servidumbre. La historia, no obstante, sigue toda- 
vía bajo esos poderes enemigos de Dios y del hombre; aún hay 
que soportar el dolor, la tentación y fascinación que infligen al 
creyente y a la Iglesia. Pero están ya heridos de muerte, y justa- 
mente el saber de su final hace más virulenta su violencia: «Por 
eso regocijaos, cielos, y todos los que moráis en ellos. ¡Ay de la 
tierra y del mar, porque descendió el diablo a vosotros, animado 
de gran furor, por cuanto sabe que le queda poco tiempo» (Ap 12,12). 


NS Cf. H. Sour, «Jesus Christus und die Máchte», en Maáchte und Gewalten im 
> Doc, 37-49; A. VANHOVI:, Situation du Christ. Epítre aux Hébreux 1 et 2 (París 
269); O. Cuumann, Cristología del NT, o.c., 145-165, 388-390. 
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Las afirmaciones neotestamentarias, que expresan la liber 
tad del hombre recreado en Cristo, iluminan a la vez el univer E 
negativo del que hemos sido arrancados. Los poderes del mal 
son identificados desde el Bien, el pecado desde la fe y la gracia 
Quien ha descubierto a Jesucristo ha sabido por sí mismo de 
sus viejas esclavitudes externas y de sus internas maldades. 
envidias, ignorancias, suciedades. Se ha conocido pecador y ha 
identificado los poderes que lo dominaban. Desde Cristo, que 
es «el más fuerte», identificamos a Satanás (Mc 3,275). Éste no 
es sólo otro nombre para la complejidad irreductible del mun. 
do, o para la suma del mal; es una realidad potente, ambigua, 
sutil, cuya dimensión personal es justamente la despersonaliza. 
ción de sí y de aquellos de los que se apodera. Es la negación 
consustanciada frente a Dios y todo lo que significa, revela y 
ordena a Dios. Saben de Satanás como negador quienes saben 
de Cristo como afirmador. Sólo quien está en la luz sabe que 
existen las tinieblas y por qué son tinieblas. De esencia del ciego 
es afirmar que la luz no existe y del pecador que no hay Dios, 
Ese es precisamente el pecado: no querer que haya Dios, negar 
a Dios, creerse finalmente que no hay Dios y configurar la exis- 
tencia sin Dios. Cristo ha desenmascarado ese pecado y con él 
al que está en su origen y a quienes son sus súbditos. Cristo 
identificó el mal, la enfermedad y sus causas; por eso los demo- 
nios y sus concretos servidores personales, aun reconociéndole 
como Mesías e Hijo, lo rechazaron. No perdonaron entonces a 
Cristo que los desenmascarase; por eso lo llevaron a la muerte. 
Ni perdonarán hoy a quienes sean como él. 


c) El demonio: existencia y forma de su realidad 


La existencia y forma de realidad del demonio no fueron 
cuestionadas en la Edad Media ni en la Reforma. En la vida y 
pensamiento de Lutero jugó un papel importante. La imagint 
ción, la picaresca social, la mezcla de lo onírico y de lo político, 
el deseo y la nostalgia, la pasión y la desazón humanas han ido 
llevando a la idea del demonio ideas, deseos y temores, que en 
la mayoría de los casos poco tenían que ver con las afirmacio- 
nes que el NT hace sobre él, tan sobrias como expresas. Aqué- 
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hicieron al demonio un instrumento más de su poder, 
violencia y envidia. La Ilustración lo puso bajo signo de interro- 

ción y Schleiermacher afirmó tajante: «La representación del 
demonio, tal como se ha formado entre nosotros, en tal medida 
carece de fundamento, que a nadie podemos ofrecérsela en 
espera de que la acepte» %. Dentro del catolicismo la negación 
aparece después del Vaticano IM. H. Haag afirma que se trata de 
otra palabra para nombrar el pecado; ha reclamado una «despe- 
dida del diablo», se ha propuesto desmitificarlo y purificar la 
revelación bíblica de todo resto diabólico %, 

Se trata de dos cuestiones diferentes: la existencia del demo- 
nio y el modo de realidad. Para la Iglesia católica la existencia 
no puede ser puesta en duda, si bien no hay una definición dog- 
mática al respecto. El concilio Lateranense IV dice que Dios es 
creador de todos los seres visibles e invisibles, seres angélicos y 
seres mundanos %, Pablo VI afirmó el 15 de noviembre de 
1972: «El mal ya no es sólo una carencia, sino que es un poder 
activo, un ser viviente espiritual (una deficienza, ma un efficienza, un 


Jlos 


64 F. SCHILEIERMACHER, Der christliche Glaube..., o.c. 1, par.44, p.211. El par.45 es 
más explícito: «En manera ninguna es permitido proponer la fe en el demonio 
como condición de la fe en Dios o en Cristo, y no se puede hablar de que el demo- 
nio tenga influencia ninguna dentro del Reino de Dios». En nuestros días Bult- 
mann ha mostrado su escepticismo ante la existencia de tales seres: «no se puede 
utilizar la luz eléctrica o un aparato de radio y en caso de enfermedad reclamar 
todos los medios de la sanidad y medicina modernas y al mismo tiempo creer en el 
mundo de los espíritus y milagros del NT» (R. Bu. TMANN, «NT und Mythologie», 
en H. Y. BartscH (ed.), Kerygma und Mythos. Theologische Forscbung, 1 [1951] 18). 

65 Cf. H. Haac, -1schied vom Tenfel..., o.c.; 1D. (ed.), Tenfelselaube (Tubinga 1974). 
Cf. J. Rarziscur, «Abschied von Teufel?», en Dogma und Werkindigung (Múnich 
1973) 221-234 (este capítulo no fue incluido en la ed. esp. del libro: Palabra en la 
Iglesia [Salamanca 1976)), y sobre todo W. Kaspir - K. Lummann (eds.), Tenfed, 
Dámonen.., o.c., donde se encuentra documentación y bibliografía, K. BERGER, 
Wozu ist der Teufel da?, o.c.; B. J. CLARET, Gebeimnis des Búsen. Zur Diskussion um den 
Teufel (Innsbruck 1997). Últimas publicaciones y problemas suscitados por las sec- 
tas, los movimientos así llamados satánicos, los legítimos e ilegítimos exorcismos, 
en: S. Orrn, «Mythos, Symbol oder Person? Der Teufel und die Macht des Bósen 
im Spiegel der neueren Literatun» Herder Korrespondenz 4 (1999) 192-197. C£. el 
Panorama más completo del tema y la bibliografía más reciente en: «Teufel», en 
TRE XXXIIL 113-147. 

«Creator omnium visibilium et invisibilium, spiritualium et corporalium: qui 
Sua Omnipotenti virtute simul ab initio temporis utramque de nihilo condidit crea- 
turam, Spiritualem et corporalem, angelicam videlicet et mundanam quasi commu- 
Rem ex spiritu et corpore constitutam» (DS 800). 


354 P.L. Historia Salutis: La existencia de Cristo en relación 


essere vivo, spirituale), degradado y destructor, una horrible reali 
dad, misteriosa y angustiosa» “”, 


El mismo Lateranense IV afirma: «El diablo y todos los 
demonios han sido creados por Dios y por naturaleza Son 
buenos, pero ellos por propia decisión se han hecho malos. E 
hombre pecó por sugestión del diablo» %, Este texto nos Oftece 
los elementos esenciales. Realidad espiritual, negadora, perverti. 
da y perversora. En este sentido es persona despersonalizada 
y despersonalizadora, cuya función es justamente instaurar lo 
neutro, ciego y violento allí donde debe regir lo personal, libre, 
consenciente, amoroso y comunicador. La soledad, anonimato, 
violencia y muerte son el resultado. Soledad metafísica de quien 
ha preferido su mundo propio, finito e insuficiente, a la pleni- 
tud compartida de Dios. Su presencia y compañía es otra 
manera de nombrar la desolación absoluta, es decir, el infierno. 
Si el cielo es la forma de existencia propia de quienes acogen la 
plenitud de Dios como propia plenitud personal, el infierno es 
la forma de existencia de quien, creado y llamado a una plenitud 
divina en comunión, prefiere su sola realidad como suficiente y 
absolutizada. Entonces su entraña personal, siendo vocación y 
necesidad de comunión, se queda reducida a soledad desperso- 
nalizadora. 


La Congregación para la Doctrina de la Fe encargó a un 
experto preparar un documento sobre «Fe cristiana y demo- 
nología», que fue publicado el 26 de junio de 1975, y cuya lec- 


67 L'Osservatore Romano (16-11-1972) 1. 

68 «Diabolus enim et alii dacmones a Deo quidem natura creati sint boni sed 
ipsi per se facti sunt mali. Homo vero diaboli suggestione peccavit» (DS 800). 

62 Hay que indagar en mitos como Don Juan y Mefistófeles, para adivinar el 
poder real y la soledad que esos poderes engendran en los hombres, con ayuda de 
autores como Goethe, Dostoievsky, Péguy, Torrente Ballester. Este último, en su 
Don Juan (Barcelona 1975), establece la conexión entre demonio, pecado, soledad, 
insolidaridad, infierno, desamor y despersonalización, invirtiendo la tesis de que 
los infiernos son los otros en la contraria: el infierno soy yo, cuando me absolutizo 
rechazando a los otros y al Otro. En el prólogo escribe: «Es evidente su soledad 
social, es decir, su falta absoluta de solidaridad con los hombres. Y no digamos su 
soledad metafísica, soledad de profesional del pecado [...] Condenado al individua- 
lismo a ser él, sólo él, per saecula saeculorim, Como se es, según dicen, en el infierno. 
En lo cual me aparto de la conocida concepción sartriana de que el infierno son 
los demás. Para mi Don Juan, el infierno es él mismo» (p.12s). Cf. O. GONZÁLEZ 
DE CARDIDAL, El poder y la conciencia (Madrid 1984) 319-351. 
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uélla recomendó. Tras afirmar que la existencia del 
q ee no ha sido objeto directo de ninguna definición 
demon rial, porque nadie la había negado explícitamente, ni la 
Ain e había planteado en los términos en que la plantea- 
Es día, concluye: «Quien se niega a reconocer esta reali- 
a del Mal abandona el suelo de la fe bíblica y cristiana. 
E almente lo hace aquel que lo considera como un Principio 
consistente en sí mismo, que, a diferencia de las demás creatu- 
ras, no tuviera en Dios su origen, O que incluso afirme que es 
una pseudorrealidad, una personificación intelectual o imagi- 
nativa de las causas desconocidas de nuestra miseria» Y, El 
Catecismo de la Iglesia Catolica (1992) ha recogido la doctrina 
sobre la caída de los ángeles (n.391-395); el lugar de Satanás 
en la vida de Jesús y las tentaciones (n.538-540); su victoria 
sobre él, señor de la muerte, poniéndola en relación con el 
descenso a los infiernos (n.635); el sentido de los exorcis- 
mos (n.1673); las formas modernas de idolatría o satanismo 
(n.2113). Comentando la petición del Padrenuestro, «Líbranos 
del mal», afirma: «En esta petición el mal no es una abstrac- 
ción, sino que designa una persona, Satanás, el Maligno, el 
ángel que se opone a Dios. El diablo (ará-bolos) es el que se 
atraviesa en el designio de Dios y su obra de salvación cumpli- 
da en Cristo (n.2851 y 2852-2854). 

De nuevo estamos remitidos a la sobriedad de nuestras 
fuentes y, sobre todo, de nuestras explicaciones. El mal existe; 
existen poderes que escapan al hombre y ejercen dominación 
sobre él. El mundo real es más ancho que el mundo visible y 
más ancho que lo que el hombre puede comprender y sobre 
todo imaginar. Los teólogos harían bien en ir más allá de ciertos 
motivos imaginarios que han determinado nuestro lenguaje y 
actitudes; más allá también de un entusiasmo retardado por la 
Ilustración, y dialogar con aquellos filósofos y escritores con- 
temporáneos que desde la increencia, la distancia o la fe se han 
enfrentado con la compleja realidad del mal. Cito sólo tres 


. 70 Cf. el texto en La Documentation Catbolique 1681 (1975) 708-718 con correc- 
Ción de erratas en 766. Cf. L. Scuerrezyk, «Christlicher Glaube und Dámonenleh- 
tex: ATTAZ 16 (1975) 387-396. 
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nombres: Bloch ”, C. S. Lewis ”, Kolakovski ”*. Sus reflexione ás puede ser repensado y debe ser reformulado, integrando 
no son argumentos que quieran demostrar ni la existencia ni la 0 as relecturas del texto bíblico y las nuevas, más profundas, 
personalidad del demonio, pero nos tornan lúcidamente Cautos nué retaciones de la experiencia humana ”. 

para no reducir ingenuamente hechos y experiencias que nos interp 

trascienden y, que en cuanto tales, orientan en la misma línea de 


Jesús, que luchó con todos los poderes y expresiones del mal, y g la expresión de la realidad negativa en cada situación histórica 
en la línea en que él puso su vida y su muerte contra ellos, 
El mal es el reverso cuyo fondo y potencia reconocemos Todo este universo del mal y lo diabólico, el pecado y la 


erdición ante Dios, lo han expresado los autores bíblicos y tras 
la Patrística apelando a universos simbólicos, en los que 


desde el bien. La fe en Cristo nos abre al Dios creador del cielo 

y de la tierra, de lo visible y de lo invisible. Ahora bien, la gloria | 

de ser hombres no es idéntica con la locura de pensar que los los humanos tenemos la experiencia de la pérdida de la libertad: 

hombres son las únicas creaturas espirituales creadas por Dios; la esclavitud, el exilio, la cárcel, la lejanía de Dios, la enemistad, 

O que no nos sea posible la apertura y comunicación con ese la irreconciliación con el prójimo, la ceguera, el olvido de noso- 
| 


Pp 


ellos 


otro universo de seres fraternos creados por Dios como con. tros mismos. Éste es el aspecto negativo. La acción positiva de 
siervos o servidores nuestros (ángeles). Por experiencia sabe- Cristo la han descrito con los correspondientes términos positl- 
mos de la interacción entre el mundo personal y el mundo vos: liberación, redención, reconciliación, pacificación, victoria, 
infrahumano. ¿No es pensable, en el mismo orden, la influencia expiación, rescate, compra, emancipación. La afirmación cen- 
entre el mundo suprahumano y el humano? En medio de eso tral normativa es la siguiente: Dios nos ha sustraído de todo 
las afirmaciones bíblicas son tajantes: Dios ha instaurado un aquello «negativo» y nos ha concedido todo esto «positivo» por 
cara a cara con el hombre y el hombre está cara a cara frente a Cristo. El nos ha reconciliado, rescatado y santificado. Los dos 
Dios. Ningún poder puede infiltrarse en su interioridad para polos en la acción de Cristo son: sustracción de y trasferencia a. Lo 
conocerla o dominarla al margen de Dios y de la propia liber- decisivo no es sólo el quesos Arrancaa la situación de aliena- 
tad. Cristo se enfrentó a todos los poderes negativos del hom- 29 pecado y oscuridad €n que viviamos pata transferirnos a 
bre y negadores de Dios. Su victoria anticipa la posibilidad de AE ea y pana de hombres. El paradigma de la acción de 
que nosotros venzamos sobre ellos. De esta forma nos ha libe- Jesús sigue siendo también la gesta del éxodo (Le 9,31); el tras- 
rado de su esclavitud (SC 6; LG 17; 48; GS 22; AG 3; 9). Esa lado de Egipto al Sinaí, de la esclavitud del Faraón con trabajos 
victoria no sustituye nuestra tentación, lucha, esfuerzo y muer- | forzados a la alianza con el Dios viviente, para oír su palabra y 
te, pero nos manifiesta que el mal, demonio, etc., no son pode- a su gahal (ExxAzoio), comunidad oyente de la palabra y 
res superiores al hombre, que el Dios a quien Jesús se confió ha oa de su voluntad en el mundo. Y como bres lo que 
para superar la tentación nos permitirá a nosotros superar la ma ed es desde Dios y Res o e la Aa 
nuestra, y que el don de su Santo Espíritu es superior a todo anti E OO A os ns eS 
espíritu impuro. Este núcleo es esencial al cristianismo. Todo lo téticos sean ahora: el mundo y el pecado, por un lado; Cris- 


el Cf. H. Scusarr, «Máchte und Gewalten nach dem NT», en Besinnung auf das 


71 C£. E. Boch, «Aufklárung und Teufelsglaube», en O. Schatz (ed.), Hat die NT, 0.0. 1 . e E po 
.. , ; o ase IR Es 0.€,, 146-159; O. Bocuur, Dámonenfurcht und Dámonenabwebr. Ein Beitrag zur 
Ped (Graz pd De Sa Et a E rabgied mundi. Frage. Kat egorieg de egeschicbte der christlichen Taufe (Stuttgart 1970); Íb., Das NT und die dámonischen 
e A E (Fránc ort 1975) E 38. . A chte (Stuttgart 1973); K. Kurrk.Gk, «Teufel, Dámonen, Exorzismen in bibli- 
Cf. CS. Lewas, Cartas del diablo a su sobrino (Madrid 1995); A. FROSSARD, Trein scher Sichb», en W. Kaspur - K. LENMANN (eds), Temfl... 0.c., 9-40; K. RAHNER 
ta y seis pruebas sobre la existencia del diablo (Madrid 1992). E J] «Diablo», FS SM IL 248-254, y el más aa a ÓAiCO remates fitado 
23 Cf. L. KoLAKovsk1, «Des Teufelspressekonferenz», en Leben trotz ( seschil— > > Y : S ; d 


oe 202211 lb. Dosis ña oe ri > sobre el demonio: A. WINKLOEER, Traktat ber den Tewfel (Fráncfort 
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to y su Reino, por otro. Por supuesto que no se trata de un, 
desmundanización de la existencia cristiana en sentido físico 
social o político, sino de la radicación en un universo nuevo de 
sentido, potencia y exigencia. 


«El Padre nos libró del poder de las tinieblas y nos trasladó q 
Reino del Hijo de su amor» (Col 1,13). 


Preguntar en qué país estábamos, si el diablo era nuestro 
dueño y a quien se ha pagado el rescate, todo esto equivale y 
desnaturalizar el símbolo o parábola convirtiéndolos en una 
vulgar alegoría, donde cada elemento del relato debe encontrar 
su correspondencia material. Afirmaciones como ésta: que el 
diablo había adquirido derechos sobre el hombre al servirle éste 
como pecador, y que Cristo tenía que abonarle la cantidad 
correspondiente, porque de lo contrario hubiera sido una injus- 
ticia, ya que por el pecado los hombres eran sus esclavos, son 
meros recursos de resonancia expresiva. Y se cometería un gra- 
ve error si desde ahí se dedujese, por ejemplo, la necesidad de la 
muerte de Cristo, como si Dios, el diablo, los hombres o cual- 
quier otro poder la pudieran exigir en justicia, la hubieran nece- 
sitado o impuesto ”?. El NT afirma en directo la victoria de 
Dios en Cristo sobre todos los poderes adversos al hombre, 
fueren éstos cuales fuesen. En Jesús el hombre puede volver a 
sentirse limpio y libre, hijo de Dios y discípulo del Hijo. Este es 
el sentido profundo de los milagros: Jesús rescata a los hijos de Dios de los 
poderes que los esclavizan y se los devuelve vestidos y vivificados al Padre. 
Lucas concluye la curación del epiléptico endemoniado con 
estas palabras: «Jesús increpó al espíritu impuro y curó al niño y 
se lo devolvió a su padre. Todos se maravillaban al ver la gran- 
deza de Dios» (9,425); y la curación del endemoniado de Gera- 
sa: «Salieron a ver lo ocurrido, y vinieron a Jesús, y al hombre 
de quien habían salido los demonios lo encontraron sentado, 
vestido y en su pleno juicio a los pies de Jesús, y se quedaron 
espantados» (Lc 8,35). 

Hay hechos innegables de carácter negativo que los autores 
del NT describen desde las experiencias, símbolos y conceptos, 
con los que interpretan el mundo, la vida y la muerte. Es innt- 


75 Cf. La entraña, 523-618. 
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ple que quienes se acercaron a Jesús, en contacto físico UNOS 
or la fe en la distancia otros, quedaron iluminados, vestidos, 
ozosamente siendo hombres nuevos a los pies de Jesús, como 
el de Gerasa. Esos dos órdenes de realidad son el contenido de 
las afirmaciones neotestamentarias, con su fuerza normativa 
ara nosotros hoy. Todo lo demás (naturaleza de esos males, 
sesiones, demonios, el pensamiento de Jesús sobre ello, el 
diagnóstico que daba, la forma de la curación, los esquemas 
interpretativos de los evangelios) pertenece a la forma expresi- 
ya, cultural y temporalmente condicionada. Lo esencial hoy es 
identificar esos hechos negativos y negadores de la vida huma- 
na por un lado, y por otro poner a Jesús en contacto con ellos a 
través de la predicación, celebración, amor, testimonio y servi- 
cio de los creyentes. Y seguirán aconteciendo hoy entre noso- 
tros las mismas gestas iluminadoras, sanadoras y santificadoras 
que Jesús realizó entonces. 


5. La respuesta de Dios al mal en la muerte 
y resurrección de Cristo 


a) La muerte de Cristo o la paciencia y pasión 
de la muerte por Dios 


Llegamos al último nivel de la respuesta a nuestra cuestión: 
relación de Jesús con el mal y cómo él es su vencedor. La muer- 
te de Jesús, seguida de la resurrección, es la respuesta cristiana a 
la pregunta por el mal. La muerte de Jesús fue la muerte del 
Hijo. Con el Hijo fue Dios mismo, en cuanto Padre, a la muer- 
te. Lo impensable aquí fue real: Dios padeció la muerte con 
nosotros y por nosotros. Esta es la única teodicea legítima y 
convincente desde el punto de vista cristiano: Dios no está 
ausente del mal, sino que lo comparte con nosotros. Aquí llega- 
mos al extremo de los «excesos», que desbordan nuestra capaci- 
dad de comprensión, pero que tienen más potencia de ilumi- 
nación personal que teorías aparentemente muy racionales o 
Científicas. El Dios que ha creado al hombre libre con capaci- 

ad de mal en el orden de la creación, lo acompaña hasta 
S últimas consecuencias de su pecado: la muerte. Respeta su 
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libertad, no le libera a él de la muerte, que es connatural al se, 
finito, ni se libera a sí mismo de ella. Con tal seriedad toma 
Dios sus designios objetivos y las decisiones subjetivas del 
hombre. No interviene con violencia ni actúa como Dems ex 
machina. Padece la muerte en cuanto morir (Sterben), pero no 
sucumbe a la muerte en cuanto poder (Tod) y no cae bajo elk 
como estado (gestorben sein). Dios es vencedor de la muerte. La 
Patrística habló de Christus victor mortis, añadiendo la expresión; 
Victor quia victima ”*. La inocencia absoluta triunfó del mal; don. 
de había violencia, puso silencio; donde había precedido la 
insolidaridad, siguió la solidaridad, y donde primero reinó la 
muerte, luego reinó la vida. 

Ésta es la única respuesta cristiana al problema de Dios y el 
mal: la que él nos ha dado no mediante una metafísica, una teo. 
dicea o una moral, sino con la vida vivida por Jesús en quien él 
aun siendo Dios eterno, tiene destino dentro del mundo finito, 
mortal y pecador. No tenemos una justificación racional de 
Dios ante el mal y el pecado, sino la negación de éste hecha no 
desde la violencia ni desde el linchamiento social, sino desde el 
amor que compadece y vence. Cristo, revelándonos el abismo 
del origen y del futuro como Padre e iluminándonos el abismo 
de nuestro fondo y conciencia con el Santo Espíritu, nos ha 
hecho posible reconocer el mal y sentirnos superiores a él. La 
única teodicea cristiana se resumiría en estos términos: 

— Creación gratuita y consciente por parte de Dios de seres” 


libres. y 
— Paciencia de Dios como prueba de la aceptación incon-” | 
dicional de su obra libre. E! 


— Pasión bajo los poderes y consecuencias del mal. 
— Com-pasión con los que sufren sus consecuencias. | 
— Pro-pasión y victoria sobre ellas. ; | 


— Frente al mal, pasión; frente a Satán, victoria; frente al peca- 
do, rechazo y condenación; frente al pecador, amor y perdón ”. 


76 Cf G. Aun, Christus Victor... o.c.; H. TURMER, Jésus de Saurenr..., 0.c. «PrO 
nobis tibi victor et victima, et ideo victor quia victima; pro nobis tibi sacerdos et 
sacrificium, et ideo sacerdos quia sacrificium, faciens tíbi nos de servis filios, de to 
nascendo nobis serviendo» (Conf X, 43,69). Cf. una sintesis de la soteriología 
patrística en Íb., De Trinitate XVI 10-20. 

77 Cf. KD 1V/2, 293-422; Teodramática Y, 210-243; A. 1 BONARD, «El tiempo de 
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Este comportamiento de Dios en Cristo da los criterios para 
establecer el comportamiento de la Iglesia y del cristiano ante el 
mal. 

Así Dios queda situado y redefinido como verdaderamente 

manuel. El es aquel cuya omnipotencia absoluta le permite 

débil; cuya trascendencia absoluta le permite ser parte de 
pe mundo; cuya santidad absoluta le permite sufrir las conse- 
al de nuestro pecado. La inmutabilidad, impasibilidad y 
santidad de Dios hay que leerlas con categorías personalistas 
bíblicas y no con las categorías ontológico-materialistas de la 
filosofía griega O moderna. El verdadero ser personal es el que 
uede mutarse sin deshacerse y sufrir sin degradarse. El ser 
e arcnil sólo tiene una posibilidad: o permanece en su forma 
originaria O cambiando la pierde; la persona, en cambio, puede 
ser en muchas maneras. Dios es más Dios siendo hombre, 
sufriendo con nosotros y padeciendo nuestra muerte. Todo 
esto es lo que se nos desvela en Cristo. Allí Dios es de verdad y 
definitivamente Dios con nosotros: El que primero nos apare- 
ció como un Vacío, luego como una Idea, después como una 
Exigencia y en el límite como un Enemigo, terminó revelándo- 
senos como un compañero de alianza, un Ámor que com-pade- 
ce y un Poder inocente que, existiendo en nuestra carne y muer- 
te, nos sana, salva y santifica asociándonos a su indestructible 
Plenitud 78, 


la paciencia y de la pasión de Dios», en Razones para creer (Barcelona 1990) 261-263; 
P. Kuhn, Gottesselbsterniedrigang in der Theologie der Rabbinen, o.c; lo., apelada und 
Klag...., o.c.; $. Garor, «La réalité de la souffrance de Diev»: NRT 101 (1979) 
224-245; Íb., «Le Dieu trinitaire et la Passion du Chris NRT 104 (1982) 70-87; S. 
Dr4. Cura, «dl sufrimiento de Dios en el mal. Trasfondo de la pregunta por el mal. 
Planteamientos teológicos actuales»: RET 2-3 (1991) 331-373; G. H. GRISHARE, 
El Dios uno y trino... 0.C., 406-416 con bibliografía; D. GAVRILYNK, The suffering of the 
mpassible God..., 0.C. ! o 

"8 «Religion is what the individual does with his own solitariness, lc runs 
through three stages, if it evolves to its final satisfaction. 1t is the transition from 
God-the-Void to God-the-Enemy and from God-the-Enemy to God-the-Compa- 
nión» (A. N. Wnrr.mrab, Religion in the Making, o.c., 16). 

El mismo autor, después de descartar las tres variaciones occidentales para pen- 
sar a Dios: «in the image of an imperial ruler, ofa personification of moral energy, 
O an ultimate philosophical principe», analiza el concepto cristiano de Dios deter- 
Minado por la categoría de: verdad, belleza, amor, paciencia y concreción, conclu- 
Yendo así su obra máxima: «The action of the fourth phase is the love of God for 

€ world. lt is the particular providence for particular Occasions. What is done in 
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El Máximo se define aquí desde lo mínimo, el Poder desde 
la debilidad y la Vida desde la muerte. Esta es la respuesta crjg. 
tiana al problema del mal. Lo mismo que Job no recibió Una 
respuesta teórica desde fuera sino una luz desde dentro, des. 
pués de que Dios lo atrajo hacia sí y lo introdujo en sí, de ja 
misma manera muestra inserción en Cristo por el bautismo y la 
fe en su condición de Hijo, Señor y redentor, nos ilumina sobre 
el sentido del mal, nos otorga la esperanza de superarlo con él y 
como él, nos convierte en «médicos», «exorcistas», «ilustrado. 
res» y «debeladores» contra ese mal en todas sus expresiones, 
Jesús transmite su autoridad, su poder y su misión a los apósto- 
les. Esta se centra en tres núcleos: anunciar que ha llegado e 
Reino, arrojar demonios y curar enfermos: «Jesús, llamando a 
sus doce discípulos, les dio poder sobre los espíritus impuros 
para arrojarlos y para curar toda enfermedad y toda dolencia fe] 
El Reino de Dios está cerca. Curad a los enfermos, resucitad a 
los muertos, limpiad a los leprosos, arrojad a los demonios, gra- 
tis lo recibís, dadlo gratis» (Mt 10,1.7s). Esta misión es constitu- 
yente de la Iglesia: renunciar a ella es negarse y negar a su Señor, 
La cuestión concreta es cómo realizar en la verdad y no en la 
magia, en la eficacia y no en el deseo, este encargo de hacer pre- 
sente al Dios-misericordia-amor-vida, de sanar enfermos y de 
expulsar demonios. La Iglesia debe hacer lo que Jesús hizo, 
pero no puede repetir mecánicamente su forma de hacer: por- 
que ella no es el Hijo de Dios y porque el tiempo de los hom- 
bres —por tanto, la percusión y percepción del mal— no es el 


mismo ?, 


the world is transformed into a reality in heaven, and the reality in heaven passes 
back into the world. By reasons of this reciprocal relation, the love in the world 
passes into the love in heaven, and floods back again into the world. In this sense 
God is the great companion, the fellow sujferer who understands» (A. N. WHtTEHEAD, Process 
and Reality..., o.c., 342s, 351). 

19 Cf M. GusTEIRA, «“Christus medicus”. Jesús ante el problema del mab» RET 
51 (1991) 253-300; La entraña, 4035; Cristología, 574-582. 
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p) Cristo más allá de la trivialización del mal y de la obsesión 
por el mal 


La existencia de Cristo fue una lucha contra el mal, cuyo 
desenlace primero pareció una derrota, pero después resulto ser 
una victoria. Cristo no ha absolutizado el mal, no ha vivido fascinado 
or él, no lo ba trivializado, Porque no lo ha absolutizado, no lo ha 
equiparado 2 Dios, sino que lo ha visto sometido bajo su poder. 
Porque ha vivido en el gozo de la creación, en la confianza de la 
filiación y no obsesionado por él, ha podido luchar contra él 
hasta dar su vida; porque no lo ha trivializado, sino que ha sido 
consciente de su gravedad con sus causas y sus consecuencias, 
ha hecho de la propia existencia una alternativa a su domina- 
ción. Jesús ha puesto en el centro a Dios, junto con la salvación 
y la felicidad del hombre, no el mal, el pecado o la condenación. 
No ha hablado del pecado original, ni ha hecho una teoría o 
tipificación de los pecados, de sus causas O formas, sino que ha 
dirigido su atención a quienes vivían bajo él, padeciendo sus 
consecuencias. El empeño de su vida fue aliviar, perdonar, es- 
peranzar, sanar y alegrar al hombre desde la gloria de Dios que 
viene *, 

Los hombres pueden vivir bajo el mal en sus múltiples for- 
mas y ser sus esclavos; o pueden vivir bajo el Reino y ser hijos 
de Dios. Jesús, lo mismo que todos los autores del NT, consi- 
dera que la realidad puede estar situada en dos ámbitos dinámi- 
cos: bajo el poder del mal en esclavitud o bajo el poder del Rei- 
no en filiación. No hay un tercer ámbito, o plaza exenta, donde 
el hombre pudiera ejercer una especie de autonomía soberana, 
al margen del Bien y del Mal. Sin embargo, Jesús no ha equipa- 
rado estos dos ámbitos. El mal, el diablo, la enfermedad y la 
muerte no son originarios, y por ello no pueden ser una alterna- 
tiva a la potencia creadora y sanadora de Dios. El proyecto de 
Dios es anterior, superior y posterior a toda realidad, acción o 
situación del mal. En este sentido, efectivamente Dios es anti- 
Mal, porque el mal es anti-Dios y se ha introducido en su mun- 


Y da teología actual intenta ver la salvación como felicidad y entender la felici- 

ad en orden a la salvación». G. GRESHAKE, «Felicidad y salvación», en Fe cristiana y 

sociedad moderna 9 (Madrid 1986) 119-164, cita en 158 y bibliografía en 165-174; ÍD,, 
Gottes Heil-Glúcke des Menschen (Friburgo 1983). 
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do contra su voluntad, sin que él lo haya impedido, POrque 
venía de la mano de la libertad finita. Jesucristo anuncia la llega. 
da del Reino, que quiere expulsar al mal del mundo tras decla. 
rarlo ajeno a la soberanía y voluntad de Dios. Cristo introduce a 
Dios en el universo del mal, en el que el hombre mora. Ay; 
Dios se deja acosar, herir y matar por él $!. Dios no hace violen. 
cia a la libertad humana que, dando a muerte a Jesús el Hijo, 
conduce a Dios mismo a la muerte. Dios desde dentro del mal, 
padeciéndolo, lo supera. Dios es así nuestro compañero de 
sufrimiento y de muerte; por eso lo entiende y nos entiende 82 
Pero es compañero en un orden nuevo: en la superación. 
Rahner tiene toda la razón contra ciertas teologías del dolor 
de Dios cuando afirma que no son suficientes las afirmaciones 
de mera solidaridad de Cristo con el hombre en el mal y que 
por esta razón hay que afirmar a la vez la impasibilidad e inmu- 
tabilidad de Dios *. Tampoco son válidas cristianamente las 
afirmaciones que introducen el mal en el ser de Dios. Un Dios 
meramente solidario no redime al hombre: el mal, además de 
ser identificado, tiene que ser manifestado y vencido. Un Dios 
en cuyo ser está alojado el mal no es capaz de redimir al hom- 
bre, ya que quien está constituido por el mal no puede vencerlo 
(Mt 12,24-29). La comprensión cristiana del mal pasa, por tan- 
to, entre una pura explicación moral que lo reduce todo a la 
libertad del hombre y una explicación metafísica, bien la dualis- 
ta en la que Dios y el mal son dos principios originarios y cons- 


81 «El pecado afecta al mismo Dios; en un acto de amor libre Dios se deja afec- 
tar por el mal» (W. Kasprr, en A. TORRES QUEIRUGA - W. Kaspur, «Negatividad y 
mal», a.c., 212). 

82 Cf. supra, nota 77. 

83 C£ P. Imuor - H. BIALLowONSs (eds.), «Kreuzestheologie», en Karl Rabner im 
Gesprách, 1 (Múnich 1982) 245-246. Esa tendencia de la cristología contemporágea, 
tal como se encuentra en A, von Speyr, Balthasar y Moltmann, que habla de mane- 
ra indiferenciada del dolor y de la «muerte de Dios», le parece gnóstica. El prefiere 
acentuar el hecho de que es Jesús en su humanidad el que muere, y que ante la 
imposible alternativa de ser nestoriano ortodoxo + monofisita ortodoxo, él se 
inclinaría del lado de una lectura de Calcedonia que mantiene la consistencia de ha 
humanidad de Jesús hasta el extremo, frente a un neocalcedonismo que lo ve t( 
desde la persona del Hijo eterno y con él desde el Padre. Por ello se opone a la ten- 
dencia de Balthasar, afirmando que quien sufre es el hombre Jesús, el Hijo; qué 
sólo por repercusión podemos decir que sufre el Padre, y sólo con reticencias qué 
Dios sufre. 
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únyentes, igualmente soberanos, o bien la monista según la 
val Dios y el mal son coextensivos, dos formas de aparición de 
Cc 


un Único principio dual, 


o Dios estaba en Cristo afrontando, padeciendo 

y superando el mal 

Dios afronta el mal, lo padece y lo vence. ¿Cómo expresar 
este poderío del mal con todas sus consecuencias objetivas en 
el hombre a la vez que la acción de Dios (Cristo, la gracia del 
Espíritu, la misión de la Iglesia, etc.), sin caer en fórmulas míti- 
cas, que no hacen pie en este mundo? Entre una comprensión 
metafísica del mal y una pura comprensión moralista, hay que 
afirmar una comprensión dramática del mal como poder de 
realidad objetiva, por un lado, y, por otro, una comprensión 
dramática de la actuación de Dios en Cristo contra él. Y conce- 
der a la vez que hay un resto de realidad que nos desborda, 
inexplicable e inaceptable racionalmente, sólo asumible delante 
de Dios, en pregunta a Dios y en lucha contra ello %, 

Aquí tocamos el nervio de la cristología: Cristo vence al 
pecado, al demonio y a la muerte sólo si Dios está con él, si 
Dios comparte la muerte, si él es el Hijo y en cuanto tal Dios. 
De lo contrario, su mera solidaridad con nosotros en la muerte, 
sólo significa un muerto más entre los mortales $. La solidaridad 


84 «El último origen del mal (des Básen) no es reducible a clara luz; en su negati- 
vidad dominan la oscuridad y el silencio tal como Santo Tomás lo expresa con una 
cita de San Agustín» (W. K1LUxuN, Philosopbische Ethik bei Thomas von Aquín [Magun- 
cia 1964] 215). Cf. Sto. TomÁS DE AQUINO, en Quaestio De Malo 1, 3,5. «Quaerebat 
unde malum, et non erat exitus» (Conf V1L, 7,11). Cf. Enchiridion (Sectio 11: De malo 
ingenere, 111, 10-1V, 15; Sectio 111: De quibusdam malis N, 16-VI, 19), donde identifica 
al mal como privación —contra toda metafísica maniquea—, a la vez que muestra 
cómo la divina providencia es tan potente que puede ordenar el mal al triunfo del 
bien: «Deus omnipotens rerum cui summa potestas, cum summe bonus sit, ullo 
modo sineret mali aliquid esse in operibus suis, nisi usque adeo esset omnipotens 
€t bonus, ut hene faceret et de malo» (ibíd., 111, 11). Su afirmación final tras haber 
hecho el elogio del saber y del deber de alcanzarlo, con la felicidad que a él va 
inherente («Felix qui potuit rerum cognoscere causas» [VirG110, Georg, 11, 490)) 
Concluye: «quanta sit patientia nesciendum» = «con cuánta paciencia tenemos que 
ecpr nuestra ignorancia» (ibíd., 111, 16). e 

> Aquí podemos universalizar la afirmación de Pablo: «Dios estaba en Cristo 
"ecenciliando al mundo consigo mismo» (2 Cor 5,19): Dios estaba en Cristo ven- 
Ciendo el mal, reparando la injusticia, estableciendo la justificación, iniciando la 
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de Cristo con nosotros frente al mal es necesaria, pero no e 
suficiente. Aquí es donde aparece la idea de sustitución, Que, una 
vez purificada de cierto lastre jurídico, cumple una función 
necesaria en la soteriología. Si el pecado afecta a la realidad y es 
algo más que una relación verbal; si el pecador queda bajo el 
peso de un poder que le excede; si crea un universo pecamino. 
so como resultado de acumulación de pecados personales e ins- 
titucionales, todo eso tiene que ser destruido por alguien que, 
adentrándose en su propio orden, lo destruya desde dentro, 
Dios no interfiere en la lógica inherente a las acciones humanás 
y tige el mundo de la redención por los cauces del orden de la 
creación. No interviene con una decisión voluntarista, por la 
mera declaración de que el pecado no existe, o de que simple- 
mente es perdonado. La lógica de la recreación sigue a la de la 
creación. Á eso nos referimos cuando afirmamos que Cristo se 
ha adentrado en el mundo del pecado con todas sus consecuen- 
cias, lo ha padecido, vencido y destruido. Dios actúa en él por | 
nosotros, desde el mundo de nuestra libertad, que en este caso 

es el de la muerte. 


«Dios enviando a su propio Hijo en carne semejante a la del | 
pecado y por el pecado condenó al pecado en la carne» (Rom 8,3). 


A esta realidad se refieren otros textos paulinos en los que 
se afirma que Dios cumple toda justicia, como si se tratase de 
unos derechos de los poderes del mal a los que Dios tuviera 
que satisfacer (para la manifestación de su justicia: Rom 3,25). 
Se trata sencillamente de afirmar que Dios interviene en su 
creación conforme a la lógica interna que la preside, que nose: 
inserta en ella con violencia ni al margen de las leyes naturales, 
tanto físicas como psicológicas, que la rigen. El peso y espesor | 
del mal no son la última palabra y, aun cuando físicamente pre- 


consumación del mundo, suscitando una humanidad cuya cabeza ya ha llegado a la 
meta, mientras que el resto de la caravana aún peregrina por la historia. Y lo estaba 
haciendo Cristo no de forma mágica, forzando a Dios o al hombre, ni de forma 
física, inmutando la naturaleza, sino creando una realidad-posibilidad nueva a la 
libertad humana desde su propia libertad, que revela y hace eficaz el don de Dios. 
Todo está ofrecido a la libertad, afectada y agraciada ya por la oferta divina, pero 
todo queda pendiente de su consentimiento y respuesta. Sólo si el hombre quiere, 


puede Dios. Por eso es tan enigma el hombre como es misterio Dios. 


1 


pa 
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n sobre el hombre, no pueden personalmente anularlo, 
Dios es su valedor, ya que desde dentro lo ha comparti- 
tando a Cristo ha mostrado cuál es el resultado de la 
con él y contra él. El punto cumbre de esa presencia des- 
mes sustitutiva de Dios en el entramado del mundo, acep- 
pa ds ortando el mal con nosotros y por nosotros (S4e/lver- 
Emi eh muerte de Cristo %. Por eso, ella es la victoria 
ai sobre el mal y nuestra redención del mal (1 Cor 15,55- 
cepo esta forma, insertando a Dios en el corazón del mundo, 
do establece la comunicación-comunión cio pis 
a los hombres, hace posible y revela como necesaria la Era 
ión de los hombres entre sí. Las categorías de a 
pación; correcta y religiosamente entendidas a ES re 
bíblico, sirven para expresar esa on efectiva de Dio 
los hombres por medio de Jesucristo **. 


yalezca 
orque 22 
do y resuci 


d) La victoria de Cristo en la experiencia cristiana 


¿Cómo son perceptibles y vivibles para cada hombre esa 
derrota del mal y esa victoria del bien? El Espíritu Santo crea en 
Jesús y con Jesús una humanidad nueva. El es ic 
fuente de esa victoria para todos nosotros. “Tenemos acceso a Bn 
por el bautismo, que nos otorga solidaridad con su LEE de 
muerte y resurrección (Rom 6,3-11), por la recepción de | La 
tu y por la participación en su cuerpo, primero la Ea e 
go la Iglesia. La fe implica ya esa victoria: «Todo el que ha y 
de Dios es vencedor del mundo y ésta es la victoria que vence 
mundo: nuestra fe» (1 Jn 5,4; 2,13s; 5,4s; Ap 12,11.17). Esta vic- 
toria resulta de la confianza y fe en Cristo, que dijo: «Tened A 
je. Yo he vencido al mundo» (Jn 16,33). Victoria en tres planos: 
intelectual, existencial y finalmente escatológica. Hay una victoria 

frente al mal cuando éste es identificado mostrando que no es 


% $ Sobre la «Sustitución -tepresentación anticipación», Aria de a 
( 1 ¿K ¿¡NKE, Stellt hop 
¿Cristol ía, 525-528, cf. las monografías recientes: K. H. MENKE, Pret 
DEM BR Befreiung der Ereibeit..., 0.C.5 CH. GESTRICH, e a E a 0 
Bung..., O.c.; P. GERLITZ y otros, «Stellvertretung», en TRE XXXII, 


bibliografía exhaustiva. q e 
e Ef G. Grrsuake, «El “drama trinitario”: Establecimiento definitivo de la 


j il Di , ., 391-446. 
Wmmunio por parte de Jesucristo», en El Dios uno y trino..., 0.C., 3 
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originario, que no existirá al final y que no es querido por Dios 
ni será al final superior al hombre. Cristo lo ha vencido, y a loa 
creyentes que comparten su destino de vida y de muerte les otor. 
ga parte en su victoria (Rom 8,17; Flp 3,10s; 1 Pe 4,13). Esta vic. 
toria del domingo de Resurrección sólo llega tras la semana de 
Pasión y el Viernes Santo. La revelación de la verdad frente a la 
ignorancia, ocultamiento o pretensión del mal, ya es una victoria. 
Hay victoria sobre el mal cuando el hombre reconoce en Dios 
no sólo su creador, sino también su redentor y su santificador, el 
que le ha otorgado perdón y lo ha asociado a la victoria de su 
Hijo. Hay una victoria cuando el Futuro absoluto que es Dios es 
anticipado como misericordia y amor ya en el mundo (Mt 5,45; 
6,25-34). La resurrección de Cristo anticipa el fin de la historia 
mostrando que el último sentido del designio creador es la vida 
del hombre, quedando eternamente asociado a su plenitud. Hay 
victoria sobre el mal cuando son identificados los ídolos de este 
mundo, los sustitutos de la soberanía de Cristo y los anticristos. 
Hay victoria cuando la comunión de destino, de intenciones y de 
proyecto con Cristo nos deja sentir la potencia del Espíritu Santo 
que viene en ayuda de nuestra flaqueza (Rom 8,265). Hay victoria 
cuando el creyente participa del cuerpo y sangre de Cristo en la 
eucaristía, compartiendo su vida nueva, purificando su ser y resa- 
nando sus potencias: pan partido para vida del mundo, para vida 
eterna. Hay victoria cuando redimidos de la angustia que la fini- 
tud segrega y del miedo al futuro, propio de todo mortal, nos 
sabemos y sentimos libres en el mundo; libres de esclavitudes y 
libres para el servicio al prójimo necesitado; libres de nuestro yo 
y capaces para crear fraternidad, comunión, Iglesia, esperanzay 
justicia, paz, vida para los demás. El Espíritu que cualificó a Jesús 
para su misión en el bautismo, que lo llevó al desierto para con- 
frontarse con el diablo, en cuya fuerza él arrojó los demonios, 
con cuya fortaleza permaneció fiel en la muerte y por cuya 
potencia de santidad fue resucitado de entre los muertos, ese 
mismo Espíritu se derrama sobre todos los congregados en Pen- 
tecostés, les arranca su miedo, transforma su debilidad en fortale- 
za, los convierte en testigos fieles y a partir de ese momento se 
convierten en apóstoles del mundo entero. Lucas lo describe 
como presente allí el día de Pentecostés, ya que nos da la lista de 


e 
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Jos pueblos del orbe entonces habitado tal como entonces 
conocido (Hch 2,9-11). Ese Espíritu Santo es el perdón de 

s pecados, da fuerza en la debilidad y en los aprietos anchura al 
p 00% El resultado de su presencia en nosotros es la capacidad 
E unas obras nuevas que son la expresión de nuestra victoria 

E el mal. La caridad, gozo, paz, longanimidad, afabilidad, 
bondad fe, mansedumbre, templanza son fruto del Espíritu. 
Contra los que viven de ellos no hay Ley (Gál 5,22-23) e 

La victoria de Cristo se explicita dentro de la experiencia cris- 

tiana por nuestra apertura al absoluto del origen, que él nos 5 
la como amor creador (Padre), y al absoluto del futuro, que é 
nos envía como amor santificador (Espíritu). Esa revelación teó- 
rica hace posible una experiencia personal en la Iglesia. Ella 
transforma al sujeto y lo convierte en una creatura nueva, que 
asume el mismo proyecto de Cristo: luchar contra las potencias 
del mal en el servicio a los hombres. En este sentido la Iglesia es 
militante, como lo fue Cristo (2 Cor 10,3-6). Los santos son una 
creación de Cristo por participación a su gracia y así son la res- 
puesta concreta que la Iglesia da al problema del mal, suscitando 
una acción histórica frente a él. Los santos han sufrido ante el 
mal y han luchado contra él, creando instituciones y formas. de 
vida, entregando su propia existencia. No han hecho teoría, sino 
terapia. No han considerado a Dios culpable del mal, sino que 
han acercado a Dios como presencia sanadora y victoriosa al 
lugar del mal y a quienes estaban bajo el mal los han acercado a 
Dios, hogar y fuerza suprema del bien. Los apóstoles, los márti- 
res, San Francisco de Asís, San Ignacio de Loyola, San Vicente 
de Paúl, la Madre Teresa de Calcuta y tantos otros han respondi- 
do al reto histórico del mal: del mal físico curando enfermedades, 
del mal moral e ignorancia cultivando la inteligencia, del mal 
social generando instituciones de justicia, del miedo escatológi- 
co creando espacios de generosa convivencia donde el servicio 
absoluto muestra que el amor es más poderoso que la muerte y 
que por ello podemos esperarla en paz *. 


todos 
Jes era 


$ y , "Esprit Sa -186; SCHLJER, 

88 Cf. Y. M. CONGAR, Je crois en PEsprit Saint, o.c. IL, 90 186; Cf. H. s 

«Der Christ nd die Máchte», en Máchte und Gewalten im NT, o.c., 50-64; lb., La car- 
la a los Gálatas (Salamanca 21999) 296-304. ] 0 

8 «dl teólogo se siente obligado a convertirse, sin demasiada especulación, en 

el puro contemplativo de la cruz de Cristo y su imitador. La teología especulativa 


370 
e) El enistianismo y la Iglesia en lucha contra los poderes del mal 


La lucha de Cristo, de la Iglesia y del cristiano, intenta rehacer 
la creación deshecha por el mal y el pecado. Quiere desarraigaye] 
mal del mundo y sanar al hombre, no enajenarlo al mundo, 
menos culpabilizar a la conciencia por el hecho de existir, Orien. 
tando a un estado primordial de reconciliación anterior al tiem. 
po. Contra todas las formas de gnosticismo y de catarismo, fren. 
te a las declamaciones retóricas de Calderón y Unamuno 
—<«Aunque sí nací ya entiendo / qué delito he cometido»—% q 
cristianismo afirma la creación divina como gracia, admit 
su belleza originaria y, aun reconociendo el destrozo que le 
ha sobrevenido, se opone a aquellas formas de platonismo o 
budismo que la desprecien. No le son posibles ni una demonizg 
ción ni una comprensión dualista de la realidad. Tampoco ve al 
mundo sólo desde la escatología, como si la existencia actual fue- 
ra un tiempo de simple y tolerada espera, como si el espacio 
auténtico de la realidad estuviera por venir y la felicidad no fuera 
ya inicialmente posible y obligada en este mundo. La teología 
actual quiere superar un pesimismo vigente en muchas concien- 
cias cristianas mostrando que el evangelio es una bella noticia y 
bella realidad, que felicidad y salvación ya deben ir unidas en este 
mundo *!. Acepta la creación como punto de partida a la vez que 
como gozoso lugar de estancia y la escatología como punto de 
llegada. El entretanto es el espacio de nuestra verdad y de nuestra 
libertad, de nuestra acreditación y de nuestra redención. Por eso 
ni absolutizamos el tiempo ni anticipamos la escatología por 
nuestros esfuerzos, sino que la dejamos en manos de Dios. 


La victoria de Cristo no destruye el mundo introduciendo o 
anticipando violentamente el fin (sólo lo promete y lo acredita), 


debe ceder su puesto a la teología espiritual, a ejemplo de los santos, cuyo pensa- 
miento es un testimonio vivo. Aquí es necesario remitir a la manera, por otro lado 
tan diversa —hay tantas maneras de luchar contra el mal como de comprenderlo y percibirloglk; 
en la que los santos han respondido al problema del mal, mucho más luchando 
contra él y sufriendo ante el espectáculo de su realidad, que teorizando sobre él» 
P. Gunsuy, «Mal», a.c., 230. 

20 P. CALDERÓN DE La BARCA, La vida es seño, jornada l, escena 2.*, mu mólogg de 
Segismundo. 

91 CE J. L. Rurz DE La Prisa, «Fe cristiana, pensamiento secular y felicidad», € 
Una fe que crea cultura (Madrid 1998) 55-70. 
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cada creyente y por 


3n 
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os sustituye a cada uno en la personal lucha contra el mal. El 
muerto para que nosotros no pasemos por el sufrimiento ni por la 
quuerte. Sino para que la muerte no pase victoriosa sobre nosotros. El morir 

¿ incluido en la finitud y es la condición de la redención total. 
e sentido Cristo ha dejado todo igual, para que la victoria, 
ha posible por él, sea sin embargo una gesta de nuestra liber- 
tad y responsabilidad. Pero a la vez por su ejemplo, por su men- 

E por su Espíritu, por su Iglesia, por su presencia personal a 
E la libertad que nos otorga ante los poderes 
del mundo: por todo esto, nos constituye ya vencedores. La vic- 
toria es fruto del don de Cristo, la recibimos con la fe en él y la 
mantenemos en esperanza. «En esperanza estáis salvados» (Rom 
8,24). La victoria de Cristo está por manifestarse del todo en un 
sentido y por consumarse en otro. «Nos gloriamos en la esperan- 
za de la gloria de Dios» (Rom 5,2). Los poderes del mal han sido 
fundamentalmente vencidos, pero aún mantienen fuerza para 
tentar, herir y martirizar a los elegidos. Cullmann habla de una 
guerra cuya batalla decisiva ha sido ya ganada, pero cuya conclu- 
sión aún durará cierto tiempo hasta que llegue el día final de la 
victoria %. El tiempo de la Iglesia es el tiempo de la prueba, acre- 
ditación y fidelidad tanto del Señor a la comunidad como de la 
comunidad al Señor. «Por la paciencia salvaréis vuestras vidas» 
(Lc 21,19). El Apocalipsis es el relato de esa doble fidelidad: de la 
Iglesia a su Señor y del Señor a su Iglesia, él que es definido 
como: «Testigo fiel, primogénito de los muertos, príncipe de los 
reyes de la tierra» (1,5). Y «ellos han vencido al Acusador por la 
sangre del Cordero y por la palabra de su testimonio y menos- 
preciaron su vida hasta morir» (12,11). 


gin 
no ha 


[) Cristo entre Adán y Satanás 


Cristo tiene que ser comprendido entre Adán y el Diablo, 
desde el hombre y desde Dios. Su personalísima realidad histó- 
rica y teológica sólo puede ser comprendida relacional y sote- 
riológicamente. La obra de Cristo incluye la revelación esca- 


2 CL O. Cum ANN, Christ et le temps. Temps et histoire dans le christianisme primitif 
(Neuchátel 1957) 99-101. 
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tológica de Dios como Emmanuel, la redención del hombre 
pecador y su divinización como hijo de Dios, la depotencia. 
ción definitiva del diablo en todas sus expresiones, en cuanto 
negador de Dios y anegador del hombre. Esta de-capitación y 
de-potenciación que tuvieron lugar en la cruz sólo se hará 
definitivamente manifiestas en la parusía. Los poderes del mal, 
desenmascarados y atados ya por Cristo, ejercen ahora su infh.. 
jo con mayor virulencia. Es el tiempo de la prueba y de la fidel; 
dad. Pero «Christus maior Satana», repetía Lutero *, 


Cristo no ha sucumbido a ninguna de las dos tentacio 
extremas de la vida humana frente al mal: por un lado absolutj. 
zarlo, convertirlo en principio de realidad y demonizar el mun. 
do; por otro lado trivializarlo, reducirlo a falla del cosmos o 
deficiencia del hombre. Él nos ha abierto al principio supremo 
del bien, viviendo ante él como Padre y traduciéndolo en el 
mundo como Paz, Perdón, Justificación y Justicia. No ha nega- 
do el mal, ni ha teorizado sobre él, sino que, reconociendo su 
realidad abismal —El misterio de la iniquidad!-—%, nos ha 
remitido a quien es superior a él, teniendo el coraje necesarig) 
para luchar contra él, esperar vencerlo y si en la lucha él nos 
venciere confiarnos a quien a su vez lo venció a él. Al amor de 
Dios manifestado en Cristo Jesús, nada ni nadie nos puede 
arrancar. También aquí «vencemos por aquel que nos amó» 
(Rom 8,37-39). Vencer no significa demostrar racional o cientí- 
ficamente, sino acrecer el valor de vivir, de hacer y de esperaf! 
Vencer significa acoger una promesa y una esperanza, desde las 
cuales la existencia entera es nueva. 


2 Cf. H. M. Barth, Der Tenfel und Jesus..., O.. 

2% La expresión «misterio de la impiedad» (2 Tes 2,7) se refiere a un poder o 
situación que frenan el advenimiento definitivo del Reino de Dios a la historia. «la 
impiedad es misterio porque entra, de una manera desconcertante y difícilmente 
comprensible para nosotros, en el plan divino de salvación. Esta impiedad —d 
mal bajo todas sus formas— no está completamente desvelada, su reino no €s 
todavía total. Nos será manifestada nada más que en el gran día, y su acción no 
será universal más que en el momento de la revelación del Impío». Comentario de 
TOB a 2 Tes 2,7. El mal y el bien, Cristo y el Anticristo permanecerán como fuer- 
zas activas hasta la consumación de la historia. Sólo en ella será manifiesta la victo- 
ria del Mesías, que no podemos adelantar por el poder, la razón o la violencia a la 
historia presente. Cf. Juan PaBio UU, «Mysterium iniquitatis: la coexistencia del bien y 
del mah», en Aemoría e identidad (Madrid 2005) 13-15; «La redención como límite 
divino impuesto al mal», en íbid., 31-36. 
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CapíTULO VHI 


EL ACCESO A LA IDENTIDAD DE CRISTO 


La tarea principal de la cristología es explicar la identidad de 
Jesús (quién fue y quién es) a la luz de la función histórica que 
cumplió, la forma de vida que llevó, su acción pública y su final, a 
la vez que del lugar que su vida y su obra ocupan en el plan salví- 
fico de Dios (relación con otros mediadores salvíficos) y del 
lugar que han ocupado su persona y su doctrina en la conciencia 
de la humanidad hasta hoy. La identidad de Jesús se puede, por 
tanto, deducir y determinar exponiendo su origen, sus acciones, 
relaciones, mensaje, destino final, repercusión en la historia, per- 
vivencia y presencia actuales. Esta exposición se puede hacer a su 
vez en distintas formas literarias y desde distintas ejercitaciones 
de la existencia: narrando, explicando, interpretando, pensando, 
viviendo, creyendo. Así lo hace el NT mediante los distintos 
géneros literarios, autores y contextos. Comienzan exponiendo 
su origen, como Hijo del Padre encarnado, y su nacimiento en 
este mundo de María, para concluir con el Señor presente en su 
Iglesia y su venida final como juez !. 


1. Persona e historia 


La pregunta por la identidad incluye tanto la persona como 
la acción, el ser como el destino, su realidad individual como su 
significación comunitaria. El hombre no existe en el vacío ni es 


E «Cada uno de los evangelistas da inicio a su obra retrotrayendo la actividad de 
Jesús a sus orígenes (dpxí). Marcos comienza con la predicación de Juan Bautista, 
el bautismo de Jesús, el descenso del Espíritu Santo sobre él y la afirmación divina 

Su naturaleza: “Tú eres mi Hijo”. Por su parte, Mateo y Lucas van más lejos, 
Calgi Concepción y el nacimiento virginal de Jesús. Y Juan se remonta a la mis- 
El ación, € incluso a un antes de la creación, al ápx% absoluto» (CH. K. BARRET, 

Wangelio según San Juan [Madrid 2003] 225). 
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constituido en aislamiento, sino que su ser es su historia, su 
destino es su misión. Su persona está constituida por lo que Un 
origen irreductible le hace posible ser y lo que en la historia á 
va haciendo y llegando a ser. Sólo se es persona viviendo 
actuando y actualizando potencialidades originarias, asumiendo 
tareas, instaurando relaciones y corriendo riesgos ?. Hay Una 
implicación absoluta entre el origen que ordena y cualifica para 
un destino histórico, al que por tanto ese futuro le está dado 
como promesa irrevocable, y la historia que, desde la propia 
libertad, va realizando aquellas posibilidades originarias. Lg per. 
sona es bistórica y la historia es personal. 

No aislamos por tanto la identidad, como algo específico 
del sujeto en anterioridad e interioridad extramundanas, sino 
que la situamos en el horizonte del origen constituyente (Dios), 
de la misión histórica que cada sujeto tiene que cumplir, de las 
relaciones que instaura y que acoge, de las acciones que lleva q 
cabo y de la significación que ha tenido para el resto de los 
humanos. La identidad incluye realidad y relación, un sujeto 
que se relaciona con otros sujetos y objetos, pero que a la vez es 
capaz de volver sobre sí mismo, reconociendo la cercanía y la 
distancia que le une con todo el resto de la realidad. No habla- 
mos de la identidad de una cosa, sino de una persona, de un 
sujeto con interioridad abierta a la universalidad de lo real, a sí 
mismo, al prójimo y a Dios. 

En la historia del pensamiento occidental ha habido dos 
comprensiones del hombre fundamentalmente distintas. La 
que, arrancando de Grecia en un sentido y de Israel en otro, lo 
comprende como sujeto espiritual, capaz de conocer y conferir 
sentido a la realidad, a la vez que como imagen de Dios, con 
Dios como primer origen y último destino, creado por él y des- 
tinado a ser semejante a él (Gén 1,26; 5,1; 9,6; Sab 2,23; Eclo 
17,3) ?. La otra, acentuada en los tiempos modernos, compren- 
de al hombre, sobre todo, a partir de la naturaleza y del ani 


2 «La personalidad es, en cuanto tal, la máxima simplicidad, pero una simplict- 
dad que se conquista a través de la complicación de la vida. La tragedia de la persós 
nalidad está en que, sin vivir, es imposible ser persona; se es persona en la medida en 
que se vive. Pero cuanto más se vive es más difícil ser persona» (X. ZuBir1, Natera 
za, Historia y Dios [Madrid 1978] 391s. Ñ 

3 Cf. E. JúonGns, «Der Gott entsprechende Mensch. Bermerkungen zur Gott£” 


! 
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ue le preceden, de lo inferior que asciende en él a una cota 
suprema, de los instintos, impulsos y deseos que lo inhabitan, 
de la tierra y el lugar en que está enclavado. La antropología 
teológica Y la cristología con ella no pueden establecer una 
alternativa entre ambas: ese hombre forjado de la tierra y ocu- 
pando un lugar en la escala de los seres mundanos es el que es 
imagen de Dios, capaz de conocerle y de asemejarse a él por la 
acción y el amor*. Las afirmaciones científicas se refieren al 
modo y estructura de su realidad física, mientras que las afirma- 
ciones metafísicas se refieren al hecho mismo de existir, de 
estar en el mundo con diferencia y realidad, al último sentido de 
la totalidad. La prehistoria terrena y animal del hombre da 
razón de unos aspectos de su ser, no de todos y especialmente 
no la da de aquellos que son específicos y diferenciantes. La 
continuidad genética explica unas determinaciones de su ser, no 
las que el Génesis considera constitutivas. Todos los seres son 
creaturas de Dios, pero sólo el hombre y la mujer son su ima- 
gen y semejanza. Una trascendencia inmanente lo ha abierto, 
con una ruptura de horizonte, a su nueva constitución como ser 
espiritual, capaz de Absoluto, ordenado a Dios, necesitado de 
Dios y esperado por Dios *. 
Hasta ahora hemos hablado casi exclusivamente de la histo- 
ria y de las relaciones que determinaron el destino de Jesús. Él 


benbildlichkeit des Menschen als Grundfigur theologischer Anthropologie», en H. 
G. Gabamtr - P. VOGLER (eds.), Nene Antbropologie, V1/1 (Stuttgart 1975) 342-372, 

1 La Biblia ve la continuidad entre el hombre y los demás seres, en la medida en 
que todos están «creados» por Dios, siendo el hombre culmen y finalizador de 
todos ellos, mientras que la ciencia ve la continuidad en la materia de la que todos 
están «formados». La perspectiva es diferente, pero no tiene por qué ser contra- 
Puesta, 

.5 Aquí radica el abismo abierto entre el hombre y el animal: aquél tiene con- 
ciencia de sí mismo y comunicación con Dios; éste, en cambio, no. Hay una conti- 
nuidad creatural entre hombres y animales, a la vez que una responsabilidad ética 

e aquéllos respecto de éstos, pero la categoría de «imagen de Dios», de «persona», 
sólo corresponde a los primeros. Debe haber una cultura y una ética del hombre 
Tespecto de los animales, pero no hay un concepto de persona, que se extienda 
más allá del hombre hasta los animales y que no incluya a ciertos hombres. Cf. R. 
AÑ Persona. Acerca de la distinción entre algo y alguien (Pamplona 2000); J. 

ARÍAS, Mapa del mundo personal (Madrid 1993). Mantiene la tesis niveladora, anu- 

do la diferencia cualitativa-personal entre el hombre y el animal; P. SINGER, 
e a de ética (Madrid 1995); Ib., Liberación animal (Madrid 1999); lb., Desacrali- 
Rar la vida humana. Ensayos sobre ética (Madrid 2003). 
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estableció relaciones y acogió relaciones, tanto con Dios cy 
con los hombres. Ahora bien, ¿qué podemos decir del Sujeto 
que instaura esas relaciones, aun cuando sólo lo podamog Le: 
nocer a partir de ellas o en la medida en que él se manifieste Así 
mismo directamente? ¿Qué «yo» hay en medio, antes y después 
de las relaciones, ya que partimos del convencimiento de la per. 
manencia dentro de las variaciones que la vida creciente ¡leya 
consigo, del carácter absoluto de todo sujeto personal respon. 
sable de sus acciones? ¿Cuál es el contenido constitutivo de la 
identidad de Jesús, a la vez que su contenido relacional, ta] 
como la hemos expuesto en capítulos anteriores? ¿Podemos 
acceder desde fuera de ella, o tiene que revelárnosla él mismo y 
quizá el propio Dios? Precisar la identidad de Jesús es precisar 
la identidad del cristianismo, ya que él es no sólo su origen his. 
tórico, sino su permanente fundamento y su contenido objeti. 
vo. El cristianismo se ha remitido a Cristo no como a un objeto 
lejano, agotado en una historia pasada, sino como personal- 
mente vivo y activo en la historia presente, en relación con cada 
hombre y siendo decisivo para nuestro destino eterno en rela- 
ción con Dios *. La pregunta por la identidad de Jesús incluye, 
consiguientemente, hablar de persona y acción, de ser y rela- 
ción, de historia y pervivencia, del hombre Jesús y de su rela- 
ción con Dios y en la medida en que todo ello también es deter- 
minante de nuestro destino. 


El destino y la persona de Cristo tienen que ser comprendi- 
dos desde dentro de la historia humana, pero a la vez tienen que 
quedar abiertos, ya que si Dios ha intervenido en la historia, 
entonces sus acciones son más que hechos históricos: son esca- 
tológicos, y debemos dejarlos en la reserva de sentido que la 
acción de Dios siempre lleva consigo cuando introduce en este 
mundo el futuro definitivo: 


«Las maravillas y acciones de Dios sólo son transparentes y lo 
son desde el final, siempre a posteriori. Esto lo tienen en comun 


6 «El contenido propio del cristianismo es total y exclusivamente la persond de 
Cristo. Ella es a la vez la conexión entre el AT y el NT, ya que también el único 
contenido de ultimidad del AT es el Mesías |...] Cristo no es el maestro, como se 
acostumbra a decir. Cristo no es el fundador, es el contenido del cristianis 
(E. WC. H. Sciir14.186, Philosopbie der Offenbarung 11, 3 [Darmstadt 1966] 35). 
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todos los hechos “históricos”. Pero por ello no son sólo 
Nos históricos. Pues los hechos históricos permanecen en el 
as de lo comprensible; en cambio, las acciones divinas no son 
comprensibles a partir del contexto que llamamos historia. Da 
ellas, más O menos en cada caso, están referidas a la historia de 
último hombre, mientras que todo lo demás que llamamos historia 
se refiere a la historia del primer hombre» ?. 


2. Elacceso a la persona de Cristo 
 enlos primeros discípulos 


La pregunta por la persona (cristología) no es separable de 
la pregunta por la obra (soteriología), el «Cristo en sí» del «Cris- 
to para nosotros». La persona no es cognoscible sin la obra y la 
obra no recibe su último sentido y fundamento sin el conoci- 
miento de la persona. El catolicismo ha otorgado primacía a los 

roblemas metafísicos O de la constitución de Cristo, mientras 
que el protestantismo, en cambio, se la ha otorgado a los pro- 


blemas soteriológicos o de la salvación del hombre (antropolo- 
ía y soteriología) *. 

is Desde as accedemos al conocimiento de la identidad 
personal de Cristo? ¿Desde dónde accedieron los primeros dis- 
cípulos, quienes, a la vez que conocerlo en la inmediatez verifi- 
cable de judío galileo, reconocieron en él infinitamente más de 
lo que podía ser considerado como producto natural de aquella 
tierra natural, patria espiritual e historia sagrada? ?. Los prime- 
ros creyentes llegaron a la fe en él por una triple vía: la experten- 
da, la esperanza, la gracia. 


7 H. J. Iwano, Nachgelassene Werke..., o.c., 43. Cf. 1 Cor 15,42-49, , o 

$ CEM. Lirniaro, «Christologie et Soteriologie», en 1.utber témoin de Jésus-Cbris, 
o.c., 377-380; H. J. Ivan, «Wider den Missbrauch des “pro nobis” als methodis- 
ches Problem in der Theologie»: TALZ 79 (1954) 453-458; W. PANNENBERG, «Cris- 
tolopía y soteriología», en Fundamentos de cristología, O.C., 49-63. , 

9 C£.). Gunas:r, Connaissance du Cbrist et genése de la foi, o.c.; 10., Jésus dans la foi des 
Premniers disciples, 0.c. 
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a) Experiencia sensitiva 


Lo primero es evidentemente el conocimiento y COntacto 
físico que tuvieron con él en distinta manera e intensidad dife. 
renciada, ya que no fue idéntica la cercanía de los discípulos 
más allegados, la de las mujeres que le servían y 2COMPAÑALQn 
hasta la cruz, la de los amigos en lejanía, la de los simpatizantes 
la de los dirigentes religiosos y políticos, la de quienes se encon. 
traron ocasionalmente con él, la del pueblo: en general. Este 
conocimiento personal se extiende desde los hechos que tuvie. 
ron lugar en Galilea, en los comienzos de su predicación y mila. 
gros, hasta los que tuvieron lugar en Jerusalén, primero con la 
pasión y muerte por crucifixión y luego por las apariciones a 
quienes habiéndole conocido antes confesaron después haberle 
reconocido vivo y glorificado. Esa experiencia de trato o cono- 
cimiento directo está determinada por las esperanzas que el 
pueblo judío alentaba desde siglos respecto de una manifesta- 
ción definitiva de Dios, actuando en favor de su pueblo y a tra- 
vés de él para salvación de toda la humanidad. 


b) Esperanza mestánica 


La esperanza mesiánica, si entendemos por mesianismo la 
apertura de la historia a algo mayor que lo que ella puede pro- : 
ducir explicitado a la luz de las anteriores gestas salvíficas de 
Dios como expresión de su fidelidad al pueblo elegido y de la 
promesa, fue la luz con que los ojos de los contemporáneos 
miraron a Jesús, juzgaron sus palabras y sus obras. La pregunta 
inmediata era ésta: ¿no será éste el Mesías, el que tiene que 
venir, el profeta prometido por Moisés, el que hará justicia en 
nombre de Dios a su pueblo, el que restaurará la alianza, el que 
liberará al pueblo de los enemigos, el que consumará la historia, 
el que introducirá el fin del mundo y con quien se iniciará 
la resurrección de los muertos? En innumerables variaciones, 
tipologías y contenidos concretos, ésta es la clave de lectura y 
de juicio, para aprobación o condenación, con que sus contem- 
poráneos miraron a Jesús !'. 


10 Definir el mesianismo o la idea mesiánica como universal humano, como 


A 
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Pero, además de experiencia y esperanza, quienes creyeron 
en él afirman que una tercera realidad fue esencial: la revelación 
de Dios, el don del Espíritu, la tracción del Padre. En termino- 
logía moderna sintetizaríamos estas expresiones con un térmi- 
no general: gracia La Creer en Jesús y reconocerle como Mesías, 
Hijo y Señor, en las diversas fases de su trayectoria, sólo les fue 

sible por una intervención nueva de Dios, que cualificaba sus 
pupilas para que en aquella humanidad natural, externamente 
idéntica a todas las demás de sus paisanos, reconocieran algo 
que traspasando por ella la transía y a la vez la trascendía. En un 
hecho material los seguidores de Jesús percibieron una revela- 
ción divina y en un hombre judío reconocieron al Hijo de Dios; 
a partir de lo que vieron, creyeron, pero lo creído estaba más 
allá de lo visto con sus ojos de carne. 

Ésta es la autocomprensión que los primeros creyentes tu- 
vieron de sí mismos. Las condiciones de posibilidad para ser 
cristiano, es decir, conocedor, confesor y seguidor de Cristo 
como sujeto histórico, mediador de la salvación e Hijo de Dios, 


esperanza judía y como convicción en el cristianismo, termina resultando una 
empresa casi imposible. Cf. L. Dúrr, Ursprung und Ausbau der israelitischjúidischen Heils- 
envartung (Berlín 1925) H. GrressmANnN, Der Messias (Gotinga 1929): W. STArRK, Die 
; vartung in den ústlichen Religionen (Stuttgart 1938); L. CEREAUX y otros, L'attente 
du Messie (París 1954); J. KLausnur, The Messianic Idea in Israel from the Beginning to the 
Completion of tbe Misbnab (Nueva York 1955); S. MowiNckuL, He That cometh. The Mes- 
sianic Concept in the Old Testament and later Judaism (Oxford 1959); G. SCHOLEM, «Zum 
Verstándnis der messianischen Idee im Judentum», en Uber einige Grundbegriffe des 
Judentums (Eráncfort 1970) 121-170; H. Gest, Zar biblischen Theologie (Múnich 1977) 
128-151; P. Grrunor, Liespérance juive d P'beure de Jésus (París 1994), R. TREVIJANO, 
«Mesianismo y cristología», en Orígenes del cristianismo..., O.C., 325-367, H. CAZELLES, 
Le Messie de la Bible. Christologie de AT, o.c., quien, después de exponer en un 1 Excur- 
sus los libros y teorías fundamentales sobre la noción de mesianismo, concluye: «Il 
faut maintenant suivre la Bible pour voir comment dans son processus de composi- 
Gon elle a créé son propre modele de Messie. Nous verrons qu' notre avis il s'agit 
rey attente que d'une espérance en un médiateur de présence divine» 
"Cf Mt 16,17; Jn 6,44; 1 Cor 12,3. Lo que estos textos dicen en el orden del 
conocimiento, lo dice San Pablo en el orden de la voluntad. No podemos conocer 
A Jesús sin la luz que Dios nos da ni obtener la justificación sin su gracia. El cono- 
cimiento y la justificación salvíficas mo son conquista del hombre, sino don de 
ES «Por la gracia habéis sido salvados por medio de la fe. Y esto no (os viene) 
€ VOSOtros, sino (es) don de Dios» (Ef 2,8). 
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son del orden histórico, del orden escatológico y del orden tez. 
lógico. 

— Del orden histórico, porque suponen el reconocimiento ex. 
plícito de la realidad concreta de Jesús en su espesor judío, en 
sus determinaciones temporales, locales, culturales, sociales y 
económicas. Jesús no es una idea, un fantasma, un mito univer. 
sal, una esperanza trascendental. Jesús es el Nazareno, que 
nació bajo Tiberio y murió bajo Poncio Pilato. La historia tiene 
una valencia teológica para el cristianismo. De ella arranca ja 
salvación y desde ella se originan, primero, la experiencia y con. 
fesión cristiana, y luego, el dogma eclesial. Estos trascienden )a 
historia originadora, pero la presuponen; a ella se remiten siem. 
pre y sobre ella edifican. 


— Del orden escatológico, porque en Jesús vieron no sólo un 
capítulo más de la historia judía, sino a la vez algo determinan- 
te de toda la historia universal y determinante del destino de 
cada hombre, ya que en la relación con Jesús se decide la rela- 
ción con Dios y, consecuentemente, la salvación o perdición 
eternas. 


—— Del orden teológico. La persona e historia de Jesús eran 
accesibles en un nivel a todo hombre y por eso los apóstoles en 
los kerigmas, o anuncios inmediatamente posteriores a la Pas- 
cua, remiten a la historia que todos sus oyentes conocen, a lo 
que ha ocurrido en medio de ellos comenzando en Galilea y 
concluyendo en Jerusalén !?. Y sin embargo confiesan que lo 
que está teniendo lugar entre ellos los desborda en un doble 
sentido: 1) Porque es algo más que lo esperado y porque es 
Dios mismo el que está actuando en la historia por medio de 
Jesús, a quien ha glorificado y con el que nos ha otorgado el 
Espíritu de la promesa, que inicia los últimos tiempos. 2) Por; 
que el Dios que actúa fuera suscitando esos hechos, ha ac 
también dentro de ellos mismos. No hubieran podido recono- 
cer a Jesús como Mesías si Dios mismo no se lo hubiera revela; 
do, ya que ni la carne ni la sangre son capaces de percibirlo (Mt 


12. «T/osotros sabéis lo acontecido en toda Judea, comenzando por Galilea, despuél del 
bautismo predicado por Juan: cómo Dios ungió a Jesús de Nazaret con el Espintl 
Santo y con poder y cómo pasó haciendo bien y curando todos los oprimidos po 
el diablo, porque Dios estaba con él» (Hch 10,37-38). C£. 1 Cor 15,1-11. 
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16,17)- No hubieran podido acceder a Jesús, ir a él, estar con él 
adherirse 2 él como el Hijo si el Padre no los hubiera atraído 
/1n 6,44). No hubieran podido reconocer a Cristo como glorifi- 
cado por Dios con su misma gloria, y por él constituido Señor, 
si el Espíritu Santo no se lo hubiera hecho posible (1 Cor 12,3). 

Por eso la predicación apostólica no es la mera mostración 
de hechos empíricos o de verdades universalmente verificables, 
sino un testimonio, que relata acontecimientos humanos percibi- 
dos como signos divinos, que ofrece la propia experiencia del 
testigo y apela a la experiencia que será posible al oyente si aco- 
ge el anuncio como llamada de Dios, si consiente a su reclama- 
ción y realiza sus exigencias de vida. Este es el fundamento de 
la unicidad y normatividad del testimonio de los apóstoles: ellos 
conocieron al Jesús terrestre y reconocieron al Resucitado, por 
el que se vieron constituidos en sus mensajeros ?”, 


3. Elacceso a la persona de Cristo en los no 
contemporáneos con él 


a) La historia originaria como hecho verificable 


¿Desde dónde accedemos al conocimiento de la identidad 
de Cristo quienes no hemos sido testigos de su presencia en el 
mundo? Desde /la historia originaria; desde el testimonio de quienes 
creyeron en él; desde la vida total de la Iglesia que católicamente 
se extiende en el tiempo y en el espacio para informar toda rea- 
lidad humana desde la revelación divina; desde la propia experien- 
cia o encuentro personal con él. La fe de todo cristiano es fe en la 
persona de Cristo y, desde ella, fe nueva en Dios y nueva forma 
de pensar, creer y esperar de sí mismo. La persona de Cristo fue 
reconocida al mismo tiempo en su ultimidad divina y en su con- 
creción humana, en sus características particulares de judío hijo 
de María a la vez que en sus pretensiones de salvador de la vida 


BAD; mE : A ; : 
«Dios le resucitó al tercer día y le dio manifestarse no a todo el pueblo, sino a 

dl del de antemano elegidos por Dios, a nosotros que comimos y bebimos con 
€spués de resucitado de entre los muertos. Y nos ordenó predicar al pueblo y 


aestionar que ha sido constituido por Dios juez de vivos y muertos» (Hch 
1040-42). 
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humana. En cada creyente jugarán un papel diverso estos cuy: 
tro elementos (historia originaria, testimonio individual, comy. 
nidad eclesial, experiencia personal), y aparecerán cronológica. 
mente en un orden u otro, pero objetivamente los cuatro son | 
esenciales. La historia de los orígenes tiene una validez per 
nente y a ella se refiere toda afirmación, tanto del creyente de | 
vidual como del magisterio apostólico, tanto de las proposicio. . 
nes conciliares como de las averiguaciones teológicas. Todo lo 
que se diga después de Cristo se refiere siémpre al Hijo de 
María, judío de nación y miembro de un pueblo sometido a la 
autoridad romana. Jesús es un judío y la salvación tiene su ori. 
gen en los judíos '*., La historia particular es así lugar de reali 
ción y de interpretación de la salvación universal. Por ello toda 
formación catequética, toda celebración litúrgica y toda verifi- 
cación personal de la propia fe comienzan con la lectura de los 
evangelios, acompañada de la completa historia sagrada, que 
abarca la anterior historia de Israel (profetas) y la posterior his- 
toria de la Iglesia (apóstoles). La fe se refiere a unos personajes 
como Abrahán y Pablo de Tarso, a unas gestas como la del pue- 
blo en la cautividad de Egipto o en el destierro de Babilonia, a 
unas actitudes espirituales como las expresadas en los Salmos o 
en el evangelio de San Juan, a una mirada escatológica a la historia 
como se expresa en el libro de Daniel o en el Ap. La historia de 
esa familia espiritual narrada por la Biblia, con sus gestas indivi- 
duales y sus experiencias colectivas, interpretadas como elec- 
ción y alianza de Dios por los profetas para iluminación y san- 
tificación de todos, es el punto de partida y de apoyo, de 
referencia y de nutrición para todo hombre, cuando empieza 2 
creer, y para el creyente después de haber creído. 

Creer no es, por tanto, dar un salto en el vacío desde cada 
conciencia particular al absoluto de Dios, sino referirse a su 
revelación en el mundo, adherirse a quienes la han acogido y 
formar parte de la familia de los creyentes. Fe es esencialmente per 
sona, comunidad, exterioridad e institución. Y esto percibido no como 


14 El evangelio de San Juan, el que más dureza muestra frente a los judíos (con 
esta palabra designa a quienes rechazan a Jesús como el Mesías), es el que con 
mayor claridad subraya la condición judía de Jesús (Jn 4,9). El que más subraya e 
significación y destinación universal del cristianismo, es el que con más explicitu 
afirma su proveniencia particular de los judíos (4,22). 
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n acto de propia iniciativa, sino de obediencia al que llama y 
s ía. La primitiva Iglesia se comprendió a sí misma como resul- 
edo de la llamada del Señor y de la adhesión de sus miembros a 
los apóstoles, a los primeros que le habían seguido y creído. El 
Señor pro-pone al hombre ser a-puesto (rpooTí8nj1) a los que 

a se habían adherido a él. La Iglesia crece por incorporación de 


nuevos miembros a su cuerpo con Cristo como cabeza '5. 


b) El testimonio de los discípulos como interpretación de su sentido 


Pero la historia por sí misma es insuficiente. La fe nace del 
relato de los hechos interpretados teóricamente y atestiguados 
ersonalmente como gesta de Dios, por la palabra del profeta o 
del apóstol. Hechos y palabras revelan sus designios para con 
nosotros y a la vez desvelan nuestra destinación a él, junto con 
nuestras posibilidades y responsabilidades en el mundo. Los 
libros del AT y del NT relatan hechos, pero sobre todo ofrecen 
sentido e interpretación, invitando a la respuesta. Los acontect- 
mientos son propuestos en la luz de los profetas y apóstoles 
que los leen bajo una inspiración divina y derivan de ellos una 
exhortación para el pueblo. Un hecho sin un profeta que lo 
interprete no es revelación de Dios para nadie, mientras que un 
profeta sin un hecho al que puedan mirar los destinatarios de su 
palabra, y en el que de alguna manera puedan apoyarse para 
otorgar crédito a su palabra, es un profeta sin fundamento. No 
hay, por tanto, historia que podamos c« nsiderar sagrada sin los 
testigos que nos ofrecen su real sentido salvífico. Tanto la pala- 
bra de Jesús como la de los apóstoles en el inicio y la de todos 
los creyentes a lo largo de la historia se remiten a unos hechos 
(anuncio del Reino con sus signos, las apariciones de Jesús 


15 «Los que aceptaron su predicación fueron bautizados y unas tres mil perso- 
Ras se incorporaron aquel día» (Hch 1,41). «Cada día el Señor iba incorporando a 
los que habian de ser salvos» (Hch 2,47; 5,14; 11,24) (rpoontévo: = allegarse, adhe- 
TIrse, aponerse, incorporarse, unirse al cuerpo que ya formaban los anteriores cre- 
Yentes en Cristo; está usado en voz pasiva en el sentido del pasivo divino) en uni- 

ad (Em 0 avró). Junto al verbo rpootifévo: está la expresión eri tó abtó, que 
designa conjunción, unidad, reunión en un solo lugar (sentido espacial), participa- 
Ción en una misma adhesión (fe: sentido cualitativo) (Hch 2,1.44,47; 4,26). Cf. J. A. 
Errzxvt, Los Hechos de los Apóstoles (Salamanca 2003) 300, 322, 370. 
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resucitado, la donación del Espíritu, sa permanente acción) e 
invitan a la conversión y a la fe. Sus palabras son relato, testimoni 

.. 2 
exbortación y promesa. 


El cristianismo se trasmite por testimonio en cadena: el que 
Dios da de sí mismo en Cristo, su apóstol; el que los profetas 
hasta el Bautista dan de Jesús; el que Jesús da del Padre; el que 
los apóstoles dan de Jesús; el que cada creyente da en situación 
normal y en situación límite (zmartirio). El testimonio implica un 
arriesgo personal; es un hecho moral y una afirmación de ver. 
dad. Es una atestación creadora que, hecha por una persona 
digna de crédito, nos abre a un orden nuevo de realidad, nos 
interpreta su sentido y con ello nos pone en camino de adherir. 
nos y de creer 1%, 


Los oyentes quedamos así remitidos a su credibilidad, a los 
signos que nos la acreditan, al sentido que los hechos relatados 
implican, a la propia decisión. El cristianismo no es una religión 
de argumentos apodícticos, sino de testimonio personal: prime- 
ro, de Jesús respecto de Dios, y luego, de los creyentes respecto 
de Cristo. El testimonio de unos y otro no es trascendible hasta 
reducirlo a una formula matemática, que ofrezca evidencia inte- 
lectual o a un hecho positivo, que los sentidos no puedan negar. 
La propuesta cristiana no es ante todo de nuevos hechos o de 
solas ideas, sino de la específica relación personal que Dios ha 
instaurado con los hombres en Cristo invitándolos a correspon- 
der con la relación personal equivalente. Por eso no se dirige a la 
mera razón ni a los sentidos solos, sino a la persona; y cuando 
ésta entra en juego tiene que poner en acto su libertad determina; 
da no por la necesidad física ni por la evidencia intelectual, sino 
por el amor y la predilección. Nada es real para el hombre sin su 


16 Cf. X. Lñon-Durour, Tocabulario de Teología bíblica (Barcelona 1988) 886-889; 
L. COrENEN, «Testimonio», en DINT 1V, 254-261; J. Guirron, «Le témoignagé 
considéré comme engagement», en Oeueres completes, 11 (París 1968) 552-555; E. 
CastrrLl (ed.), Le témoignage (Roma-París 1972); E. BARBOTIN, Le témoignage (Turn 
hout 1995). S. Piñ-Ninor, «Hacia una eclesiología fundamental basada en el testi- 
monio»: Revista Catalana de Teología 9 (1984) 401-461; ÍD., «Los mártires: un test: 
monio que es preciso no olvidan, en AA.VV., Comentario teológico-pastoral «Tertit 
millennio adveniente» (Salamanca 1995) 179-193. Además de la bibliografía ofrecida 
en el primer volumen sobre el testimonio como categoría esencial en la lógica del 
cristianismo, cf. M. Nur1, La testimonianza in H. U. von Baltbasar. Evento originario 
Dio e mediazione storica della fede (Bolonia 2001). 
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ropia realización. Nada es verdad para él sin el apremio de la 
Verdad a él y sin el compromiso de él con la Verdad que le pre- 


cede. Será su verdad sólo cuando se decida por ella, la sirva y la 


siga. 


y La Iglesia, signo perenne y testigo fiel de Cristo 


La dimensión pública, explicativa y comunitaria de la vida 
de Jesús se ha reflejado en el grupo de sus seguidores, Jesús no 
comprendió su existencia y mensaje como un remiendo, relec- 
tura de la ley o reforma de la forma histórica en que el judaísmo 
contemporáneo vivía su religión, sino como el final consuma- 
dor de un designio salvífico, el cumplimiento de las promesas 
divinas y el comienzo del final de la historia. El nuevo grupo 
procede del anterior pero como un esqueje que termina arras- 
trando consigo al tronco en el que fue injertado. 

Hecho público y no de iniciados separados. Hecho comunitario 
de personas que se adherían a su mensaje, con independencia 
de su origen, condición social, cultura y religión previa. Hecho 
constituido por la memoria del origen, los testigos cualificados y 
autorizados por Jesús, la celebración de los signos que él dejó, 
la misión desde Judea hasta los confines de la tierra, el bautismo 
como signo de integración a la propuesta apostólica y la recep- 
ción del Espíritu. 

El cristianismo ha sido siempre una religión de comunidad 
compleja y unida a la vez que dispersa y diferenciada. Comuni- 
dad de pobres y pecadores, perdonados y santificados. A ella se 
pertenece desde lo que es común a todos los hombres: la aper- 
tura a Dios y la capacidad de responderle, la necesidad de salva- 
ción y la capacidad de recibir el don divino con la posibilidad de 
testimoniarlo, acreditándolo precisamente desde la debilidad 
humana que permite a la realidad divina trasparecerse y acredi- 
tarse por sí misma. 

La Iglesia, creación de Dios, viviéndose como cuerpo de 
Cristo edificado por el Espíritu, es esencial para la fe. Esa Igle- 
Sta, que desciende al mundo como extensión de la communio tri- 
Titaria, ha sido un testimonio permanente a favor de Cristo a lo 
largo de toda la historia. Esa divina realidad que ella atestigua se 
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ha expresado por hombres santos en unos casos y pecadores ey, 
otros, genios y teólogos por un lado a la vez que mediocres 
violentos por otro. La complejidad de la vida de Cristo, para 
unos, equivalente a ambigúedad humana, y, para otros, reflejo 
de la complejidad divina, sigue afectando a su Iglesia. Ella sigue 
siendo particular y vulnerable como lo fue Jesús; reducible y 
judeidad él y a localidad puntual ella. Y, sin embargo, uno y otra 
vienen de más lejos y llevan más lejos a quienes en medio de la 
espesura y grisura de la vida cotidiana se dejan arrastrar por el 
viento hasta el Infinito, tienen el coraje de reconocer a Dios 
encarnado y de acoger hechos materiales como signos de la gra. 
cia divina, viviendo el mundo como un inicial sacramento de 
salvación que desemboca en la materia del pan y del vino trans. 
formados en el cuerpo de Cristo, entregado por nuestros peca. 
dos y resucitado para nuestra justificación. 


La Iglesia ha sufrido los golpes que, desde el exterior, le han 
quebrado partes de su organismo, y las heridas que, desde el 
interior, le han infligido el pecado, la injusticia, la herejía, el cis- 
ma, el desaliento, la pereza y la traición. Sin embargo, no ha 
dejado nunca de recordar a su Señor, Cristo crucificado y glori- 
ficado; ha mantenido en alto el evangelio y, pese a todas sus 
deficiencias O traiciones, sigue proponiendo las «Bienaventu- 
ranzas» como retrato de Jesús, promesa y programa para noso- 
tros; sigue confiándose al Espíritu Santo y ofreciendo al mundo 
lo que ella posee como don de Dios. 

Todo anuncio del evangelio y toda experiencia personal 
deben ser verificados por la conciencia comunitaria, el sentido 
de la fe, la unidad de la Iglesia y el testimonio apostólico. Sólo 
así son diferenciables del heroísmo, la genialidad, la locura, la 
particular revelación que Dios le pueda conceder a cada uno. 
Un cristiano solo no es un cristiano. Sin fe personal no hay cris- 
tianismo, pero sin Iglesia tampoco hay cristianismo, ni a la larga 
es posible mantener sin ella la fe en Cristo ni preservarla de 
deformaciones. Si el encuentro de la verdad es un hecho colec- 
tivo, la mantención fiel de la verdad cristiana es también un 
hecho colectivo, es decir, de la Iglesia 1”. Estos elementos han 


17 C£ K. Rannur, «Pequeño fragmento “sobre el encuentro colectivo de la ver 
dad”», en ET VI, 101-107. 
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sido considerados esenciales desde el mismo origen. La Iglesia 
ha tenido una historia larga y sinuosa, pero, más allá de su divi- 
sión interna, ha mantenido enteros estos elementos constitu- 
yentes. De ellos ha vivido, sigue viviendo y por ellos sigue sien- 
do significativa e inolvidable para los hombres, porque de ella 
Dios siempre se acuerda; por él fue constituida Cuerpo, Esposa 
y Plenitud de su Hijo. Otras muchas cosas son tristemente ver- 
dad en la Iglesia, pero gozosamente estas que son mayores tam- 
bién son verdad. Quien anticipándose a la escatología sólo quie- 
re aceptar estas últimas positivas sin pasar humildemente por 
aquellas otras negativas, suprime el tiempo, se pone en el lugar 
de Dios y no reconocerá a Cristo ni llegará a la salvación. 


Hemos aprendido a ser hombres mirando y admirando a 
otros hombres, a ser creyentes mirando y admirando a otros 
creventes, a ser Iglesia mirando y admirando sus miembros. 
Esto es mucho más que argumento de autoridad y más también 
que argumento de razón. El hombre encuentra la verdad en 
compañía de quienes ya viven de ella y en ella. En este sentido 
refiero a la compañía que los creyentes, santos y pecadores nos 
ofrecen en la Iglesia, lo que Steiner dice de los creyentes en 
Dios: 


«Los argumentos que proceden de la autoridad son sospecho- 
sos (aunque en las ciencias también son amplios). Pero si uno goza 
de libertad para elegir su propia compañía, la de los creyentes es de 
una distinción abrumadora. Descartarla, atribuir a sus percepcio- 
nes una fuerza meramente retórica o arcaica, supone dejar fuera a 
la mayor parte de nuestra civilización» **, 


d) La experiencia propia en el encuentro con Cristo viviente 


Si la historia es insuficiente por sí sola sin el testimonio, el 
testimonio, tanto el individual como el colectivo, por sí solo es 
también insuficiente. El cristianismo no es religión de libro en 
el pasado ni de mera autoridad presente, sino de personal expe- 


hd G. Sruinur, Errata. El examen de una vida (Madrid 1998) 203. Sobre la signifi- 
E del ejemplo y de la ejemplaridad previas para la vida personal, y en conse- 
vencia también en el orden de la fe, cf. J. GomA LAnzóÓN, Imitación y experiencia 
alencia 2003) 
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riencia y encuentro con la verdad misma. Esto que siempre fue 
así en el cristianismo, se ha hecho más evidente desde Que 
el pensamiento moderno a partir de Descartes y Kant se ha 
propuesto construir-descubrir la verdad desde la subjetividaq 
trascendental. El encuentro no se da al margen de la historia ó 
al margen del prójimo, ya que uno y otro son la condición de 
posibilidad para la realización de la existencia en el mundo. Sin 
corporeidad y sin intersubjetividad no hay existencia human$ 
verdadera ni acceso a la verdad del hombre, que es tiempo, tra. 
dición y comunidad. El acceso a la verdad es histórico, colecri. 
vo y sucesivo. Y en medio de ese espesor de historia y de comu. 
nidad, en este caso la Iglesia, se da la experiencia personal 1. 
Experiencia aquí no designa la experimentación científica de los 
laboratorios, ni la vivencia psicológica determinada por fenó. 
menos extraordinarios, sino aquel real ir sabiendo, tan profun- 
do como sencillo, que todo hombre tiene de la realidad, de su 
vida y destino, cuando se abre a sus apelaciones profundas, las 
recoge y repiensa en su interioridad, se expone a sí mismo ante 
la verdad, acoge la llamada de la vida, no vive a merced de 
instintos o de impulsos; en una palabra, cuando es bueno, por- 
que el conocimiento tanto de la verdad como de Dios y de Cris- 
to exige no sólo inteligencia, sino coraje moral. Aquí utiliza- 
mos además el término encuentro, porque alude a la historicidad 
e intersubjetividad, carácter dialógico y gratuidad que la llegada 
a la verdad tiene en el hombre. La experiencia es hecha y nos es 


12 Tras la interpretación positivista de la experiencia (lo que Ortega llamó «dic- 
tadura de los laboratorios») y la noción irracional de la experiencia, propuesta en 
ciertos contextos modernistas de comienzos de siglo, la teología ha reconocido el 
valor y necesidad de la categoría «experiencia» en el cristianismo. Dos obras clási- 
cas están en el punto de partida de esta recuperación: J. MOUROUX, L expérienat chré- 
tienne..., O.C., y H. U. von BAL.THASAR en el primer tomo de su Estética teológica, En la 
primera parte expone la evidencia subjetiva en dos capítulos (la luz de la fe y la 
experiencia de la fe): Gloria 1. Cf. P. Miqurs, L expérience de Diem, o.c.; monográfico 
de Conc sobre Revelación y experiencia 133 (1979), H. BounLArD, Lógica de la fe. Bosque 

Jos y diálagos con el pensamiento protestante (Madrid 1966); J. P. Torrt1,, «Dimepsion 
ecclésiale de Pexpérience chrétienne»: FZPATh 28 (1981) 3-25; J.-Y. LacosTH, 
Expérience et Absolu, 0.c.; G. HAEFFER, «Erfahrung-Lebenserfahrung-Religióse 
Erfahrung. Versuch ciner Begriffserklirung»: TAPh 78 (2003) 161-192; O. H- 
Prsch, «Glaube-Erfahrung-Theologie. Einblick in einen ókumenischen Diskus- 
sionsstand. Eckdaten einer Klárung»: FZP4THA 50 (2003) 5-49; G. Kruck (ed.), Gob 
tesglanbe, Gotteserfabrung, Gotteserkenntnis..., 0.C. 
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dada; el encuentro no se realiza como la captura de un objeto o 
> . . 
osesión de una idea, sino como la apertura acogedora a una 
evelación que viene a nosotros por el camino de la faz del pró- 
qe y a la que nosotros vamos llegando en oferta e interacción 
| 


de libertades ”". 


4. Particularidad y universalidad del destino de Cristo 


Ese encuentro con la realidad, en clave no de posesión o 
demostración, sino de encuentro y experiencia tal como la aca- 
bamos de describir, es esencial para la fe y para el conocimiento 
de la identidad de Cristo. Fe en Cristo, conocimiento de su 
identidad y experiencia de su función salvífica para cada uno 
son inseparables. La fe no es la aceptación de un universal abs- 
tracto o de un particular funcional, sino el otorgamiento de cré- 
dito y entrega a la persona de Jesús, reconocida como Mesías 
y Señor, Hijo de Dios y Salvador de la vida humana. Este encuen- 
tro con Cristo es esencial para la fe y es a la vez la esencia de la fe. En ella 
se suman dos elementos: por un lado, el sujeto de la vivencia 
como resultado de una ejercitación de la propia existencia que 
proyecta sobre Cristo esperanzas, ideales, necesidades, angus- 
tias y posibilidades para las cuales él ofrece no una respuesta 
wmecánica, sino un horizonte de sentido dentro del cual unas 
son iluminadas, otras resueltas, otras negadas y otras orientadas 
hacia un futuro, en el que serán explicitadas como fruto de la 
propia libertad y de la fidelidad de Jesús. Por otro lado está el 
advenimiento de Cristo a la propia vida, bien en una manifesta- 
ción individual, en la que uno es nombrado con el propio nom- 
bre, es invitado a seguirle, quedando iluminado y cegado por la 
luz ofrecida (es el caso de Pablo), o bien en el testimonio y vida 
de la comunidad en cuanto tal o mediante uno de sus creyentes, 
que se convierten en una apelación a la que no se puede resistir, 
Porque debajo de ella se nos hace presente, visible y amable la 
Persona misma de Cristo. 


Cf 


o ). Martin VkLasco, El encuentro con Dios (Madrid 1995); Aproximación; 


Gonzántz Dr CARDEDAL, «Dios al encuentro del hombre en Jesucristo», a.c. 
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a) Las tres vías para el descubrimiento de la universalidad 
del Resucitado 


La persona, doctrina y destino de Jesús, con la pasión como 
cumbre y la afirmación de la resurrección por sus discípu. 
los, son apelaciones que un espíritu lúcido y limpio no puede 
desoír. Todo hombre que se abre al absoluto, como posible hori, 
zonte de su vida, que se siente radicado en el amor y anhela per. 
duración tanto para sí mismo como para los seres que ama, que 
es sensible a la injusticia del mundo a la vez que a la imposible jus. 
tificación tanto para las víctimas presentes como para los muer. 
tos anteriores: todo hombre que se enfrenta con tales cuestio- 
nes y mira a la resurrección de Jesús, comprueba que en ella se 
da como propuesta y respuesta, nacidas desde otro orden, una 
salida a sus anhelos y esperanzas. Hay una verificación indirect] 
de las afirmaciones cristianas cuando se las compara con ha 
estructura radical de la vida humana. Desde la experiencia an- 
tropológica general se abre un camino para descubrir cómo en 
el destino de Jesús, que culmina en la resurrección, no se trata 
sólo de un percance extraño, que le aconteció a un individuo, 
sino que en ella se encienden y alumbran esperanzas human 
fundamentales. Para esclarecer este hecho se han expuesto tres 
vías: la vía trascendental de la esperanza, vivida por todo hombre 
anhelando una afirmación eterna de su existencia, no en me- 
ra perduración biológica, sino en transformación consumadora 
(Rahner); /a vía personal del amor, que sólo se afirma verdadero y 
pleno si la persona amada incluye eternidad (Marcel, Marídip 
Valverde); la vía histórica de la justicia, que no puede resignar 2 
que perdure para siempre lo que triunfa en el mundo: los vet- 
dugos sobre las víctimas (Horkheimer, Adorno, Moltmann). El 
anuncio particular de la resurrección de Cristo, como signo € 
inicio de la afirmación de nuestra existencia agraciada por Dios 
con su vida indestructible y eterna, entronca con este dato 
humano universal 2!. La experiencia de Cristo es vivenciada a la 


21 Una breve exposición de las tres vías o la iluminación racional de la ce | 
ción a partir de las esperanzas y experiencias humanas fundamentales, cf. La entire 
ña, 378-381; O. Gonzátiz Dr Carbr:DAL, «El acceso actual a Cristo resucitad 
desde dentro de la Iglesia», en Cristología, 152-155; «Desde experiencias hum: 
fundamentales», en ibíd., 155-158; «Esperanza trascendental de la resurre 
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vez COMO Pura revelación y gracia. La historia, el testimonio y la 
credibilidad trascendental hacen a Cristo pensable y amable en 
un cierto nivel. Sin embargo, sólo la manifestación de él mismo 
al hombre, en aquel hondón del ser donde lo más simple es lo 
más real, y donde lo más tenue es lo más potente para todo el 
ue no ha cegado sus impulsos hacia la verdad, sólo esa presen- 
cia personal de Cristo hace nacer la fe y con ella el reconoci- 
miento radical de su identidad. Quien cree, cree confiándose a 
esús que se le revela como el viviente, el salvador, el que da a 
Dios y a quien Dios nos da. Todo creyente tiene que poder 
decir en un sentido lo que los samaritanos ante el anuncio de la 
mujer: «Ya no creemos por tu palabra, pues nosotros mismos 
hemos oído y conocido que éste es verdaderamente el salvador 
del mundo» (Jn 4,42). 


b) Reconocimiento, revelación y misión 


La experiencia del encuentro con Jesucristo no es autosufi- 
ciente, sino que remite a la historia y al testimonio anterior, que 
nunca es individual, sino comunitario. La experiencia personal 
de cada cristiano en el encuentro con Cristo participa de la 
naturaleza de las «apariciones» del Resucitado, que no eran 
visiones desde el sujeto vidente hasta la realidad vista, sino 
revelaciones de Dios, dándonos a conocer a Jesús como el Jus- 
to, el Mesías, el Hijo. Quienes las recibían se sintieron agracia- 
dos y desconcertados, porque en un sentido reconocían al mis- 
mo Jesús que habían conocido y a la vez le veían distinto. Era él 
mismo, pero no era lo mismo. Las apariciones acontecen a 
quienes le habían conocido con anterioridad; por ello son un 
reconocimiento, y llevan implicado el encargo de decirlo a los 
demás. Son el reconocimiento que unos hombres y mujeres hacen 


somo horizonte de la experiencia de la resurrección de Jesús», en Curso, 315-322. 
4 resurrección, primordialmente una acción de Dios que versa sobre la persona 
e Cristo, adquiere una expansión pneumática por el Espíritu Santo. Quien la reci- 

en la Iplesia, participa en la eucaristía, vive conforme a la vida nueva y se abre a 
Promesa del mundo futuro, éste puede tener una cierta «verificación» personal 

CE e Esa resurrección significa ya para él, para la sociedad y el propio cosmos. 

e ISSIER, La resurrección de Jesús..., 0.C., 301-342, J. SOBRINO, La fe en Jesucris- 
+ 0.0, 25-166. 
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del Jesús que habían conocido; son revelación que Dios hace de 
Jesús como su Hijo, el Mesías de Israel y el salvador de la Vida 
humana; son misión a los demás para hacerles participes de 
esa revelación y de la gracia que acompaña a quienes la rep; 
ben (María Magdalena: Mc 16,9-13, los once discípulos: Mi 
28,16-20, los dos discípulos camino de Emaús: Lc 24,33; 
Pedro: Jn 21,15-19, Pablo: Gál 1,155). 

Con San Pablo se inicia la serie de creyentes que no habían 
conocido previamente a Jesús. En tal aparición, Cristo se identig; 
ca a sí mismo y envía a Pablo a la comunidad, para que ella le dé 
a conocer, por referencia a la historia, anterior y al testimonio 
apostólico, todo lo que le es necesario saber. Pablo y Tomás son 
así los paradigmas para todos los creyentes del futuro, a quienes 
se declara bienaventurados por creer acogiendo el testimonio de 
quienes lo habían precedido en el encuentro con el Resucitado 
(n 20,29), y a los que, sin embargo, a cada uno a su manera, 
Jesús les otorga pruebas de su resurrección y con ello les ofrece 
fundamento para creer (Jn 20,27). Historia, testimonio y experienta 
forman así el tnángulo hermenéutico que hace posible la fe a todo hombre de 
cualquier tiempo y lugar, como conocimiento y consentimiento a la identidad 
de Jesús. Ellas son los cimientos que sustentan la fe en Jesús; 
cimientos en un sentido solidísimos, porque se sustentan en la 
fidelidad de Dios, pero frágiles en otro sentido por dos razones: 
una porque remiten al prójimo y a uno mismo, siendo ambos 
débiles y pecadores; otra porque son cimientos que nunca están 
puestos de una vez, que hay que reponer con la historia personal 
siempre abierta y siempre haciéndose. 


c) La contemporaneidad con Cristo en la fe 


Esa experiencia crea una existencia nueva, percibida como 
creación de Dios mismo a la vez que como resultado de la pro" 
pia decisión. Implica conocimiento y consentimiento, un sabe: 
de Cristo y una veneración de Cristo en su calidad de Mesías, 
Señor e Hijo. En el NT la memoria se redobla en confesión, 
celebración y adoración. Las cuatro forman así la matriz cof 


22 Cf. H. Schiir, De /a resurrección de Jesucristo, O.c. 
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creta Y diaria de la fe en Cristo, que tiene en el culto, primordial- 
mente en la eucaristía, su centro y su cumbre. La exégesis con- 
y mporánea ha redescubierto este filón del NT yendo como 
consecuencia más allá del Cristo moral de la Ilustración (Kant) 
, decantando las afirmaciones de quienes situaban el nacimien- 
to de la cristología en dependencia isomórfica de las religiones 
mistéricas (Bousset) hasta situar el nacimiento de la fe en Cristo 
en la confluencia de la memoria histórica, de la celebración 
eclesial y de la experiencia personal ”, 

La interacción entre historia originaria, testimonio apostóli- 
co y experiencia personal constituye la garantía de una fe verda- 
dera, porque crea un instinto, fuerza O discernimiento interior 
que nos libran de estar a merced de las imágenes que los hom- 
bres sucesivamente se van creando de Cristo según vientos y 
tempestades a la luz de lo que la cultura y valores imperantes 
suscitan. Donde se pierde la conexión entre estas tres perspecti- 
vas y donde deja de cultivarse cada una de ellas en su legítima 
autonomía, allí la fe en Cristo queda a merced de los sucesi- 
vos remolinos de opiniones; porque desaparece el fundamento 
objetivo, que sostiene unidos esos elementos que en una prime- 
ra visión parecen ajenos unos a otros. Ni mera historia, ni mera 
dogmática, mi mera mística son suficientes para constituir la fe cristia- 
na. La historia como arraigo en el mundo de la corporeidad, 
temporalidad e intersubjetividad es absolutamente esencial. Es 
esencial también el testimonio de los orígenes, que se ha pro- 
longado en testimonio vivido de millones de hombres a lo largo 
de veinte siglos, dando crédito y creando credenciales para la 
verdad personal de Cristo. Es esencial también la dimensión 
experiencial, personal o, si se quiere, mística de la fe cristiana. 

El encuentro con Cristo, que se realiza condicionado en sus 
expresiones por la cultura, riqueza y situación en que se vive 
pero que termina trascendiéndolas, ha fundado la fe, genera- 
ción tras generación. El cristianismo no se ha transmitido como 
relato aséptico de pasado extraño, sino como testimonio de 
Personas vivas e invitación a una experiencia posible a cada uno 
en el presente. El cristianismo, en un sentido, es pura tradición 
de historia fundante en el pretérito, y en otro es pura fundación 


3 C£ LW HurTADO, Lord Jesus Christ..., O.C. 
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de libertad en el presente. Cada hombre creyente ha recibido da 
gracia de encontrarse con Cristo vivo; ella le ha hecho NUEVO a 
él y él la ha expresado en formas nuevas según contextos y cul. 
turas. Cristo es contemporáneo de cada creyente. 


«En relación con el absoluto solamente se da un tiempo: el pre. 
sente; quien no es contemporáneo con el absoluto, para él no exis. 
te absolutamente. Y ya que Cristo es lo absoluto, se ve con facili 
dad que en relación con él no cabe más que una situación: la de la 
contemporaneidad: los 3, los 7, los 15, los 18 siglos son algo que ni 
quita ni pone, que no lo cambian a él, ni tampoco esclarecen Quién 
era él, puesto que quién era es solamente claro para la fe [...] Si no 
logras superarte a ti mismo hasta ser cristiano en situación de con. 
temporaneidad con él, o no puede él en situación de contempora- 
neidad moverte y atraerte a sí: entonces jamás llegarás a ser cristia. 
no. Podrás honrar, ensalzar, agradecer, agasajar a quien te haga 
creer que a pesar todo eres cristiano; te engaña» ?1. 


La pregunta ¿Quién es Cristo? se ha hecho y se ha respondi- 
do en cada generación 2. La respuesta se ha expresado primero 
(Mt 16,17; Jn 6,44; 1 Cor 12,3) como resultado de la tracción y 
gracia de Dios en la fe, y luego se ha explicitado en la cristología 
como relato y razón, lógos y praxis de la propia fe. Y desde 
el mismo comienzo lo ha hecho siguiendo dos movimientos: 
uno ascendente, que va del judío que es Jesús hasta llegar al 
descubrimiento del carácter único de este hombre y confesar: 
«Dios estaba con él, revelándose, reconciliándonos y dándonos 
su Santo Espíritu». Es el camino que siguen los evangelios y Hch. 
El otro movimiento supone el anterior, lo quiere completar y 
fundar. Para ello parte de la lógica interna de la elección y alian- 
za del AT hasta llegar a ver a Dios en medio de los hombres, 
como Emmanuel y encarnado. Jesús es visto entonces como el 
Hijo en quien Dios se nos da, porque es su Hijo eterno encar- 
nado. Los textos hímnicos del NT (Pablo, 1 Tim, Heb, Ap) y 
San Juan siguen este movimiento %, 


24 S, KirrKEGAARD, Ejercitación del cristianismo, en Obras y papeles (Madrid 1961) 
112s. 

25 Cf. H. ScHLieR, «Zur Frage: Wer ist Jesus?», en Der Geist und die Kircht..., 0: 
20-32. 

26 Cf. J. Guusrr, Connaissance..., 0.0, 7-11. 
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CAPÍTULO IX 


JESÚS EN BL ORIGEN DE LA CRISTOLOGÍA 


¡1 El camino que va de Jesús a la Iglesia 


Nadie ha negado que Jesús está en el comienzo de la histo- 
ria del cristianismo, como religión y como cultura, aun cuando 
muchos hayan negado que esté en el comienzo de un cristianis- 
mo como institución, es decir, de la Iglesia. La cuestión capital, 
sin embargo, es esta otra: ¿está Jesús también en el origen de la 
cristología? Lo que pensaron de Jesús los autores del NÍ, lo que 
ha proclamado la posterior confesión de fe y han precisado las 
afirmaciones conciliares, ¿está en continuidad intencional y no 
sólo verbal con lo que Jesús pensaba de sí mismo? La cristolo- 
gía, ¿es una explicitación o desarrollo de lo que él realmente era, 
de lo que dio a entender de sí y de lo que estaba implícito en sus 
comportamientos, en una palabra, de su autoconciencia? O, por 
el contrario, ¿la cristología de los creyentes es una aposición 
externa y discontinua con su propia autocomprensión? Eviden- 
temente no se trata de que busquemos en las palabras o procla- 
maciones de Jesús todo lo que la teología posterior ha afirmado 
sobre él, sino de la identidad básica de sentido entre lo que his- 
tóricamente él quiso para sí y sobre sí mismo, su misión, su 
relación con Dios, su lugar en la historia salvífica, por un lado, 
y, por otro, lo que los creyentes posteriores afirmaron sobre él. 

Las preocupaciones cristológicas en el siglo XX pasaron de la 
concentración en el «mensaje de Jesús» o la esencia del cristianis- 
mo (Harnack) a la pregunta por la formación de los evangelios 

rgeschichte, Bultmann), por la redacción de cada uno de los 


1 Evangelistas (Redaktionsgeschichte, Bornkamm y otros), a la cone- 


xión entre el Cristo anunciado por la Iglesia (Cristo del kerigma) 
y el judío crucificado por Poncio Pilato (Jesús de la historia). 
Todo el esfuerzo de la exégesis de los últimos decenios tiende a 
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esclarecer esa diferencia a la vez que a superar el abismo, mos. 
trando lo que une la vida, doctrina y conciencia de Jesús con ej 
pensar posterior de la Iglesia sobre él. En una palabra, a mos 
que Jesús está en el origen de la tradición y de la confesión cristo. 
lógicas !. ¿Supone esto decir que Jesús es el que inicia la cristolo. 
gía? Y si respondemos positivamente, ¿qué decir de la tesis pro. 
gramática con la que Bultmann comienza su Teolegía del NT y a 
quien siguen otros autores, también católicos, para quienes «Teo. 
logía del N'T» es justamente lo que acontece después de Jesús, 
cuando los discípulos creyentes piensan sobre él? ?, 

La Iglesia primitiva, y con ella toda la posterior hasta hoy 
mismo, se comprende y se fundamenta a sí misma justamente 
desde la respuesta positiva a esta pregunta; si la negativa fuera 
verdadera, sería el fin del cristianismo ?. Ella quiere dar cont- 
nuidad y corporeidad histórica al mensaje, a la conciencia y a la 
persona de Jesús hasta que él vuelva a consumar su obra. Cada 
generación explicita la confesión cristológica con una termino- 
logía nueva y apela a cosmovisiones distintas para responder a 
la pregunta por la identidad de Cristo, pero vive de la convic- 
ción de que su confesión de fe en él, a la que va unida la salva- 
ción, es la explicitación consecuente de lo que él manifestó 
sobre sí mismo, respuesta a lo que Dios hizo en su favor por la 


L C£ L. Curraux, Jésus aux origines de la Tradition..., 0.C.; J. GNU.KA, «Die ““Christo- 
logie” Jesu von Nazareth», en Jesus Christus nach Zeugnissen des Glaubens (Múnich 
1970) 159-174; S. Ziunba, «Gesú storico alle origine della cristologia del N'D»: Sacra 
Doctrina 10 (1971) 433-448; Brin WiTHkRINGTON 1L, The Christology of Jesus, o.c; 
4. DuronT (ed.), Jésts aux origines de la christologie, o.c., 9-22 (en la introducción se 
expone la historia del problema y se recoge la bibliografía fundamental). 

2 «La predicación de Jesús pertenece a los presupuestos de la Teología del NTy 
no es una parte de ella. Pues la Teología del NT consiste en el desarrollo de las 
ideas en las cuales la fe cristiana se asegura de su objeto, de su fundamento y de sus 
consecuencias... Con el kerigma de la comunidad primitiva comienza el pensa 
miento teológico, comienza la Teología del NT. Es verdad que a sus presupuestos 
históricos pertenece la aparición pública y la predicación de Jesús; y en este sentido 
la predicación de Jesús debe ser integrada en la exposición de las teologías neotes” 
tamentarias» (R. Burrmann, Theologie des NT, o.c., 18). C£ J. GNuxka, Teología del NÍ 
o.c. Sobre el lugar de Bultmann y su recepción por las posteriores Teolegías del NÍ, 
cf. E Hana, Theologie des NT, o.c. 1, 1-28. 

3 «Wire zu erweisen, dass die Christologie keinen Anhalt habe am historischen 
Jesus, vielmehr eine Missdeutung Jesu sei, so wáre die Christologie damit crledig 
(G. EsrLina, «Die Frage nach dem historischen Jesus und das Problem der Chrl 
tologie»: ZTAK 56 [1959] 14-30, cita en 15). 
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, resurrección y alo que el Espíritu Santo va haciendo compren- 
sible de él, en la medida en que nos actualiza sus palabras, nos 
explicita sus exigencias y nos desvela su persona (cf. Jn 14,25s; 
15,26-27;, 16,12-14). 

El esfuerzo por descubrir la continuidad entre la intención 
de Jesús y la acción de la Iglesia, la homogeneidad fundamental 
entre lo que él pensaba sobre sí mismo y lo que la Iglesia ha 
predicado sobre él, en manera ninguna supone colgar sobre los 
hombros de Jesús todas las teologías posteriores, tal como los 
concilios y los teólogos las han ido formulando. La historicidad 
del hombre, de la revelación de Dios y de la propia persona de 
Cristo implican la inserción en tiempo y lugar, la determinación 
por la tradición anterior, la experiencia presente y los agentes 
exteriores. Todo esto explica la diversidad de formas y formula- 
ciones de la fe en la Iglesia. Pero de la misma manera que a tra- 
vés de las inmensas generaciones y diferencias de humanidad 
en la historia reconocemos un mismo y único hombre, también 
en la Iglesia reconocemos una fe idéntica, que va expresándose 
de manera diferenciada a lo largo de los siglos. La capacidad del 
hombre para ascender a la Verdad absoluta desde el tiempo y el 
lugar, la fidelidad de Dios al ser humano en Cristo y la acción 
del Espíritu Santo nos hacen posible pensar la continuidad de la 
fe cristológica en la discontinuidad de los tiempos. Frente a un 
positivismo y fundamentalismo bíblicos que trasfieren a los 
labios de Jesús todas las fórmulas en las que él se identifica, por 
un lado, y, por otro, frente a la aceptación de una ruptura entre 
la conciencia de Jesús y la predicación de la Iglesia, nos propo- 
nemos encontrar esa senda estrecha que lleva de su conciencia a 
la nuestra y nos permite volver siempre desde la nuestra a la 
suya. Justamente esa afirmación de la permanente senda abier- 
ta, para ir y venir, es la convicción cristiana fundante. Si ella no 
existiera, el cristianismo no pasaría de mera profecía, sabiduría 
O utopía humanas. Éstas son bellas, pero ¿qué seguridad tene- 
mos de que nos dicen algo verdadero y definitivo sobre Dios y 
su relación con el hombre? La fe cristiana afirma que Jesucristo, 
Por compartir historia y naturaleza tanto con Dios como con 


los hombres, es revelador absoluto de Dios y salvador absoluto 
del hombre. 
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2. Los cuatro ejes de la revelación en cuanto 
acontecimiento y repercusión: Jesús, el Espíritu, 
la Iglesia, el NT 


La Iglesia considera que la revelación de Dios abarca y se 
contiene tanto en la persona de Jesús con todo el despliegue de 
su destino, acciones y palabras, como en la acción del Espíritu 
Santo manifestándose en la vida de la Iglesia naciente. Con esta 
tesis estamos excluyendo como falso el presupuesto implícito 
de muchas búsquedas del Jesús histórico: sólo lo que pudiera 
ser demostrado como palabra o acción de Jesús en su fase pre. 
pascual tendría fuerza normativa para la vida y pensamientos 
cristianos. Esto supone la reducción de la figura de Cristo a 
profetismo o a sabiduría, negando el valor constituyente prime- 
ro y hermenéutico después tanto de Pascua como de Pentecos- 
tés. 

“La historia, en cuanto reveladora, tiene para la Iglesia cuatro 
ejes conexos entre sí: 1) La acción de Jesús en su ministerio 
público hasta la muerte; 2) La resurrección que el Padre hace de 
él, introduciéndole en su propia vida glorificada, a la vez que 
devolviéndole como vivificador a los apóstoles y acreditándole 
como justo en sus anteriores pretensiones; 3) La acción del 
Espíritu Santo, que da testimonio de Jesús, suscita la misión 
y acompaña a la Iglesia en los decenios constituyentes; 4) Los 
libros del NT, que, como expresión de esa vida eclesial, por 
contener la palabra originaria de Jesús en la interpretación apos- 
tólica, son considerados como formando parte de la constitu- 
ción dada por Dios a la Iglesia y por ello son recibidos como 
canónicos. Revelación es la acción de Dios actuando en los 
hombres y suscitando su respuesta. No hay revelación divina 
separada ni separable de la respuesta humana, que es la fe. En el 
NT tenemos conjugados lo que se ha llamado acontecimiento 
revelador (Ojffenbarungsgeschehen) y la historia de su repercusión O 
eficacia (Wirkungsgeschichte). Sus textos son una mezcla indiscet- 
nible de palabra de Dios y de respuesta interpretativa del hom- 
bre, de revelación divina y de recreación humana. Jesús, Espíti- 
tu e Iglesia constituyen el triángulo dentro del cual, y como 
resultado de la interacción entre sus tres lados, existe la revela- 
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¡ón de Dios. No hay revelación ni NT en los que no estén 
implicados siempre los tres. 


«Toda la predicación pospascual, fe y vida, hasta el coro polifó- 
nico de cada uno de los escritos recogidos posteriormente en el 
NT, podemos comprenderlos como respuesta (Ani-Wor?) al acon- 
tecimiento de revelación acontecido por Jesús y en Jesús, y por 
tanto en un verdadero sentido como historia de su repercusión» *. 


En esas realidades, como hecho y don fundante, está inclui- 
da la revelación total y entera. Por ello, con el don del Hijo y del 
Espíritu está concluida la revelación porque el Padre no tiene 
más que dar, ya que, en dándonos al Hijo y al Espíritu, se ha 
revelado y dado a sí mismo en lo que es su íntima constitución 
personal. Pero una vez dados por él, tienen que ser acogidos, 
conocidos y respondidos por nosotros; es decir, la real revela- 
ción comienza cuando los hombres la corresponden y viven de 
ella. Por ello la revelación está concluida con Jesús y los apósto- 
les, pero no agotada; justamente cuando ellos desaparecen, 
entonces es cuando ella comienza a manar fecunda y generado- 
ra en quienes la acogen en la fe. 

Esa revelación en la historia hace patente su íntima realidad 
y realización trinitarias. La revelación de Dios está concluida en 
su aspecto objetivo. No es posible otra autodonación de Dios, 
pero sí es posible el que esa revelación, por desbordar absoluta- 
mente la capacidad receptiva de aquellos primeros destinatarios 
(Jn 16,12-14), vaya siendo percibida con mayor intensidad y se 
vayan descubriendo nuevos niveles de sentido a lo largo de la 
historia, primero en la fase canónica, que abarca los textos y 
testigos del NT; luego en la explicitación normativa de los con- 
cilios, finalmente en la experiencia creyente y en las explicacio- 
nes teológicas. La actualización de la revelación está siempre 
pendiente y su comprensión va creciendo con cada generación 
(DV 8) 5. El don definitivo de Dios nunca será agotado por las 
mentes finitas de los hombres. La revelación divina no quedará 
nunca integrada en ninguna síntesis, sistema o concepto. Lo 
Contrario equivaldría a que el hombre puede situarse en un pun- 


, A. Vocrik, Offenbarnagsgescheben und W”irkungsgeschichte, 0.C., 5. 
C£ O. Gonzánz or Caroupas, «El Espíritu Santo y la actualización de la 


tevelación», en La entraña, 741-778. 
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to de mira a partir del cual Dios es un elemento integrado 

la inteligencia humana integradora. El hombre, definiendo 
integrando en un sistema a Dios, su ser y su revelación a 
habría elevado a Absoluto, respecto del cual Dios sería una pi 
za relativa. El intento de llevar a cabo esta «integración» ES 
Dios en el pensamiento del hombre es la forma, por un lado 
más luciferina, y por otro más ingenua, del pecado original. 


3. La doble interpretación de la génesis de la 
cristología: transformación (evolution)-desartollo 
(development) 


a) Por transformación del origen en el mundo helénico 


El pensamiento liberal en el siglo XIX y la escuela de la histo- 
ria de las religiones a comienzos del siglo Xx intentaron demos- 
trar exactamente lo contrario: que entre Jesús y el pensamiento 
de la Iglesia sobre él había un abismo. Lo que él había pensado 
de sí mismo no tendría mucho que ver con lo que posterior- 
mente ella pensó sobre él. Los exponentes de la Leben Jesu Fors- 
chung son un ejemplo sobrecogedor del empeño por mostrar 
cuál había sido el Jesús «original» y cuáles las deformaciones de 
la Iglesia. La recuperación de esa originalidad jesuana se llevó a 
cabo en dos fases. Se comenzó con una relectura de las fuentes 
cristianas, prescindiendo del elemento confesional y dejando 
sólo los hechos que podrían reclamar ser históricos, limpios de 
la interpretación cristiana. Una vez hecha esta tarea de limpia, 
se intentó mostrar cuál había sido el camino que había recorri- 
do la cristología, las estaciones y razones por las que había 
olvidado el original (el puro y desnudo Jesús galileo) y los 
instrumentos conceptuales o experiencias culturales y cul- 
tuales (religiones mistéricas del helenismo, filosofía griega, culto 
imperial, etc.) a partir de los cuales se fue forjando un nuevo 
Jesús, pensado como Kyrios e Hijo de Dios, preexistente Y 
encarnado *. 


6 Cf. W. Bousser, Kyrios Christos..., o.c. Este autor prolonga las tesis de Á. Har- 
nack sobre la helenización del cristianismo, explicándola no como resultado del 
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Debemos distinguir dos fases en la Relisionsgeschichiliche Schule. 
Una la surgida en la Universidad de Gotinga y determinada por 
ja línea teológica del protestantismo liberal, que tiene en Bousset 

y punto cumbre para nuestra materia; y otra la denominada 
Nene religionsgeschichtliche Schule, posterior a los años setenta, que 
abarca a investigadores de muy diversa procedencia religiosa e 
intelectual. Un elemento común a estos últimos investigadores es 
la acentuación de la matriz judía en el movimiento cristiano, y 
cómo es en ella y no en los cultos mistéricos del helenismo don- 
de hay que situar el nacimiento de la cristología. 


La obra de W. Bousset aparecida en 1913 ha tenido una 
influencia enorme. De ella dice L. W. Hurtado que «ha sido cla- 
ramente la monografía más influyente en el siglo XX sobre el 
tema» ”. Suscitó reacciones profundas y críticas, a las que res- 
pondió en su libro: Jesus der Herr. Nachtrage und Auseinandersetzun- 
gen zu Kyrios Christos (Gotinga 1916). Bousset ofrecía una expli- 
cación aparentemente completa y coherente del nacimiento de 
la cristología. Hurtado la sintetiza así: 


«El punto de partida y el foco de esta historia es lo que Bousset 
llama “el culto a Cristo” (Christ cult), la veneración de Cristo como 
una figura divina manifestada tanto en las creencias sobre él como, y 
esto es más importante, en las prácticas devocionales de los prime- 
ros cristianos, en su culto. La tesis crucial es, por tanto, que la base 
de esta historia lineal es que este culto a Cristo no procede de los 
grupos cristianos originales o “primitivos” de la Palestina judía, sino 
que apareció posteriormente, en las “comunidades helenísticas” de 
cristianos en Antioquía, Damasco y Tarso, lugares donde los cristia- 
nos estaban más expuestos al ambiente religioso pagano. La historia 
completa, que expone su obra Kyrios Christos es el desarrollo conti- 
nuado del culto a Cristo por sucesivas y cada vez más decisivas 
influencias de la ancha cultura helenística. En síntesis, el desarrollo 
de la devoción a Cristo y el modelo de proceso histórico que está 
detrás es un sincretismo progresivo o la helenización de una forma 
más originaria, más pura y más congenial con el propio Bousseb»*. 


encuentro del evangelio con la razón griega, sino con las experiencias religiosas y 
cultos mistéricos del helenismo. Mantiene la misma tesis en nuestros días B, 
Marck, 41 Mytb of Innocence..., o.c. C£. M. Hunan, El Hijo de Dios..., o.c. Sobre los 
valores y límites de la escuela de la historia de las religiones y su uso en cristología, 
EC. Cotes, Die religionsgeschichtliche Schule (Gotinga 1961). 

«[lt] has clearly been the single most influential work in twentieth-century 
Ez a the subject» (L. We. Hurrapo, Lord Jesus Christ..., o.c., 13). 

íd., 18, 
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Después de casi un siglo de investigación histórica, la Mira. 
da se orienta hoy hacia el origen palestinense de la cristolopf 
a situar ya las afirmaciones y convicciones fundamentales en 
tierra judía sobre el fondo de experiencia religiosa, tal como Se 
expresa en las Escrituras Sagradas del pueblo, a la vez que en las 
experiencias originarias de los propios seguidores de Jesús. Des. 
pués de analizar la tesis de Bousset e integrar todo lo que se ha 
pensado después, L. W. Hurtado al final de sus casi setecientas 
páginas, afirma: 


«Las convicciones tempranas sobre Jesús y la correspondiente 
devoción, que se le ofrecía y que de tal manera se extendió en ql 
cristianismo primitivo, fueron suficientemente robustas para nutrir 
los esfuerzos prolongados y vigorosas para articular la fe cristiana 
en formulaciones doctrinales convincentes. 

Más todavía, la veneración de Jesús como ser divino estalló de 
manera abrupta y rápida, no gradualmente y posteriormente, entre 
los primeros círculos de sus seguidores. Más específicamente, los 
orígenes están en los círculos judeocristianos de los primeros años, 
Sólo un pensamiento guiado por el desco (wishful thinking) sigue 
atribuyendo la veneración a Jesús como ser divino decisivamente 
a la influencia de la religión pagana y al influjo de los griegos 
convertidos, caracterizándolo como desarrollándose en momentos 
posteriores y de manera creciente. Incluso más, la devoción a Jesús 
como el Señor, ante quien la respuesta apropiada eran la reverencia 
cúltica y la total obediencia, no estaba confinada ni era atribuible a 
círculos particulares como los “helenistas”, o los cristianos gentiles 
de un supuesto “culto a Cristo” en Siria, sino que estaba difundida 
por todos los sitios (was widespread not confined)» >. 


De esta forma L. W. Hurtado, a la luz del inmenso material 
recogido en la primera y segunda historia de las religiones y 
aceptando el punto de partida: la influencia de la veneración y el 
culto a Jesús en la formación de la cristología, llega a la conclu- 
sión contraria: la raíz de ésta se halla en tierra palestinense, su 
matriz es judía, los títulos cristológicos surgen en cercanía a los 
primeros seguidores con la historia vivida ante los ojos o en la 
memoria acreditable por los testigos oculares !%, 

El estudio de la génesis de la cristología se llevará a cabo 
situando la reflexión de la Iglesia dentro de los contextos reli- 


2 Ibíd., 650. 
10 Cf. ibíd., 22, 649-653. 
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turales en los que ella fue viviendo: comunidades 
ajestinenses de la lengua hebrea, aramea o quizá incluso griega 

Jerusalén; comunidades sirias donde se daba la suma de 
be ¿mbros provenientes del judaísmo y de la gentilidad; comu- 
eat surgidas en contextos helenísticos formadas por gentes 
E enientes del judaísmo; comunidades surgidas en contextos 
Plenísticos, cuyos miembros provenían de la gentilidad; comu- 
nidades paulinas, en las que, con independencia de la prove- 
niencia de Sus miembros, la personalidad de Pablo fue decisiva. 
Este itinerario de la Iglesia y de la cristología nacientes €s real 
en sus grandes líneas, si bien es casi imposible fijar la sono Opa 
y ha geografía exacta para cada una de esas designaciones **. 

La cuestión de fondo es cómo interpretar esa historia: ¿es el 
proceso de constitución de una cristología a la luz de las figuras 
religiosas del mundo griego, de las mitologías y de las religiones 
de misterios, de forma que el Jesús, predicador, carismático, 
taumaturgo, es asimilado a los «hombres divinos» (theío: ándres), 
a los dioses griegos que instauran relaciones con los hombres 
dejándose ver en el mundo, a los héroes del origen cuyas gestas 
salvíficas son actualizadas y personalizadas en los cultos de mis- 
terios, a los personajes políticos entronizados mediante una 
apoteosis o divinización? Bousset ha respondido positivamente 
a esta pregunta. Jesús sería el héroe fundador, el dios salvador, 
el hombre divino que las comunidades cristianas celebran y 
veneran igual que los otros grupos religiosos hacían con sus 
héroes o personajes fundadores. 


¡gsOS y cul 


11 Éste es el esquema geográfico y cronológico de los contextos de surgimiento 
de la reflexión cristológica que, siguiendo a O. CULLMANN, Cristología del NT, o.c., 
ha establecido E. HAHN, Christologische Hobeitstitel..., 0.C., ha asumido R. H. FULLER, 
Fundamentos de la cristología neotestamentaria, O.C., y COM matices M. HENGH1, ya en su 
estudio «Christologie und neutestamendiche Chronologie. Zu einer Aporie der 
Geschichte des Urchristentums», en H. BALTENSwRILER - B. Rricke (eds), NT and 
Geschichte..., o.c., 43-67, Cf. también N. Brox, «Perfiles del cristianismo en su perío- 
do más antiguo»: Conc 67 (1971) 31-49. 
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b) Por desarrollo del origen en los contextos nuevos 


Pasado casi un siglo, el entusiasmo por encontrar paralelo, 
ha cesado y se han podido analizar con mayor rigor las seme. 
janzas materiales y las desemejanzas formales. La misma figura 
exterior puede estar animada por una intencionalidad totalmer. 
te distinta. La cuestión de fondo consiste en determinar qué 
comprensión de Dios (de su relación con el mundo y de h 
constitución personal del hombre a la vez que de su aper 
destinación y relación religiosa con Dios, de la ordenación de la 
historia a una meta a partir de un comienzo, del sentido de una 
revelación posible, del lugar y naturaleza de los mensajeros 
de esa revelación) tienen los grupos religiosos con los que se 
encuentra el evangelio y cuáles son las específicas del cristianis- 
mo. Cuando se instaura una comparación analítica de cada uno 
de los aspectos teológicos, soteriológicos y escatológicos del 
cristianismo con esas otras comprensiones religiosas aparece la 
distancia abismal que media entre uno y otras aun en medio de 
la real semejanza exterior ??, 


Lo que desde una perspectiva exterior es comprendido 
como historia de la constitución real de la cristología, super- 
puesta a un Jesús muerto y ajeno a todo lo que le ha sobreveni- 
do, desde dentro de la Iglesia es leído como la historia de la 
explicitación de las palabras, del descubrimiento del sentido de 
los hechos y de la penetración en el misterio de la persona de 
Jesús, que desbordaban a los que le conocieron y que mediante 
la acción del Espíritu vamos conociendo a lo largo de la historia 
cada vez más profundamente. Aquí, por tanto, no hablaremos 
de un saber nuestro que fuera el creador de la realidad cristoló- 
gica, inexistente en el origen, sino del desarrollo interno de las 


12 Así, por ejemplo, para el problema central de la eucaristía y su conexión con 
los cultos helenísticos, cf. H. J. KLaucK, Herrermmabl und bellenistischer Kult... 0.€ 1, 
Die religióse Umwelt des Christentums, o.c. 1-11; Ío,, Religion und Gesellschaft im friiben 
Christentum..., o.c. Los últimos descubrimientos nos obligan a parar la mirada en el 
orfismo, como lugar concreto de mutua influencia recíproca con el cristianismo. 
Cf W” Burkrrr, De Homero a los magos (Barcelona 2002), y sobre todo A. BrRNABE 
Textos órficos y filosofía presocrática. Materiales para una comparación (Madrid 2005); 1D» 
Hieros Logos. Poesía órfica sobre los dioses, el alma y el más allá (Madrid 2005); M 
HurrERO, Orfismo y eristianismo, en A. BirnABE-E CasaDros (ed.), Orfeo y la tradición 
órfica: un reencuentro (Madrid, Akal, en prensa 2006). 
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acialidades, inherentes desde el origen a la palabra, con- 
a y persona de Cristo. La ley de la encarnación exigía que 

alabra tuviera unos límites Iingúísticos e intelectuales. Hacía 
3 itable a su vez que los signos de la Iglesia estuvieran deter- 
ados por la cultura y contextos en que ella nacía; lo exigía y 
el posible a fin de que fueran significativos para aquellos 
hombres En su tiempo 2 la vez que reveladores de Dios, La ley 
de la encarnación deja tanto a Cristo como a la Iglesia expues- 
tos al rechazo radical por haber surgido y haberse expresado en 
ja cultura particular del pueblo judío. Es un aspecto más del 
escándalo inherente a la positividad del cristianismo. «¿Por qué 
habló Dios a Moisés y no me habla a mí>» (). J. Rousseau). ¿Por 
qué la encarnación del Hijo tuvo lugar en aquel lugar y tiempo? 
¿Por qué hay que saber hebreo y griego para percibir el primer 
tenor gramatical de la revelación divina? ¿Por qué los signos del 
pan y del vino? Estas preguntas son legítimas, pero no es el 
hombre quién para exigir respuestas a Dios, sino para respon- 
der a sus preguntas, acatar sus decisiones y corresponder a sus 
signos en la historia. La unicidad de Cristo y su universalidad 
salvífica nos obligan a pensar conjuntamente su origen teológico 
y con ello su lugar y valor en el plan divino; su expresión particular 
(doctrina, acción, persona), y su destino universal (salvación de 
parte de Dios para todos los hombres en su lugar y tiempo) A, 


cjencia 


13 Enumeramos sólo algunas obras fundamentales sobre el origen de la cristo- 
logía (o la conexión entre el pensamiento de Jesús sobre sí mismo y el pensamien- 
to de la Iglesia sobre él) a la vez que sobre las cristologías contenidas en los diver- 
sos libros del NT: R. SCHNACKENBURG, «Cristología del NT», a.c., 245-416; H. 
Scumr, «Die Anfánge des christologischen Credo», en B. Wir (ed.), Zar Frúh- 
aescbichte der Cbristologíe, o.c., 13-58; C. E. D. Moura, The Origin of Christology, 0.c.; G. 
SCHREINER, Die Erage nach Jesus..., 0.0. J. ERNST, «Anfánge der Christologie, O.C., R. H. 
Fur, Fundamentos de la cristología neotestamentaria, 0.c,; H. RIESENFELD, «La person- 
ne du Christ dans la christologie de PÉglise primitive», en Unité et diversité dans le 
NL oc, 113-124; V. TavLor, The Person of Christ in the NT Teaching, o.c.; G. 
SEGALLA, La cristología del NT, o.c.; P. POKORNY, Die Entstebung der Christologte..., 0.0 
NA, Dam, Jesus the Christ..., o.c.; H. MarscHalL, Die Urspriinge der neutestamentlichen 
Christolegie, o.c; Bin WITHERINGTON UL, The Christology of Jesus, o.c.; R. PENNA, 1 
Nitratti originali di Gesí..., o.c. 1; R. E. BROWN, Introducción..., O.C.; M. ARRER, Jesucristo 
nel NT, oc. 
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c) El sentido de las dos interpretaciones: degeneración 0 acrecimiento 


En teoría son, por tanto, pensables dos hipótesis interpreta. 
vas de la relación entre la figura de Jesús y la cristología del N'T: la 
que ve en ésta una trasformación desfiguradora del sujeto rea] 
que está en el origen (evolución con degradación) y la que ve ey 
ella una explicitación de dimensiones, palabras e intuiciones que 
estaban latentes desde el principio y que se han explicitado q] 
contacto con factores externos o con nuevas experiencias ip. 
ternas de la Iglesia (desarrollo por crecimiento vital, evolución 
homogénea, Newman) '*. Esta segunda interpretación se apoya 
en la lógica de todo lo viviente, donde no hay igualdad material 
entre semilla y árbol, entre semen y hombre maduro, pero hay 
continuidad real. Por otro lado, la ley humana y divina de la 
encarnación en el mundo lleva consigo el que Jesús y el cristianis- 
mo primero tuvieran una corporeidad concreta y que de sus con- 
tenidos sólo fuera apresable lo que la red judía podía recoger 
entre sus mallas. Cuando rompió ese marco geográfico y cultural, 
aparecieron otros aspectos de la revelación, antes insospechables, 
mientras que algunos, que antes habían estado en primer plano, 
ahora pasaron a un segundo. El propio NT da razón de esta 
extensión expresiva del mensaje: 4) En función de todos los 
hombres a los que está destinado (evangelios sinópticos); 4) Con 
el Espíritu Santo como agente de una memoria fiel del origen, de 
una aplicación concreta en la historia nueva, de una compleción 
del contenido objetivo sacado a la luz y así hecho verdad comple- 
ta en el tiempo sucesivo (Jn); c) Con la concentración en la muer- 
te y resurrección de Jesús en cuanto nuevo Adán, referido a toda 
la humanidad, y Espíritu vivificante que anticipa la humanidad 
futura, y que por tanto debe ser entendido en su persona, mensa- 
je y comunidad no desde el judaísmo sólo, sino desde la entera 
gentilidad (Pablo y su polémica sobre la circuncisión); no desde 
lo anterior conocido (el primer hombre), sino desde lo nuevo 
aparecido que se va descubriendo lentamente (el último hombre). 

Esta apropiación sucesiva de la lógica interna del aconteci- 
miento revelador y santificador de Cristo es lo que hizo posible 
que la Iglesia no sufriera hundimiento ninguno, por ejemplo 


14 Cf. C. DE Mou, The Origin of Cbristology, o.c., 1-10. 


C.9. Jesús en el origen de la Cristología 409 


cuando NO llega la parusía esperada; cuando no se convierte 
israel y tienen que predicar el evangelio a los gentiles; cuando 
ara Éstos el mesianismo de Jesús-Cristo resulta insignificante, 
orque les falta el reverso de experiencia y esperanza recibidas 
del AT. La Iglesia descubre entonces que con Cristo ha llegado 
el fin cualitativo de la historia (tédos, escatología real), pero que 
esto NO significa el fin cronológico del mundo (répac, apocalíp- 
tica); que Jesús provenía de los judíos, y con él la salvación, pero 
ue no era propiedad exclusiva de ellos; que estaba conformado 
ero no estaba limitado por sus orígenes ni por la respuesta que 
ellos dieran al mensaje; que el Espíritu es el principio de univer- 
salización, personalización y novedad del evangelio, desde el 
cual Cristo y la Iglesia se deben más al presente y futuro que al 
asado. Por ello las «concepciones» sucesivas no fundan ni fun- 
den la realidad de Cristo, sino que, apoyándose en los testigos 
oculares del origen y en los servidores de la palabra (Le 1,2), se 
remiten a la presencia de ese mismo Cristo en la comunidad 
que cree en él, a la celebración litúrgica, a la vitalidad misionera, 
a la acción del Espíritu y del apóstol, a la esperanza escatológi- 
ca. La Iglesia no ha sido sostenida en su existencia por la cristo- 
logía, sino por la fe viva en Cristo. Esta ha traspasado las geo- 
grafías (de Jerusalén al Mediterráneo primero, luego de sus 
ciudades a otros mares y ciudades) y las culturas, sin hundirse ni 
en la melancolía del origen ni en el resentimiento de la revolu- 
ción perdida. 

Ahora bien, siendo esto así, nos queda como tarea perma- 
nente mostrar que esa continuidad entre la conciencia que Jesús 
tenía de su persona-misión, por un lado, y la posterior cristolo- 
gía de la Iglesia, por otro, es señalizable y en alguna forma veri- 
ficable; que en el cristianismo no se trata de un sincretismo por 
el cual vaya asumiendo todo pero sin ser él mismo nada, o sólo 
una reformulación sucesiva para consolarse de la esperanza pri- 
mera que resultó vana (interpretación del liberalismo radical, 
Marxismo), o para decir con palabras propias la común e inolvi- 
dable ilusión de los humanos: la justicia, la paz, la vida sin lími- 
tes, lo nuevo absoluto, la Patria de nuestra identidad futura 
(Bloch, neomarxismo, cierta posmodernidad). 
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4. Elintento de mostrar la continuidad entre la 
autoconciencia de Jesús y las formulaciones 
de la Iglesia 


La tarea primordial, por tanto, es preguntarse si Jesús dio 
pie para pensar así de él, si sus acciones o palabras Orientaban 
en ese sentido, si sus declaraciones explícitas de identidad anti. 
cipan las posteriores confesiones de fe en él. Pero ¿es esto Posj- 
ble no teniendo ninguna palabra suya fijada por escrito y siendo 
la Iglesia la autora de todos los libros que nos hablan de él? Tres 
son las actitudes ante este problema: 


a) Positivismo histórico: las palabras literales son de Jesús 


En ciertos momentos de la historia de la Iglesia, por no 
conocer o tomar en serio las culturas, literatura, géneros literarios 
y trasfondo midrásico dentro de los cuales y por los cuales sur- 
gen configurados los evangelios, se consideraba que todas las 
palabras que los evangelistas ponen en boca de Jesús eran literal- 
mente dichas por él y, consiguientemente, que encontramos en 
ellos múltiples afirmaciones explícitas de Jesús sobre su identi- 
dad. Se trataría de tomar literal, cronológica y absolutamente en 
serio las palabras que los evangelistas dan como palabras de 
Jesús. Él solo tiene la autoridad, y sus mismas palabras son la 
revelación de Dios, sin mediación eclesial. No pocas búsquedas 
de las ¿psissima verba Jesu tienen esta secreta intención: llegar a la 
inmediatez de Jesús sin la mediación de la Iglesia. Por ello extra- 
ñamente, a veces, se unen ciertos radicalismos exegéticos y cier- 
tos fundamentalismos. 


b) Escepticismo crítico: sólo tenemos palabra de la Iglesia 


En los siglos XIX y Xx, se dio un salto al extremo opuesto, 
negando que tuviéramos palabras directas de Jesús sobre sí mis- 
mo, ya que todas las palabras que el NT pone en su boca serían 
sólo palabras de la Iglesia sobre él. Esta interpretación ha pre- 
valecido a partir de la Formgeschichte (K. L. Schmidt, M. Dibelius, 


Jesús 
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Izació ició élica 
ann, etc.) y de la localización de la tradición evangé 
R. nó y misiones de la Iglesia, que elabora y formula 


en lo le llega de Jesús a la luz y al servicio de sus necesidades 


ue , usd , pa 
lo o catequesis, misión a los gentiles, polémica con el 
> di . . e 
S ido divisiones internas en la comunidad). Si la Iglesia es 
yu % 


desde la nada originaria la creadora de esa cristología, que 
habría sido impuesta sobre Jesús, ¿queda algún camino abierto 
entre el positivismo histórico, ua tanto ingenuo y fundamentalista, 

r un lado, y, por otro, el escepticiszmo crítico, que interpone entre 
y nosotros a la Iglesia como una mediación deformadora, 
tras la cual no podríamos retrotraernos hasta reconocer al Jesús 


original? 


e) Realesimo diferenciador: de la implicitud a la explicitud 


Como respuesta a esta situación límite planteada por la his- 
toria de las formas y de manera radical por Bultmann, sus pro- 
pios discípulos (Kásemann, Bornkamm, Ebeling, Fuchs, J. M. 
Robinson, etc.), partiendo de las fórmulas de su maestro !3, han 
mostrado la necesidad irrenunciable de la historia de Jesús para 
la fe en él como Cristo, a la vez que la posibilidad de establecer 
un puente de comunicación entre sus palabras y hechos, por un 
lado, y la cristología de la Iglesia, por otro. Se ha elaborado la 
llamada cristología implícita. Esta parte de la conformación antro- 
pológica de aquel momento: la cultura en que se mueve y actúa 
Jesús es la cultura del signo, del relato, de la implicitud y del ges- 
to, de la convivencia y de la confianza, no de las declaracio- 
nes conceptuales, de las definiciones y de la teoría demostrati- 
va. A ello se añade un hecho humano general: decimos quiénes 


I5 «Está contenido el kerigma (de la Iglesia) sobre Cristo, si no de manera 
explícita, al menos de manera implícita, en el kerigma de Jesús? [...] El kerigma 
sobre Cristo es un kerigma cristológico. Pero la predicación de Jesús, ¿incluye tam- 
bién una predicación cristológica? [...] Realmente se puede decir que /a aparición de 
Jesús y su predicación implican una cristología, en la medida en que él ha exigido la deci- 
Sión frente a su persona como portador de la palabra de Dios; decisión de la que 
depende la salvación o la condenación. La confesión dada en el kerigma de la 
comunidad habría entonces que comprenderla como la explicación de la respuesta 
A la cuestión de la decisión, de la obediencia, que reconoce en Jesús la revelación 

e Dios» (R. Bunrmann, Das VWerbálinis der urchristlichen..., O.., 155). 
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somos sobre todo actuando, relacionándonos, establecie 
primacías y llevando a cabo decisiones. El obrar va impulsado 
por un querer ser, llegar a ser, realizarse, dar de sí. La AULOCO mp. 
prensión está implícita en el comportamiento, ya que, sin Ba 
saber de sí y querer de sí, el obrar se volvería loco y no Sería 
humano. Sabemos, por tanto, quién es alguien y qué piensa de > 
mismo si observamos cuál es la línea inspiradora del COMPorta. 
miento que de manera permanente mantiene, las realidades 3 
las que sirve, la reclamación que hace, la actitud que toma Ante 
las instituciones, personalidades y situaciones en medio de las 


que vive. Finalmente y ante todo está su personal relación con 
Dios. 


Esa autoconciencia que estaba implícita en el propio vivir 
de Jesús es la que posteriormente y a la luz de la resurrección es 
tematizada en la cristología explícita de la Iglesia '*. Estamos, 
por tanto, puestos ante el imperativo de sondear en lo que 
constituye la línea fundamental de la vida de Jesús, la orienta- 
ción que dio a sus actos, la coherencia tanto de su personalidad 
como de su destino y ver si todo ello hace pensable u orienta 
hacia lo que después de la venida del Espíritu en Pentecostés 
dijeron de él sus discípulos. Manteniendo una actitud crítica y 
operando no con el método de la sospecha sino de la confianza, 
partimos de estos dos presupuestos: a) Que el NT presupone 
siempre la resurrección, como confirmación a la vez que como 
una innovación de la realidad personal de Jesús, que consi- 
guientemente sus autores consideran que permanece vivo, sigue 
diciendo y haciendo vivibles en medio de la comunidad las pala- 
bras que recogen de él como dichas en el pasado; hb) Que los 
autores de los evangelios, mientras no se demuestre lo contra- 
rio, son fidedignos y que podemos conocer los hechos y pala- 
bras de Jesús aun cuando están repensados y formulados a la 
luz de la resurrección. 


ndo 


16 Ya vimos cómo otros prefieren la terminología: cristología indirecta-cristolo- 


gía directa. «Todos los fragmentos doctrinales de Jesús están troquelados por una 
cristología indirecta. Jesús no enseña expresamente quién es, Pero en su predice 
ción se comporta como quien descubre la inmediatez ante Dios en todo orden. 
Después de su muerte esa cristología indirecta es traspuesta por la comunidad en 
cristología directa» (H. CONZELMANN, Grundriss der Theologie des NT, o.c., 146). Cf. 
Aproximación, 120, 132-155, 1565; Cristología, 64-77. 
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Cristología implícita en las obras de Jesús 
| 5. 
| Podemos saber quién era Jesús, qué pensaba de sí mismo y 


¿] era la pretensión de su vida examinando ante todo sus 
cuá 


obras. 


ino como idea centradora 
2) El Reino « 


En el punto de partida y en el centro de toda la vida de Jesús 
está el anuncio del «Reino de Dios» para Israel, su primer desti- 
natario, como salvación prometida por Dios y cumplida ahora 
al final de un plan salvífico ”. H. Schiirmann ha intentado 
desentrañar a partir de qué experiencias exteriores O interiores 
se gestaría en la conciencia de Jesús la idea de Reino de Dios, ya 
en sus largos años de Nazaret. Enumera dos procedentes de su 
entorno (Umwelt): la concepción política propia de los zelotes y 
la comprensión ética propia de los fariseos. Una tercera pro- 
cedería de su propia entraña (Innenwel!): la experiencia del Dios 
que se le da como 'abba y para quien se siente destinado. ¿Abba- 
Reino-Destino de Jesucristo forman una unidad '. Dado que 
este anuncio de Jesús contiene salvación-filiación-liberación, los 
evangelistas lo han designado como edoyyédmov, instaurando 
conexión con la figura del portador de la buena noticia de la sal- 
vación a los desterrados en Babilonia tal como aparece en el 
Deuteroisaías 1%, a la vez que con el resto de las esperanzas de 


1 La palabra central de la predicación de Jesús en Q, Mc y Le es «PacrAcía tod 
tevi» = «Reino de Dios», sustituida en Mt varias veces por la equivalente: «Reino 
de los cielos». Su mensaje teológico, escatológico y moral se trenza en torno a esta 
expresión. Si bien presupone en Israel un contexto de espera salvifica y tiene en 
los profetas rasgos anticipadores, sin embargo: «En ninguna parte con anteriori- 
dad a Jesús el Reino de Dios había servido de santo y seña para un mensaje total» 
(. Beckur, Jesus von Nazaret, o.c., 101). Sobre el Reino, cf. J. JuREMIAS, Teología del 
NT, o.c., 59-189; (3. Kummt, Die Theologie des NT, o.c., 24-34; L. Gorprur, Theologie 
ds Nil o.c, 1 94-127; J. Gnn.Ka, «El mensaje del Reino de Dios», en Jesús de Naza- 
Pet... O.c., 109-202; Íp., «El Reinado de Dios y su plenitud, en Marcos», en Teología 
del NT, o... 170-175; J. P._ Meir, 4 marginal Jew: Retbinking the bistorical Jesus, 1 
(Nueva York 1994) 237-455; G. ThHEIsseN - A. Murz, El Jesús histórico..., O.., 
273-316 y la bibliografía citada en capítulos anteriores. 

'% C£H. Scnormann, El destino de Jesús... 0.c., 21-35, 117-129. 

1% «Qué hermosos son sobre los montes los pies del mensajero que anuncia la 
Paz, que trae la buena nueva (evayyóhov), que pregona la salvación, diciendo a Sión: 
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Israel. Bajo muy diversas figuras mesiánicas, reales, proféticas 
sacerdotales se esperaba un personaje descendiente de la casa 
de David, que restauraría el reino geográfico desde Dan a Ber. 
seba en el cual abundarían los llamados bienes mesiánicos junto 
con la liberación de los enemigos. Ahora bien, Jesús ha anuncia. 
do el Reino de Dios o el Reino de los cielos, nunca el reino de 
David. Para los evangelistas, evidentemente, Jesús es de la des. 
cendencia de David, pero con ella no se ha respondido a la pre. 
gunta por su verdadera identidad. Más aún, hay que referirla a 
su misión mestánica e interpretarla como filiación divina. 

Comentando Mc 12,35-37, Gnilka escribe: «El evangelista 
no anula la previa relativización de la filiación davídica. Sin 
embargo, puede sospecharse que, para él, la pregunta acerca de 
la filiación de Cristo sólo es contestada con la afirmación de 
que Jesús es el Hijo de Dios» ?”. El anuncio del Reino de Dios 
se dirige al mismo tiempo a los individuos y al pueblo; es una 
realidad para Israel primero, pero luego para todas las naciones, 
las de cerca y las de lejos; irrumpe en el presente como una 
aurora anunciando el sol que llega, pero a la vez está pendiente 
y mantiene una dimensión futura. Afecta a la naturaleza y a ha 
historia, al presente y al futuro. 


Ese Reino es de Dios, pero a la vez es inseparable de la pro- 
pia persona de Jesús; no es definible al margen de él ni realiza- 
ble mediante una idea o un programa, ya que él es el centro 
dinámico del cual brotan las fuerzas de ese Reino. El Reino es 
un quehacer y la sustancia de su vida, que considera recibidos 
de Dios y para los que ha venido ?!. Todos son destinatarios del 
Reino, y él, su portador, se enfrenta con sus enemigos como el 
más fuerte contra el fuerte, que domina el mundo y lo tiene 
subyugado a su servicio. Satán es el nombre síntesis de ese 


“Reina tu Dios”) (1s 52,7; cf. Rom 10,15). El «Reino» es «evangelio» porque con él 
llegan la paz y la salvación de Dios. CÉ. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «El anuncio 
del Reino», en Cristología, 39-54, 

20]. Gnu.ka, El Evangelio según San Marcos, 11 (Salamanca 1997) 201. 

21 Esta precedencia del Reino, entendido como Dios mismo empujando Y 
constituyendo la persona de Jesús, ha sido expresada en la conocida fórmula de R 
Otto: «Nicht Jesus bringt das Reich —eine Vorstellung die Jesus selber ganz tre 
ist— sondern das Reich bringt ihn mit» (R. Orro, Reich Gottes und Menschen. 
[Múnich 1933-1954] 75). Expresión matizada por R. SCHNACKENBURG, Go/t” 
berrschaft und Reich (Friburgo 1965) 88. 
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oder que se ha apoderado de la realidad humana y cósmica, 
dominándola por las múltiples formas del mal: la enfermedad, 
el pecado, la posesión, la marginación, la violencia, la Injusticia, 
Ja muerte. La realidad «Reino», por anta no se entiende sin el 
oder al que se contrapone: «Satán» 2, DN 

esús no se pone en el centro de su predicación; no habla de 

sí, sino que se ordena entero a dar esa batalla contra los poderes 
negativos del mundo y negadores del hombre, que lo destruyen o 
degradan en cuanto imagen e Hijo de Dios. Esa batalla tendrá su 
expresión última en el enfrentamiento con la muerte. Si el Reino 
es la llegada victoriosa de Dios al mundo para sustraerlo a los 
eres del mal y comunicarle su propia realidad divina, otorga- 

da como misericordia, curación, perdón, amor y filiación, enton- 
ces la lógica del Reino exige que se confronte con su adversario 
supremo, para verificar quién es el soberano de la historia: el Rei- 
no o la muerte. Tras la experiencia de la resurrección, la Iglesia 
comprueba que esa batalla de Jesús con la muerte, venciéndola, 
ha acreditado su mensaje y su persona. En ella se ha verificado ya 
la gealización personal y universal de lo que el Reino implica: la 
victoria sobre el mal, la revelación del amor de Dios, la integra- 
ción en la forma definitiva de filiación divina. A partir de ese 
momento, la Iglesia no anuncia el Reino como irrupción de Dios en la histo- 
ria, sino la persona de Jesús como lugar concreto y constitución personal de esa 
realidad. Eso era la salvación que esperaban de Dios o de su 
enviado; por ello a Jesús lo reconocen como Mesías. La salvación 
consiste ahora en la adhesión y conformación con el destino de 
Jesús por la fe, la conversión y el bautismo en su nombre ?. Ella 
realiza la integración definitiva de nuestra vida en el ámbito pro- 
vidente y amoroso de Dios, a cobijo de los poderes amenazado- 


2 «En cuanto a la doctrina de la Iglesia sobre el demonio |...] se trata de una 
doctrina muy escueta: no insiste en la descripción del demonio ni en especificar su 
pluralidad, ni cualquier otro de los aspectos que muchos se imaginan en su visión 
del demonio, Yo diría que resulta casi imposible entender la proclamación de 
Jesús, de palabra y obra, de la venida del Reino de Dios, sin entender simultánea- 
mente la oposición que surge de un reino del mal establecido ya en este mundo» 
(RE Brown, 101 Preguntas y respuestas sobre la Biblia [Salamanca 1997] 78). 

” «Dijeron a Pedro y a los demás apóstoles: “¿Qué hemos de hacer, herma- 
nos?” Pedro les contestó: “Convertíos y bautizaos en el nombre de Jesucristo para 
"emisión de vuestros pecados y recibiréis el Espíritu Santo”» (Hch 2,375). 
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res, tal y como se ha manifestado en Jesús, a quien, por Cons: 
guiente, se le invoca como Mesías y Señor. Se 

Si el anuncio del Reino era la invitación a reconocer e 
car a Dios como Padre, “abba, la palabra con que Jesús le invo 
—+éste es el verdadero significado de la exigencia de ser a 
niños—, la resurrección le acredita como Hijo, le Constituye 
Hijo en un sentido nuevo y le revela como el Hijo eterno Si 
otro (Hch 13,335; Rom 1,3s; 8,3; Gál 4,4). No hay ya una doc. 
trina de Jesús sobre el Reino (Dios, los hombres, la historia, la 
sociedad, las relaciones interhumanas) separable de su Propogi. 
ción dramática como enfrentamiento con los poderes del mal y 
con el reto supremo de éstos concentrados en la muerte. ls 
muerte de Jesús no es una necesidad jurídica, ni metafísica, nj 
política, ni teológica, sino la coherente realización de un Jesús, 
heraldo mesiánico, que en nombre de Dios y por encargo de 
Dios hace manifiesta la salvación, y la lleva confiado hasta aquel 
extremo punto en que aparece la condenación de los humanos, 
el imperio de la muerte, por miedo a la cual viven sometidos 
toda la vida a la esclavitud (Heb 2,145). Jesús se supo enviado 
para el Reino; se confió a Dios hasta el límite; vivió en la con- 
fianza extrema de hijo dirigiéndose a Dios con la expresión de 
máxima confianza; se enfrentó con los poderos del mal, Sata- 
nás, la muerte, y los venció. En la cruz Jesús acreditó su misión 
de atestiguar el amor de Dios hasta el extremo de convertir el 
don supremo en perdón supremo. Dios, por su parte, lo afirmó 
frente a la muerte, lo transfirió a su propia vida y así en la resu- 
rrección acreditó su persona. La Iglesia predicó estos dos tra- 
mos de su vida (predicación, acción, pasión-muerte, resurrec- 
ción) como constituyentes de la persona de Jesús. En él se 
encontraba el hombre con el Reino de Dios en persona. Cristo 
resucitado era el salvador y la salvación ya realizada (Mesías); la 
nuestra aparecía como participación en la suya. 


ínvo. 


J. Gnilka concluye su capítulo sobre «La cristología» de Jesús 
con estas palabras que resumen lo que fue la autoridad, libertad, 
pretensión, mensaje y signos de Jesús como desveladores Y 
acreditadores de su identidad: 


«El sentido del momento presente no puede ser pensado sin la 
persona de Jesús a la vez que con su actuar y hablar con autori 


C.9. Jesús en el origen de la Cristología 417 


inseparables de ella. Con esto se cierra el círculo. Como pregonero 
del reinado de Dios, cuyas potencias salvíficas él despliega ya, 
como mensajero del juicio divino, en cuya actuación ya ahora inci- 
de la decisión para el futuro de “cada” hombre, como heraldo de 
la voluntad definitiva de Dios, que supera la Ley de Moisés, le 
corresponde (qukommt) a Jesús una conciencia de misión y de su 

ropia persona, que es única e indeducible, y que radica en Dios. 
Jesús es el portador de la salvación» *, 


b) Los milagros como realización del Reino y acreditación 
de su heraldo 


Entre los actos más sobresalientes de la vida de Jesús están 
los milagros ?. La existencia de éstos es innegable en las fuentes: 
no existió nunca un relato de Jesús sin milagros. La pretensión 
de que la fuente Q nos ofrece un Jesús más original, sólo como 
maestro de sabiduría, y que ésta sería toda y sola su identidad, 
no ha sido demostrada %. Hechos de tal naturaleza en la vida de 
Jesús aparecen con la normalidad de quien acompaña su doctri- 
na con gestos de poder, que reconocidos como signos tornan a 
los oyentes atentos a su persona. Jesús en cuanto taumaturgo se 
asemeja a otras figuras judías y paganas a las que se les atribu- 
yen milagros (Onías, Hanina, Apolonio de Tiana), pero, aparte 


A). Guia, «Die “Christologie” Jesu von Nazareb», a.c., 160. 

2 Cf. G. Turissen - A. Merz, El Jesás bistórico..., 0.C., 317-354, J. P. Mur, Un 
judío marginal, o.c. 1/2; X. LON-DUFOUR (ed.), Los milagros de Jess según el NT 
(Madrid 1986); R. Larourr:i1s, Milagros de Jesús y teología del milagro, o.C.; R. AGUIRRE 
(dir), Los nvilagros de Jesús..., O.C. 

2% C£ S. Guarro, Dichos primitivos de Jesús..., 0.c.; J. M. ROBINSON - P Horr- 
MANN - J.S, KLOPPENBORG (eds.), El documento O en griego y en español, 0.c. «A pesar de 
las atrevidas declaraciones de algunos especialistas, no hay medio de demostrar la 
pretensión de que Q (un conjunto de sentencias que ya no nos es disponible) con- 
tenía la tradición más antigua sobre Jesús y que, por tanto, él era solamente un 
maestro de sabiduría» (R. FE. Brown, Introducción... 0.C., 75 nota 6). Cf. E. P. 
MEADORS, Jesus the Messianic Herald of Salvation, o.c., frente a la tesis de que Q es un 
documento compuesto en fases sucesivas, que refleja las variaciones de una comu- 
nidad en proceso de desarrollo cuyo mensaje diferiría del de Marcos y que corres- 
Pondería a una segunda esfera del cristianismo primitivo, afirma su continuidad 
con Mc y Jesús: «In a fresh examination of the evidence, 1 shall challenge this “eri- 
tical orthodoxy” and attempt to demonstrate that Q stands in close harmony with 
Mark and is based on the teaching of the historical Jesus» (p.1ID. Cf. las conclusio- 
Res en ibíd., 316-332. Cf. CL. CouLor, Le probleme synoptique, VW, 3: «Llexistence et 
la nature de la source Q», en DBS fasc.75 (París 2005) 785-828, esp.821-822. 
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de la dificultad de la datación cronológica en algunos casos, q 
contexto significante en todos ellos no es comparable a los 
milagros de Jesús. Este los realiza sin ostentación O aprovecha. 
miento personal; al contrario, rechaza todo lo que podríamos 
considerar como milagro-espectáculo. El NT designa a los mj. 
lagros con tres palabras griegas: TÉPpata = portentos, Suvóper = 
= potencias, onueío. = signos (Hch 2,22; 2 Cor 12,12). Hay que 
entenderlos por consiguiente en un triple nivel. Son hechos 
que: a) sorprenden a quien los contempla; b) revelan un poder 
especial en quien los realiza; c) reclaman la atención hacia algo 
distinto de ellos mismos. Los milagros han sido utilizados pri. 
mordialmente en teología fundamental como argumentos para 
probar el origen divino de Cristo, pero ellos son, ante todo, 
expresiones encarnativas de la potencia del Reino que llega rea. 
lizando ya aquí lo que anuncia como plenitud futura”, Los 
milagros son destellos y anticipos de la futura salvación plena, a 
larque estamos ordenados los hombres por ser hijos de Dios, 
«Si yo por el Espíritu de Dios expulso los demonios, es que ha 
llegado a vosotros el Reino de Dios» (Mt 12,28). 

Los milagros tienen múltiples formas y se refieren a Dios, 
que es Señor tanto de la naturaleza como de la historia y del 
hombre, como de cualquier otro poder que exista en el mundo. 
Por eso encontramos desde curación de enfermedades a expul- 
sión de demonios, desde resucitación de los muertos hasta 
milagros sobre la naturaleza. Lo que está en juego no es la reali- 
dad negativa sobre la que actúa Jesús, sino la potencia divina 
que actúa por medio de él ?. Dios está en la acción de Jesús y 
Jesús está en la voluntad de Dios. El Reino de Dios viene así 
con él al mundo. Obras de Dios realizadas por Cristo como sig- 
nos para el hombre que anticipan el destino escatológico de la 
humanidad (signa prognostica consumamationis), sanando y recreando 
(signa recreationis), integrando y santificando a los hombres, a la 
vez que acreditando a Jesús como realizador de los portentos 


27 «Los milagros son el lado encarnativo de la gracia venida a este mundo 
con Cristo» (H. U. von BALTHASAR, «Approches christologiques»: Didascalia 12 
(1982) 5). 

2 «In talibus rebus tota ratio facti est potentia facientis» (S. Acustín, EA 137, 
2,8: PL 33,519). E 


¡ 
] 
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e los profetas habían predicho del Mesías: eso son los mila- 
E en el NT”. Ellos nos dicen qué hizo y quién es Jesús. 


y Ls comportamientos de autoridad y la pretensión de Jesús 


En silencio y sin declamaciones se arroga ser el que inter- 
reta el designio e introduce la salvación de Dios en el mundo, 
Su inmediatez con Dios, su autoridad y su libertad son únicas e 
incomparables con otras formas de autoridad y de libertad. Una 
y otras son desde Dios para los hombres. Y eso es el mesianis- 
mo en su última intencionalidad *. 

Jesús ha acompañado también su predicación con otros ges- 
tos significativos, que dejan percibir la comprensión que tenía de sí 
mismo. Jesús ha hablado del banquete del Reino, del festín nup- 
cial y de las bodas del Hijo, como imágenes escatológicas. Y, a la 
vez que hacía todo eso, él tuvo comidas con grupos y personas 
alejadas O que por su reputación eran consideradas ajenas a 
Dios. Con este gesto Jesús acercaba Dios a los hombres; con la 
aceptación de su comensalidad les otorgaba el perdón y los 
reintegraba a la amistad con Dios. Tales participaciones en la 
mesa con Jesús eran vivenciadas como un anticipo del banquete 
escatológico. Á este gesto hay que añadir otro esencial que con- 
sistía en unir la curación de la enfermedad con el perdón de los 
pecados. Él no dejó ninguna ambigiedad en ese orden, cuando 
sus acusadores le hacían patente que perdonar los pecados era 
propio y exclusivo de Dios. A tales actos tendríamos que sumar 
su comportamiento respecto de las tradiciones, instituciones y 
personalidades del universo religioso judío. Su actitud ante la 
Halachá, la Ley, los preceptos de pureza, el sábado, el templo, las 
figuras fundadoras o representativas de Israel (Abrahán, Moi- 
sés, David, Salomón, Jonás) es la propia de quien se sabe con 
una autoridad única, de la que no tiene que dar razón ante nadie 


2 C£.O. GONZÁLEZ Dr: Carral, «Múltiple significación de los milagros en el 
NT», en Cristología, 61-63. ] 

. * Después de analizar la autoridad de Jesús, la inmediatez de su enseñanza y la 
significación escatológica de su misión, J. Dupont concluye asi el volumen Jésts 
Gux origines de la cbristologie, o.c.: «Les trois traits qui caracténisent la spécificité de la 
Personnalité de Jésus se présentent á Phistorien comme autant d'énigmes, Ou 
Mieux, ce sont des aspects de Pénigme qui constitue Jésus lui-méme» (p.355). 
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y que vivencia como recibida de Dios. Él actúa como Dios 
actúa y mientras Dios actúa, y como quien participa de eg, 
poder propio de Dios *!, 

Marcos caracteriza desde el mismo comienzo la figura qe 
Jesús con dos categorías: «doctrina nueva» (y no por razón de 
innovación temporal, sino de novedad cualitativa) y «autor. 
dad». De los distintos significados que puede tener el término 
¿£ovcío. (autoridad, poder, libertad, facultad), aquí parece prefe. 
rible el de autoridad. «El contraste con la enseñanza de los doc. 
tores sugiere en 1,21 la idea de autoridad. El evangelista quiere 
decir que Jesús da una certeza directa e indirecta, basada en un 
profundo sentido de la inspiración divina, de que sus palabras 
son verdad» ?, 

Esta categoría es determinante en Mc y Mt, unida al título 
que Jesús usa siempre para designarse a sí mismo: «Hijo del 
hombre». Jesús enseña y actúa como quien tiene una autoridad 
que no está condicionada o sometida a otra autoridad humana; 
por eso también hace milagros y perdona los pecados. Mateo, 
recogiendo esta categoría, la absolutiza al final de su evangelio: 
«Se me ha dado toda potestad en el cielo y en la tierra» (28,18). 
Autoridad de quien decide el presente y de quien por la misión 
de sus apóstoles al mundo decide el futuro, al encargarles co- 
municar la buena nueva a todos los hombres, darles la posibi- 
lidad de ser discípulos suyos y así lograr su salvación (Mc 
1,22.27; Mt 7,29; Lc 4,32.36; Mt 9,6; Mc 2,10; Lc 5,24; Mt 9,8; 
10,1; 28,28) %, 


31 Cf. P. STUHLMACHER, Biblische Theologie des NT, o.c., I, 72s, concluye: «En las 
palabras y acciones de Jesús está Dios inmediatamente presente y esta presencia 
rompe las fronteras establecidas por la Torá y la ordenación cultual entre lo puto y 
lo impuro, justo e injusto. En el rechazo que suscitó este comportamiento atestatl- 
vo de Jesús radica el punto de partida que conduce a la pasión». Cf. G. “THEISSEN- 
A. MERz, «Jesús carismático: cristología implícita en el Jesús histórico», en 0., 
573-581. 

32 V, TayLor, El evangelio segán San Marcos (Madrid 1979) 189-190. ] 

33 Cf. J. Gnnka, El evangelio según San Marcos, 1 (Salamanca 1996) 83-158 descí- 
be la acción de Jesús en Mc 1,16-3,12 bajo el epígrafe: «Jesús actúa con plenos 
poderes ante todo el pueblo». 
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Inseparables de los milagros y de los comportamientos, 
tenemos Sus palabras, que se interaccionan con aquéllos inter- 
retándose recíprocamente. En las parábolas Jesús no propone 
ante todo un mensaje moral, sino que desvela la realidad de 
Dios, apela a su misión reveladora y a la adecuación entre el ser 
del Padre y el obrar del Hijo. Cristo actúa como actúa, corres- 
ondiendo a como Dios es. Cuando es acusado de comer con 
publicanos y de acoger a pecadores, Jesús les propone tres pará- 
bolas: la dracma perdida, la oveja perdida y el hijo pródigo. Las 
tres dicen quién es Dios y cómo es su comportamiento divino, 
del cual el comportamiento humano de Jesús es un reflejo. 
Estas parábolas son así al mismo tiempo definición de Dios, 
defensa del comportamiento y manifestación de la autocon- 
ciencia de Jesús, reclamando autoridad para reflejar el ser de 
Dios en el mundo frente a todo lo existente y frente a la imagen 
que hasta ahora se tenía de él %, El se propone como el porta- 
dor del tesoro y de la perla que merecen todo y por lo que se 
puede vender todo para conseguirlos. Su presencia es la del 
esposo que convierte los días presentes en día de fiesta. Todo 
puede ser perdido (oveja, dracma o hijo), pero a su luz todo 
puede ser encontrado, volver a casa y recuperar al padre. Su 
presencia pone ante una situación límite: hay que arreglar cuen- 
tas y estar dispuesto a un juicio, que decidirá de nosotros a vida 
y Muerte. 


Junto a esas promesas está la exigencia absoluta de seguimiento. 
Perder su vida por él y por su evangelio es ganar la salvación, 
que es Dios, Quien niegue a Jesús o se avergiience de él, se 
Expone a ser negado por él en el juicio delante de Dios 35. Todo 
esto lo hace y dice Jesús como quien se sabe religado a toda la 
historia salvífica anterior y, sin embargo, libre frente a ella. Libre 
e a Moisés para reinstaurar la voluntad originaria de Dios, 
bre ante el templo para reclamar su pureza, abrirle a la univer- 


34 AN . , 
Sobre la historia de la interpretación de las parábolas, cf. ]. GNILKA, Jesás de 
Reto... o.c., 111-121. 
A 8,8 par.; 11,15-19; Jn 2,13-22; Mc 1,16-20. Cf. M. HEGEL, Seguimiento y 
: ale 0.C; G. THEISSEN - A. Murz, «Jesús carismático: Jesús y sus relaciones 
Es», en El Jesús bistórico..., o.c., 215-272. 
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salidad de los gentiles y sobre todo para proponer una nuey, 
realización del culto en espíritu y en verdad, que es lo que tiene 
lugar en su propia persona. Jesús al comportarse así en el tem. 
plo no da la señal para iniciar una revolución política, ni hace 
una simple propuesta moral reformadora, ni se conforma con 
anular las diferencias entre judíos y gentiles, siendo esto ya 
mucho. En la línea de los profetas del AT él acompaña con ese 
acto su pretensión escatológica: él sucede y sustituye al viejo 
templo convirtiendo su cuerpo en el nuevo templo. Por eso San 
Juan sitúa el episodio al comienzo del evangelio, reuniendo las 
acusaciones que recibe al comienzo y luego al final en el proce. 
so de haber querido destruir el templo. El evangelista interprey 
los hechos: «Pero él hablaba del templo de su cuerpo. Cuando 
resucitó de entre los muertos se acordaron sus discípulos de 
que había dicho esto» (Jn 2,21-22a 36, 


e) La relación única con Dios: "abba 


Jesús lleva a cabo todo esto en continuidad a la vez que en 
contraposición con lo anterior. «Se os dijo; yo, en cambio, os 
digo», con una lógica de plenificación, de corrección y de des- 
bordamiento al mismo tiempo ?”. Todo ello es el signo cxterjipr 
de una comprensión de sí mismo que no tiene parangón en 
nadie anterior. Nadie ha reclamado como él ser introductor del 
Reino de Dios en la historia. Él no apeló a la autoridad de la 
Escritura o de la tradición como los escribas, ni a una teofanía 
como los profetas, ni a una experiencia particular de Dios como 
los místicos. Jesús aparece en continuidad y en innovación. No 
es un profeta más, ni siquiera el profeta escatológico, sino aquel 
en quien se revela triunfadora la última oferta de salvación de 
Dios al mundo. El fundamento de todo esto es su única y pect- 
liar relación con Dios. Ésta determina todo el evangelio y % 


36 Cf. Cristología, 81-83. 

37 Mt 5,17: «No penséis que he venido a abrogar la ley y los profetas; no he 
venido a abrogarla, sino a consumarla». Ántítesis: 5,21.27,33,38.43. La relació: 
Jesús con el judaísmo sigue siendo una cuestión discutida: para muchos judios % 
mantuvo fiel a lo esencial de la ley (Klausner, etc.), mientras que para Otros rc: 
una relativización intolerable; en cambio, para los que creyeron en él fue y 
dio su sentido, ya que se ordenaba a él (c£. Rom 10,4). 
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expresa por la oración, la obediencia, la confianza, la seguridad 
del propio destino dejado entre sus manos. Ya vimos cómo en 
los últimos decenios se ha subrayado hasta la saciedad la inno- 
vación que había supuesto la invocación de Dios como “abba, a 
artir de la tesis de Jeremias, según el cual nadie hasta entonces 
había invocado en la oración a Dios con término tan familiar, 
revelador de una confianza que parecía poner en peligro la tras- 
cendencia y santidad de Dios. Independientemente de la nove- 
dad de esta tesis, Jesús se ha querido y vivido siempre filialmen- 
te ante Dios. De noche y a solas ha permanecido en oración %, 


6. Cristología explícita en las palabras 


Hasta aquí lo que podríamos llamar cristología implícita o el 
saber de su propia identidad incluido en las palabras y compor- 
tamiento que Jesús tuvo en relación con otras realidades: los 
hombres, el Reino, Dios, las instituciones, las personas y realida- 
des sagradas de Israel. Pero, además de ésta, ¿no habría una cris- 
tología explícita o manifestaciones directas de Jesús sobre su pro- 
pla persona y misión? La cuestión es especialmente difícil. Los 
autores del NT dan por supuesta una respuesta positiva; ellos 
han visto toda la vida de Jesús con los ojos subsiguientes a la 


* Pascua y han descrito los hechos y dichos del Jesús terrestre 


poniendo ya en ellos el peso y la luz del Resucitado. Sobre todo 
es difícil la cuestión de qué títulos se ha aplicado Jesús a sí mis- 
mo. La Iglesia le ha interpretado a través de las designaciones 
Monocidas del AT o creadas a la luz de su experiencia con el 
Señor resucitado y actuando en la Iglesia. El que Jesús no se 
hubiera aplicado estos títulos no deja sin legitimidad el hecho 
de que la Iglesia se los aplicara. El que Jesús se los aplicase 
explícitamente no quiere decir que se identificase con ellos total 
O ¡parcialmente a la luz del significado que tenían entonces. 
Finalmente es ilegítimo reducir el problema de la autoconcien- 
cla de Jesús a la tematización de su contenido mediante unas u 


38 


bala 


o mpárese el texto de referencia en J. Jerimias, “4bba.., 0.c., 17-90, y el 
ce que hace J. A. Frrzmver, «Abba and Jesus” relation to God», en 4 canse de 
ngil. Mélanges J. Dupont (París 1985) 1, 15-38. 
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otras categorías, y por tanto a la utilización de unos u otros títy. 
los. Una cosa es la conciencia que uno tiene de sí mismo, otra la 
forma en que da razón de ella ante sí y otra las expresiones ver. 
bales o conceptuales con las que la manifiesta y articula de 
manera que sea comprensible a los demás. Esto vale para la 
revelación profética, para la experiencia mística y para la auto. 
conciencia de Jesús ?, 

Merece la pena transcribir las «cauciones» O cautelas que 
Brown propone al lector antes de comenzar a tratar el uso que 
Jesús hizo de los títulos aplicándoselos a sí mismo o aceptándo- 
los cuando se los atribuían los demás. 


«Antes de comenzar a tratar la cuestión: “¿Qué podemos saber 


de Jesús por sus palabras sobre sí mismo?”, se imponen algunagy: 


cautelas. La primera es que, aunque estableciéramos que Jesús no 
utilizó o no aceptó alguno de esos títulos, eso no sería una señal 
decisiva de que los cristianos se los aplicaran sin motivo [...] La 
segunda cautela es si el hecho de que Jesús exprese su identidad en 
títulos significa que era consciente de tener con Dios la relación 
que esos títulos manifiestan. La identidad o conciencia de sí mis- 
mo no es similar a disponer de los términos precisos para comuni- 
car esa conciencia. Y la tercera es que el problema de la auto- 
conciencia de Jesús no es el mismo que el problema de cuánto 
conocimiento poseyó Jesús» “. 


a) La manifestación a los apóstoles 


Hay otra forma de preguntarse si Jesús manifestó su identi- 
dad y misión. El llamó a los que quiso para seguirle, los integró 
en su predicación, los consideró amigos, los preparó para el 


39 En la historia de la espiritualidad es tradicional la distinción de estas tres rea- 
lidades: la experiencia de la gracia, la intelección de su contenido y la interpreta: 
ción de una y otro a los demás. «Gustará vuestra merced mucho (de que el Señor 
se las dé todas si no las tiene ya) de hallarlo escrito y entender lo que es; porqué 
una metced es dar el Señor la merced, y otra es entender qué merced es y qué gra: 
cia; otra es saberla decir y dar a entender cómo es» (STA. Tiruisa, Libro de la vida 
17,5, en Obras completas [BAC, 1976] 80). . 

40 R. E. BROWN, Introducción..., 0.C., 85-86. Para los exegetas han sido clarificado-y 


ras y liberadoras las intuiciones de Rahner al transferir la tesis clásica del conock- ¿Y 


miento de Cristo al problema de la autoconciencia y distinguir los diferentes M* 
veles y formas que el conocimiento puede tener en el hombre. K, RAHNiR 
«Ponderaciones dogmáticas sobre el saber de Cristo y su conciencia de sí mismo» 
en ET V, 221-243. 
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final. Jesús ofreció una doble enseñanza, una para los de fuera y 
otra para los de dentro a la luz del texto: «A VOSOtrOS OS ha sido 
dado conocer los misterios del Reino de los cielos, mientras que 
a los de fuera se les dice en parábolas» (Mc 4,11 par.) 4, Quiere 
el texto decir que ellos han podido conocer de cerca los desig- 
nios de Dios, la persona de Jesús y el contenido escatológico a 
la vez que teológico del Reino, conocimiento resultante de la 
convivencia con Jesús, y que por tanto lo sabían por experien- 
cia, mientras que a los demás había que explicárselo con imáge- 
nes, ya que no tenían fundamento para conocerlo. 


Jesús ha tratado a sus discípulos como un maestro trata a 
sus alumnos, pero sobre todo como un amigo a sus amigos. Es 
verdad que hay una intimidad y ultimidad en su relación con 
Dios y en la percepción de la propia misión que son incomuni- 
cables; sin embargo es impensable que no haya introducido a 
los discípulos que le siguieron fielmente en el sentido de ese 
destino, revelando algo de su propia persona. San Juan ha expli- 
citado el contenido y fundamento de la amistad de Jesús con los 
suyos como la comunicación de toda la revelación recibida del 
Padre: «Ya no os llamo siervos, porque el siervo no sabe lo que 
hace su señor; pero os digo amigos, porque todo lo que oí de 
mi Padre os lo he dado a conocer» (Jn 15,15). Una es la cuestión 
del método (tiempos y formas) para hacerles partícipes de su 
autoconciencia y otra el hecho mismo. Donde hay convivencia 
y no hay comunicación, no puede surgir amistad, ya que ésta se 
funda no en el mero hacer o estar juntos, sino en la comunica- 
ción de lo que constituye el fondo de la existencia, sus desvelos 
y Proyectos, la propia vida con su carácter admirable y misterio- 
so. No es pensable que Jesús tuviera verdadera amistad con los que había 


% No es posible limitar la predicación de Jesús al anuncio de la basileía. Si él 
mismo tenía conciencia de ser el que nos trae la salvación, ello significa que el tes- 
ES acerca de sí mismo era parte integrante de la buena nueva anunciada por 
br A E qué ocasión expresó Jesús este testimonio? Los sinópticos dividen las pala- 
dial ns en dos grupos que van alternándose: las palabras que fueron dirigi- 

E Sepia o a los adversarios y las palabras que fueron dirigidas a los discípu- 

Teología NE E el evangelio de Juan encontramos esta bipartición» (J. JEREMIAS, 

$ .. 0,0, 2965). Cf. TW. Manson, The Teaching of Jesus, O.c., 320-323 

es e Vocabulario específico de las secciones en las que se encuentran las 

ciones en S irigidas a los discípulos); 323s (Apéndice II: Vocabulario de las sec- 
que Jesús se ditige al público general). 
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elegido y les ocultase su real identidad. Por otro lado, experiencia, 
como la crisis de Galilea en un sentido, la transfiguración ón 
otro y el choque con las autoridades en otro, ¿no PrOVOCAtían 
una reflexión conjunta de Jesús con sus discípulos? El, gin 
duda, les ofreció las claves mínimas necesarias para que entep. 
dieran lo que iba a suceder Y esto, ¿no implica una manera de 
revelación real de su persona a la vez que de su misión? La y; 
de Jesús, en convivencia y amistad con los que él había elegido 
para que compartieran su misión, reclama una cierta explicita. 
ción de sí mismo para con ellos, y, en este sentido, una cristolo. 
gía explícita que ellos «recordarom» y «entendieron» tras la regu. 
rrección (Jn 2,22; 12,16; 14,26; 15,26). Este recordar y entender 
implica una revelación anterior de la propia persona a la vez que 
de la misión. Ambas son inseparbles, y más todavía en la cultura 
en que vivió Jesús. En ella no se da la comprensión funcional de 
la existencia propia de nuestro siglo, en la que se puede ocultar 
la persona tras el papel que cumple y el rostro detrás de la 
máscara. 


b) El uso de los títulos cristológicos por el propio Jesús 
(Mesías, Hijo de Dios, Hijo del hombre) 


Tres son fundamentalmente los títulos que están a debate 
sobre si los utilizó Jesús para designarse a sí mismo: Mesías, 
Hijo del hombre e Hijo de Dios Y. Comencemos por el más 
obvio: Mesías (Cristós). Él ha terminado siendo su nombre pro- 


42 Aquí no decide el estudio de los textos concretos, sino la actitud fundamelkt 
tal que cada grupo de autores tiene ante ellos y su posible relación con Jesús. En 
este sentido, una exégesis crítica radical se inclina a no reconocer ningún título de 
majestad en boca de Jesús, mientras que los que Brown llama exegetas moderadr 
mente conservadores —que podríamos llamar también moderadamente libera: 
les-— como Cullmann, Taylor, Moule, Jeremias, Hengel y el propio Brown se incl- 
nan a reconocer que usó algunos de ellos, como pueden ser Mesías, Hijo d 
hombre, Hijo de Dios y quizá Siervo de Yahvé. Cf. G. THEIsSEN - A. MERZ, «Jesis 
Mesías: cristología esbozada en el Jesús histórico», en El Jesús histórica, 06 
582-591; «Jesús, Hijo del hombre: ¿una cristología explícita en el Jesús histón 
en ibíd., 592-595. «Jesús se encontró e incluso usó ciertos títulos y denomi 
nes, pero a menudo en una forma incipiente, y de ahí la necesidad de combina 
para hacer justicia a la concepción que Jesús tenía del plan de Dios» (R. E. BrowN 
Introducción... 0.C., 117). 


L 
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io, y COn el personal de origen (Jesús) ha formado el nombre 


completo, que une identidad histórica y misión salvífica: Jesu- 


cristo. 


_— Mesias 


Es evidente que los evangelistas han escrito a partir de la 
identificación de Jesús con el Mesías esperado de Israel y que la 
Iglesia le ha identificado como tal hasta contemplar esa espe- 
ranza cumplida en su nombre personal. Jesús es el que Dios 
había prometido como salvador para su pueblo y el que el pue- 
blo esperaba: el Salvador. Los tres himnos de Lucas: Benedictus, 
Magnifica! y Nunc dimittis, expresan de manera suprema el gozo 
de la esperanza y de la promesa cumplidas. Sin embargo, la utili- 
zación del título de la esperanza mesiánica a partir del destierro 
(539 a.C.) es muy complejo y las formas en que se concretaba 
dicha esperanza para los contemporáneos de Jesús eran variadí- 
simas. Esto nos hace cautos a la hora de otorgar un contenido 
concreto al título Mesias y de contar como evidente que Jesús 
se lo aplicase y que le otorgase primacía a la hora de autocom- 
prenderse desde él. 

Los exegetas examinan sobre todo tres textos en los que 
Jesús acepta el término Mesías empleado para designarle ex- 
plícitamente y otros dos equivalentes. Son la confesión de 
Pedro (Mc 8,29-33), la pregunta del sumo sacerdote ante el tri- 
bunal del Sanedrín (Mc 14,615), el diálogo con la Samaritana 
(Jn 4,255) y la aplicación del título equivalente: «El Rey de los 
judíos» (Mc 15,2). Tenemos a la vez el uso inmediato que la 
Iglesia hizo de él después de la resurrección, tal como aparece 
en una fórmula prepaulina que según la mayoría de los autores 
se remonta a los años 40 y en la que Jesús es considerado 
Mesías en razón de su ascendencia davídica (Rom 1,3). De 
estos textos resulta como mínimo que si Jesús no se ha llama- 
do a sí mismo Mesías, es inverosímil que haya negado serlo, 
Porque entonces sus discípulos no se lo hubieran aplicado. 
Otra cuestión bien distinta es que no accediera a identificarse 
desde él con los contenidos concretos que sus contemporá- 
Neos le daban. Entre sus acusadores, judíos o paganos, los 


428 P.IL. Persona Salutis: La personal realidad salvífica de Cristo 


había que creían que él o sus discípulos le consideraban ty] 
Estos le han confesado tal, aun cuando es probable que é] ño 
lo haya aceptado con entusiasmo, dadas las connotaciones de 
orden social y político que implicaba y que difícilmente q] 
podría destrenzar de otras que podían ser legítimas. Lo esen. 
cial no era la ascendencia davídica ni la victoria sobre sus ene. 
migos. Por ser el último enviado de Dios, el amado, el Hijo 
era la última oferta de salvación de Dios y en ese sentido pe 
hubiera podido negar ser el Mesías. En un sentido era mucho 
menos y en otro era mucho más. De ahí las reticencias y 
respuestas indirectas que encontramos cuando el término es 
puesto en su boca. 


— Hijo de Dios 


La afirmación de hijo, aplicada en relación con Dios, indica 
un lugar o misión privilegiada delante de Dios y la encontramos 
múltiples veces en el AT. Sin embargo, no encontramos nunca 
la expresión: «el Hijo de Dios». Sólo un oscuro pasaje en Qum- 
rán lo utiliza. La Iglesia se lo ha aplicado a Jesús desde el 
comienzo para designar su relación única con Dios, manifesta- 
da definitivamente en la resurrección. ¿Se ha aplicado Jesús a sí 
mismo este título? Los exegetas tratan tres ejemplos que llaman 
débiles: 1) Confesión de Pedro: 'Tú eres el Mesías, el Hijo de 
Dios vivo (Mt 16,165); 2) Los relativos a la concepción virginal 
de Jesús, donde se dice que el engendrado santo será llamado 
Hijo de Dios (Lc 1,35); 3) Los relatos del bautismo y de la 
transfiguración, donde la voz acredita a Jesús como Hijo (Mc 
1,11; 9,7). Junto a estos datos recogen el hecho de que Jesús ha 
invocado ordinariamente a Dios como «mi Padre» y ha diferen- 
ciado esta relación de la que los discípulos tienen con él, y sub- 
rayan a la vez la importancia de la expresión “abba como ca- 
racterizadora de la oración de Jesús, que Mc 14,36 nos ha 
conservado en su tenor arameo, y que resuena en la oración del 
cristiano (Gál 4,4-8; Rom 8,15-16). Es una originalidad induda- 
ble de Jesús que ha ofrecido a sus discípulos para que la com- 
partan. En todos estos usos, el equivalente de considerar a Dios 
como Padre en un sentido cualificado es que él se comprende 2 
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“ mismo como Hijo en un sentido también cualificado. Tras 
AS alizar estos textos, Brown concluye: «Si Jesús se ha presenta- 
a como siendo el primero de un gran número que van a tener 

a relación nueva y privilegiada con Dios como Padre, esta 
jioridad implica que su filiación fue de alguna manera superior 
a la filiación de todos los que habían de seguirle» *, 
unto a los anteriores hay tres textos explícitos que parecen 
manifiestamente originarios de Jesús, en los que se designa 
como el Hijo en un sentido absoluto: el llamado ¿egion joánico, 

ue expresa una reciprocidad de conocimiento entre el Padre y 
el Hijo a la vez que la entrega que el Padre le hace de la revela- 
ción escatológica (Mt 11,27); la afirmación de que el final nadie 
lo conoce, ni los ángeles en el cielo, ni el Hijo, sino exclusiva- 
mente el Padre (Mc 13,32); y finalmente la parábola de los viña- 
dores homicidas, donde el Hijo forma parte de los profetas 
enviados y martirizados, pero que es cualificado como el ama- 
do, el último, el Hijo (Mc 12,1-12) Y. Los tres nos inclinan a 
pensar que Jesús se ha comprendido y presentado a sí mismo 
como «el Hijo». 


«Según estos tres pasajes sinópticos (Mt 11,27 y Le 10,22; Mc 
13,32; 12,1-12), es probable que Jesús hablara y pensara de sí mis- 
mo como “el Hijo”, implicando una relación muy especial con 
Dios, que es parte de su identidad y condición» *, 


43 Ibíd., 101. 

4 La expresión «mi Hijo amado», que encontramos en los relatos del bautismo 
(Mc 1,11; 9,7), suele referirse a Sal 2,7 e ls 42,1. Sin embargo, la referencia más 
explicita es Gén 22,2 (Abrahán-Isaac). Este capítulo del Gén ofrece una serie de 
expresiones (Padre-hijo; hijo querido, fe, al tercer día, sacrificio, promesa, recom- 
pensa) que lo han convertido en el trasfondo de varios textos del NT: Mc 1,11; 9,7; 
Jn 3,16; Rom 4,16-25; 8,32; 1 Cor 15,4; Heb 11,17-20; Sant 2,21-23. C£. B. S, 
Chips, «Gén 22,11-19: The Akedah», en Biblical Thelogy of. £be Old and New Testa- 
ments (Londres 1992) 325-328; J. E. Woop, «Isaac Typology in the NT» NTS 14 
(1968) 583-589; R. J. Darx, «The soteriological significance of the sacrifice of 
Isaac»: Catholic Biblical ¡Quarterly 39 (1977) 45-75; N. A. DaH1, «The Atonement: an 
adequate reward for the Akedah»», en Jesms the Christ..., o.c., 137-151. 

5 R. E. Brown, Introducción..., o.c., 104. 
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— Hijo del hombre 


A diferencia de los anteriores, Jesús se ha aplicado SIEMpre 
este título y fuera de los evangelios sólo lo encontramos CUAtro 
veces. Es sin duda el título más complicado de todos los Que 
encontramos en el NT, por la diferencia de sentidos temporales 
que puede tener, bien referido al presente con la acción del pro. 
pio Jesús, bien al futuro que le espera en la pasión, bien a Su 
función al final de los tiempos. Parece imposible pensar que el 
título haya sido creado por la Iglesia, ya que entonces Parece 
impensable la aplicación masiva que hacen de él los evangelios 
poniéndolo siempre en boca de Jesús. Menos explicable es la 
desaparición en casi todos los demás escritos del NT. El uso, 
sin embargo, es muy curioso, pues nadie se dirige a Jesús lla. 
mándole «Hijo del hombre» y él nunca explica la significación 
del término. Tampoco es usado como respuesta a la pregunta 
por la identidad de Jesús. De las 80 veces que aparece en los 
evangelios, siempre está en boca de Jesús, con excepción de dos 
casos discutibles. El significado mismo del término es difícil- 
mente precisable, ya que se puede apelar a diversos textos y 
contextos del AT para discernir su sentido (Dan, Ez). Se trata 
de una figura de majestad de la que Jesús pudo echar mano para 
completar las esperanzas que proyectaban sobre él desde una 
perspectiva nacional-política, haciendo referencia a esa figura 
escatológica en que majestad y juicio se unían según el libro de 
Daniel. Encontramos este titulo en el proceso ante el Sanedrín, 
donde parece contraponerse a otros dos: «De nuevo el pontífi- 
ce le preguntó: “¿Eres tú el Mesías, el Hijo del Dios bendito?” 

Jesús dijo: “Yo soy y veréis al Hijo del hombre sentado a la dies- 
tra del poder y venir sobre las nubes del cielo”» (Mt 14,61) *. 


4 «Aparte de Hch 7,56; Ap 1,13; 14,14, la designación Hijo del hombre, que €s 
calco de una expresión semítica, no se encuentra más que en los evangelios y el 
los labios de Jesús. La comunidad primitiva ha reconocido en él una de las expre- 
siones tipicas de Jesús de Nazaret, con preferencia a los otros títulos que luego ella 
le ha aplicado (Señor, Cristo, Hijo de Dios). En ciertos casos Jesús parece no iden- 
tificarse con el Hijo del hombre (Mt 16,27, 24,30); en otros lo hace netamente (Mt 
8,20; 11,19; 16,13). Algunos críticos querrian identificar esta expresión con lo que 
dice Ezequiel: el hombre que yo soy (Ez 2,1-3); la mayor parte, en cambio, la refieren 2 
la tradición apocalíptica (Dan 7,13; Libro de Henoc). Según esta interpretación, € 
Hijo del hombre viene en el último día a juzgar a los pecadores y a salvar a los jus” 
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Siervo de Yahvé 


unto a estos tres títulos hay otro, «Siervo de Yahvé», que no 
arece nunca en boca de Jesús, pero que a la luz de la descrip- 
*. que de su vida, ministerio, pasión y muerte hacen los evan- 
ee parece que es la figura ideal con la que él pudo identifi- 
ie ya su luz realizar su propia misión. No tenemos aa 
directa ninguna de que él lo utilizase explícitamente; pero pu , 
no utilizarlo ante los demás, y sin embargo descubrir desde él e 
camino que le esperaba, la respuesta que podrían darle los hom- 
bres y la misión universal y salvífica que Dios confiaba a su per 
sona *. Jesús quizá no utilizó explícitamente, pero aceptó, : 
título de acción máxima (Mesías), ni el de pasión máxima en la 
historia (Siervo, Ebed), aunque se comprendiese a sí mismo con 
su ayuda; prefirió uno de soberanía y majestad, propias de quien 
actúa en nombre y con autoridad desde Dios en poder y pasión, 
ara suscitar un pueblo nuevo que viene con él (Hijo del hom- 
bre). En el Lóbro de Daniel esta figura trae consigo el pueblo de 
los santos %, 

Detrás de esta problemática histórica de la aplicación de los 
títulos por Jesús, hay una cuestión de fondo. ¿Se tenía que inter- 
pretar Jesús a sí mismo desde ellos o, por el contrario, los selec- 
cionó y reinterpretó desde su propia autoconciencia? Tal como 
los encontramos en el NT podemos hacer de ellos una doble 
lectura: reductiva hacia atrás, con el sentido histórico que tenían 
en el AT, o extensiva hacia delante, con el sentido que lograrán 
luego en la Iglesia *. Sin duda, Jesús actuó con una inmen- 


tos. Al designarle así la comunidad primitiva manifiesta 4na originalidad que se Le 
atribuir a Jesús. Fla muestra en Jesús a aquel que anticipa el juicio con pta Ñ 
salvando a los pecadores (Mt 9,6) e inaugurando la era mesiánica (Mt E 
do a la descripción profética del Siervo de Dios (Mc 8,31); Mt 17,9.22- 3;, 20,18; 
26,2.24.25), el título toma un significado nuevo por relación al judaísmo, porque 
[paradójicamente une la gloria a la cruz» (TOB nota a Mt 8,20). e 

$ Cf J. Jermtas, «Conciencia que Jesús tenía de su misión», en 'Abba..., O.C., 
113-151; Íb,, «Mois soi», en TIZNT V, 676-713. 

* El título está referido en Marcos a los milagros y al que vendrá con poder de 
juez en la parusía, pero sobre todo a la pasión. «Doch liegt der eigentliche Ton PE 
dem Leiden» (E. ScHwk1zeR, «Zur Christologie des Markus», en NT und Christologie 
im Werden, o.c., 86-103, cita en 103). ] ] 

e O e el Ec interpretar los hechos y dichos de Jesús en 
el sentido mínimo a la luz de lo anterior o en el sentido máximo que van a tener en 
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sa libertad respecto de todos ellos, porque ninguno ofrecía, la 
expresión plena de su identidad y misión. Dios cumplía las pro. 
mesas pero en una manera, con un contenido y con un prota. 
gonista impensables con anterioridad a su propia venida. Jesúg 
responde a la promesa del AT viniendo de más atrás y yendo 
más allá de él. La cuestión de la identidad y autocomprensión 
de Jesús no se puede centrar sólo en los títulos, porque ellog; 
son sólo una manera, entre otras muchas, con las que el NT lag 
piensa y podemos pensarla nosotros. Ésta y su continuidad con 
la cristología de la Iglesia sólo se esclarecen desde la globali 

de sentido y coherencia existente entre estos tres órdenes: la 
doctrina y destino de Jesús, el hecho de su resurrección por 
Dios, la experiencia del Espíritu en la Iglesia. 


7. La propia experiencia de Jesús y la experiencia 
posible de su identidad en la fe del cristiano 


La existencia terrestre sólo es un aspecto de la identidad 
de Jesús, cuya estructura personal recibe un incremento de rea- 
lidad por la resurrección. Por ello no es científicamente posible 
demostrar la conúnuidad entre el Jesús terrestre, tal como él fue 
visto por sus contemporáneos, y el glorificado, tal como lo 
comprende la Iglesia, porque en éste hay una dimensión nueva 
—<s el Glorificado, el hombre nuevo escatológico—, para cuya 
percepción es necesaria la fe, como forma innovadora que con- 
naturaliza al sujeto con ese objeto nuevo que es Jesús resucita- 
do. La fe como hecho moral es una innovación de la existencia 
resultante de nuestra apertura al Misterio y de nuestro acog+ 
miento del don que de sí mismo él nos hace. En tal apertura y 


¿ 


d 

$ 
el futuro. De los títulos podemos decir lo que F. Dreyfus dice del '2bba: «¿Cuál es el 
contenido de esta invocación para el tema que nos ocupa, el Jesús histórico? Fla 
expresa como mínimo una relación de amor estrechísima entre Jesús y su Padre, una 
familiaridad que rompe absolutamente con la actitud judía, propia de los contem- 
poráneos de Jesús en la invocación del Padre celeste. Como máximo se puede vet 
en ella, al menos insinuada, una cierta igualdad entre el Padre y el Hijo. También 
aquí como en situaciones anteriores hay que afirmar que es imposible decidir con 
evidencia entre estas dos interpretaciones. Conviene, por tanto, mantener a está 
invocación 'abba su profundidad, su riqueza y también, y sobre todo, su misterio» 
E DREYFUS, fésus savaitil qu'il était Dien? (Paris 1984) 54. 


C.9. Jesús en el origen de la Cristología 433 


miento el creyente logra la certeza de la verdad creída y 
o en cuanto creyente. Ella no es resultado de la veri- 
sitiva ni de la teoría especulativa, sino de la ejercita- 
- entera de la existencia personal en la que se reconoce la 
al ación recíproca que se da entre la experiencia que Jesús 
e sí mismo y la propia experiencia %. «No como teoría 
pd lativa, sino en la fe y en el seguimiento del Crucificado se 
A A ca quién es Jesús» 51. Esta afirmación de la lógica 
a de la fe, para no convertirse en un aserto ciego O violen- 
a ninguna manera verificable, reclama una acreditación indi- 
recta: la propia del testimonio y la de los frutos que la persona y 
la comunidad creyente engendran. 


consent! 
de sí mism 
ficación po 


so Esclarecer esta cuestión es una de las preocupaciones de H. e pe Bal. 
«asar, explicitada de manera programática en Gloria 1. La ha hai de una 
reflexión finísima |. Gunusr, «Expérience de Jesús», en DSp vii, 165-1109, ae 
“ría así la cuestión: «¿Qué sentido tiene para el cristiano la experiencia “espiritua 
di por Jesús? ¿Qué relación hay entre la experiencia vivida por Jesús y la que 
vive el cristiano?» (p.1066). 
51] Guuka, El evangelio según San Marcos, o.<., 11, 201, 


CAPÍTULO X 


LA FE DEL ÚNICO NT EN 
EL ÚNICO JESÚS 


Del Jesús predicador del Reino al Cristo 
predicado por la Iglesia 


El cristianismo surge con el paso de un Jesús predicador 
del Reino de Dios a un Jesús predicado en una Iglesia, que no 
sólo continúa su acción, anunciando el acto escatológico de 
Dios en el mundo, sino que, al reconocerle como Mesías, 
Señor e Hijo de Dios, ve realizado en su propia persona, como 
signo, causa y anticipo para los demás, lo que él anunciaba 
como futuro en su predicación !. El predicador del Reino se 
convierte en la persona predicada, en la realidad misma del 
Reino personalizado e historificado. Todo esto tiene lugar 
inmediatamente después de que, en un primer momento, Jesús 
quedara radicalmente desautorizado por la muerte en cruz, la 
más ignominiosa de aquel tiempo, ya que era una maldición 
para los judíos, la condena máxima en el derecho romano jun- 
to con la damnatio ad bestias y la crematio, la forma más degrada- 
dora de la belleza del cuerpo en la cultura griega ?. La denega- 


_1 La fórmula «Reino de Dios» en adelante casi desaparece, reteniendo un conte- 
nido meramente interior o escatológico, La transmisión textual oscila en muchos 
Casos entre «Reino de Dios» y «Reino de Cristo». Reino de Cristo, como Reino del 
Hijo (E£ 5,5; Col 1,13; 2 Tim 4,1.18; Heb 1,8; 2 Pe 1,11) al que el Padre nos ha 

ladado y que se consumará en el futuro. El autor de Hch, tras haber afirmado 
que Pablo ya no será visto más de aquellos «por quienes he pasado predicando el 
Reino de Dios» (20,25), concluye sumando las dos fórmulas: «Dos años permane- 
10 en una casa alquilada, donde recibía a todos los que venían a él, predicando el 
emo de Dios y enseñando con toda libertad y sin obstáculo lo tocante al Señor Jesu- 
poes o» (28,30-31), La realidad del Reino de Dios y la persona de Jesús ya son coex- 
MERSIVAS, ni identificables del todo ni del todo separables, 
Cf M. Huncrs, La crucifixion dans l'antiquité..., 0.C. 
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ción de legitimidad del mensajero implicaba la deslegitimacióy, 
automática del mensaje. Jesús no había propuesto una doctri. 
na, resumible en un conjunto de principios teóricos o de 
preceptos morales, de ideas generales o de iMPerativos 
particulares, que pudiera tener consistencia teórica o Práctica 
al margen de su persona. No había posibilidad de perduración 
del mensaje, una vez que el mensajero había perdido la legiti. 
midad religiosa ante los judíos y la legitimidad jurídica ante los 
romanos. El no había definido ni a Dios, ni al hombre, ni ej 
sentido de la historia, mi siquiera el Reino que proponía, La 
realidad que llevaba entre manos era su propia existencia, 
enteramente identificada con su misión, vivida en relación a 
Dios, reconocido, obedecido y orado como Padre, a la vez que 
en relación amorosa compasiva para con los hombres por los 
milagros, la cercanía solidaria con los marginados, el perdón 
con los pecadores y la resucitación con los muertos. ¿Cómo se 
hace el tránsito de un movimiento en el que el centro es Jesús, 
proclamador de una intervención suprema e inminente de 
Dios en la historia y que terminó crucificado, a una comu- 
nidad que le invoca como Mesías y Señor, convirtiéndolo en 
el fundamento de su propia existencia y proponiéndolo a los 
dernás como la salvación ofrecida por Dios a todos los hom- 
bres? En una palabra: ¿cómo y por qué el movimiento de 
Jesús se convierte en Iglesia de Cristo? ¿Qué media entre Jesús 
y la Iglesia? 3. La respuesta de los protagonistas es unánime: ese tránsi- 
to lo ha hecho Dios, resucitando a Jesús y con él derramando su Santo 
Espíritu. Él le da a ver a los discípulos, los transforma para que 
puedan reconocerle como él mismo en persona; les otorga el 
Espíritu para constituirlos en sus testigos y apóstoles, desde 
Jerusalén a los confines de la tierra (Hch 1,8). 

Para la primera comunidad la resurrección de Jesús es un 
hecho de naturaleza única, que no tiene analogía en el universa] 
de las realidades hasta entonces conocidas, que manifiesta la 
intervención escatológica de Dios, ya que en ella se anticipa el 
fin de la historia y se inicia la resurrección universal. Dios se ha 
revelado por ella como Dios de vivos y no de muertos (Mc 


3 C£. J. Gunsur, Entre Jésus et V'Eglise, o.c. 
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12,27), Dios fiel a sus amigos, Dios de Abrahán, Dios de Isaac, 
“os de Jacob (Ex 3,6). En esa acción divina resucitando a Jesús 
DR iman la creación del mundo, la revelación a los patriarcas y 
rofetas, Y la fidelidad de Dios a sus testigos fieles a la alianza. 
de Abrahán se ha ido manifestando no sólo como Dios de 
elsa: sino ante todo como Dios de los hombres susci- 
tando una familia de hijos en el mundo, que anticipan y reflejan 
.a aquí la vocación primera de la vida humana: la comunión de 
vida entre los hombres hijos y con Dios Padre *. La vocación 
rimera y el destino último de la humanidad se corresponden, 
porque tienen el mismo fundamento: la llamada y la invitación 
de un Dios amor a que le respondamos con un amor filial y una 


fraternal fidelidad creadora. 


2. La resurrección entre Jesús y la Iglesia 


La lógica que determina todo el NT es la lógica de la recu- 
peración del origen desde la experiencia del final; del recuerdo 
del Jesús que predicó el Reino y murió en la cruz a la luz de su 
experiencia como resucitado; de la memoria de sus sentencias 
como predicador del Reino recordadas, interpretadas y actuali- 
zadas por el Espíritu Santo; de la búsqueda de los fundamentos 
divinos a partir de los hechos humanos acontecidos en medio 
del pueblo y atestiguables por todos. La resurrección es el real 
punto de partida de la Iglesia, del cristianismo como nueva for- 
ma de religión, de la misión a los gentiles, de las Escrituras que 
relatan la alianza de Dios con su pueblo en la sangre de Cristo y 
que, comparada con la sellada con la sangre de animales, será 
considerada nueva, definitiva y eterna. Esta es la razón por 
la cual dichos libros serán llamados también «Nueva Alianza» 
(= «Nuevo Testamento»). Esa experiencia de novedad realizada 
por Dios en Jesús, manifestándole como Cristo, Señor e Hijo, 
es la matriz de la cristología. Sin resurrección real no hubiera 


C£H. Caze1Les, «Le Dieu d'Abraham»: Les Quatre fleuves 6 (1976) 5-17; O. 
MSER, Der Gott des AT, o.c. 11, 29-66; O. GONZÁLEZ DE CARDEDAI., «Dios del 


, 


hombre», en Dios (Salamanca 2004) 30-34. 


438 PP. Persona Salutis: La personal realidad salvífica de Cristo 


surgido la Iglesia y sin la Iglesia no se hubiera pasado del relato 
del Profeta de Nazaret a la confesión de fe en el Hijo de Dios 
según el espíritu de santidad (Rom 1,1-4), que nos envió d 
Padre para que nos comunicase la filiación, otorgándonos dl 
Espíritu Santo (Gál 4,4-7). Desde aquí aparece como evident, 
que la cristología se elabora en marcha retrospectiva, recupeskti 
va y fundamentativa. La última gran monografía de cristolopí 
bíblica se estructura con esta lógica en los tres capítulos: 1) L, 
resurrección de Jesús, el Salvador; 2) La muerte y la pasión qe 
Cristo, el Ungido; 3) El Hijo y su actividad terrena *. 


a) De la teología fundamental a la teología sistemática 


La resurrección ha sido vista durante los últimos siglos pri. 
mordialmente en perspectiva apologética y considerada como el 
“supremo milagro acreditativo de Jesús “. Sin embargo, la resu- 
rrección no es de la misma naturaleza que los milagros de Jesús 
en su vida terrenal y difiere esencialmente de la resurrección de 
Lázaro, quien retornó a la anterior forma de vida y siguió bajo 
el imperio de la muerte ulterior. En la resurrección de Jesús se 
trata de la confrontación con la muerte como supremo poder 
negador, de la victoria sobre ella y sobre todas las realidades 
que la hacen posible (pecado, demonio, ley que obliga pero no 
cualifica para el cumplimiento) o derivan de ella (miedo durante 
la vida). La forma subsiguiente de la vida de Lázaro era de la 
misma naturaleza que la anterior, mientras que la de Jesús resu- 
citado fue de otro orden de realidad: la misma vida de Dios 
determinando una vida humana, asumiéndola a su propia etet- 
nidad e indestructibilidad, haciéndola partícipe de su potencia 
sanadora y vivificadora, confiriéndole poder sobre la humani- 
dad y la historia”. En este sentido se la puede comprender 
como la última y máxima intervención posible de Dios en kh 


5 Cf. M. KarrER, Jesucristo en el NT, 0.c. 

6 C£ Ko RAaHnER, «Cuestiones dogmáticas en torno a la piedad pascuab», cn 
TV, 159-176. 

7 Cf. M. HunGEL, «Setze dich zu meiner Rechten», en M. PHILONENKO (ed.), L 
Tbhróne de Dieu (Tubinga 1993) 108-194, reasumido en M. Huincul, Sudies in El 
Cbristology, 0.c., 119-225. 


ET 
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ación y EN la historia para la salvación de ambas, y por tanto 

o milagro. Sin embargo, entre los milagros hay que distin- 

ir. mientras que unos son signos que conducen a la fe (los 
a erados por Jesús en su vida terrestre), en cambio otros son 
objeto de la fe (la resurrección de Jesús por Dios) $. Rahner ha 
definido la resurrección como «el milagro por excelencia en su 
vida, el milagro donde la interpretación auténtica del sentido de 
dicha vida se condensa en una unidad radical y aparece para 
nosotros» (Carso, 3105). Por eso la considera como el definitivo 
milagro, casi el único necesario y suficiente para los que no 
somos contemporáneos de Jesús, dejando todos los demás en 
segundo plano, o restándoles importancia, Tal devaluación de 
los milagros históricos, aceptada bajo la presión de la crítica, no 
nos parece legítima ni fecunda. Por otro lado, en sentido cientí- 
fico, tan inverificable es la resurrección en cuanto tal como los 
anteriores milagros, y tan poco demostrativa es la una como los 
otros. La conjunción de milagros y de resurrección es la que se 
convierte en signo y prueba para quienes acceden a entrar en la 
lógica de la audición, obediencia y seguimiento de Jesús. 

La categoría más adecuada para designar la resurrección es la 
de «misterio» en cuanto revelación y otorgamiento de la propia 
vida de Dios, que trasforma el ser de Jesús, lo hace fuente de vida 
nueva para los hombres, con cuyo destino se ha solidarizado, a 
los que se ha entregado y por los que ha muerto. Por eso la nueva 
figura y personalidad de Jesús desbordan la capacidad perceptiva 
y comprensiva de los hombres. La resurrección es una realiza- 
ción de Dios en la historia, que crea un universo nuevo de exis- 
tencia en Jesús, como inicio, causa y anticipo del futuro escatoló- 
gico, tras haber vencido la muerte, haber significado el amor y 
perdón universal de Dios y haberle acogido en su propia vida 
divina. La resurrección es ante todo un nuevo acto positivo de 


cré 


- + «Sciendum tamen est quod miraculorum Dei quaedam sunt de quibus est 
fides: sicut miraculum virginis partus et resurrectionis Domini et sacramenti altaris 
|. Quaedam vero miracula sunt ad fidei comprobationem. Et ista debent esse 
Manifesta» (Sro. Tomás DE AQUINO, ST%. 111 q.29 a.1 ad 2). La resurrección tiene, 
Por tanto, que ser objeto de una ulterior revelación de Dios: tiene que darnos a ver 
a Cristo y darnos nuevos ojos para verle. Los discípulos le han visto con los ojos 
que Dios les ha dado para reconocerle. «Apostoli potuerunt testificari Christi 
“surrectionem etiam de visu: quia Christum post resurrectionem »iventer oculata 
viderunt quem mortuum sciverant» (ibíd., q.55 a.2 ad 1). 
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Dios que recae sobre la persona de Jesús para que no sea AN 
por la muerte, aceptando su entrega por todos y afir "ag, 
definitivamente como resultado de la integración a su Propia e 
divina. Pero es también un acto que recae sobre los discj E | 
cualificándolos personalmente con ojos nuevos para que Pue, 
reconocer glorificado al que conocieron crucificado. 


b) La muerte y resurrección de Jesús como acontecimiento snico de 


Rahner ha intentado mostrar que muerte de Jesús ante Dio, 
y resurrección de Jesús por Dios son como el anverso y teven, 
de una misma realidad: a la obediencia, amor y entrega incond. 
cional del Hijo, solidario e intercesor por sus hcrmand l. 
hombres en cuyo servicio vive y para cuya salvación Muere, e 
Padre corresponde con la afirmación incondicional de su per 
sona, haciéndola victoriosa sobre la muerte mientras transia 
por ella. La Pascua es pasión y tránsito al mismo tiempo?, Ei 
morir de Jesús hacia el Padre es un ser acogido por el Padre en 
su misma vida indestructible. Dios afirma la persona y no sók 
el mensaje, proyecto o idea de Jesús. Salva su persona, le otorza 
validez perenne y con ello confiere legitimidad definitiva ' 
mensaje. La significación de la resurrección, como signo supre- 


2 Ln la Patrística encontramos dos lecturas del misterio pascual: una más cristo 


lógica de la teología asiática y otra más antropológica de la teología alejando : 
línea asiática (Melitón de Sardes, San Hipólito, etc.) deriva el término rúcya de 
rúcxew y lo refiere al acontecimiento histórico de la pasión de Cristo. La línea ale 
jandrina (Clemente, Orígenes, etc.) deriva el término de la palabra hebrea pesabés 
el sentido de «paso» (Dios pasa por delante de las puertas rociadas con sangrq pa: 
donando, Ex 12,125) y lo comprende como el paso del hombre de las tinieblas ah 
luz, del pecado a la gracia, como fruto del paso de Jesús de este mundo al Padres 
de las tinieblas a la luz. El texto de Jn 13,1 parece sugerir que los acontecimient* 
de la muerte y resurrección que conducirán a Jesús a la gloria del Padre (1 A 
constituyen la verdadera Pascua, en contraposición con la judía (2,13; 6,4; 11,55 
Cf. S. LeANza, «11 mistero pasquale nella chiesa delle origini e nei Padri», en Ú 
Russo, Gesá Cristo morto e risorto per not consegna lo Spirito (Turín 1998) 7-30; lo, «Pas 
qua-Passione e Pasqua-Passagio. T”interpretazione della Pasqua nel cristiaolr 
mo antico da Melitone di Sarda a Origene»: Itinerarium 3 (1995) 143-150; Ch 
MOHRMANN, «Pascha, Passio, Transitus», en Études sur le latin des chrétiens, 1 (Romi 
1961) 205-222; O. Casut, La fte de Dáques dans Vlglise des Péres, o.c.; H. Haxo , 
«Paque», en DBS Vl, 1120-1149; lo., Vom alten gum neuen Dascha (Stuttgart 197) 
). B. SucaL, The Hebrew Passorer, o.c.; N. FUGLISTER, Die Heilsbedeutung des Pascha, Oc 
R. CANTALAMESSA, La Pascha della nostra salrezza, 0.c. pq 


Lo 
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, de Jesús, es consiguiente a la afirmación absoluta de 

o E OSA 
04 dd por Dios, a la aceptación de su entrega solidaria y 
se ade a la integración al propio ser divino. El carácter victo- 


' A A A A . 
a Ja pretensión de Jesús es subsiguiente al hecho victo- 

¡oso su propia persona. Así fue constituido y acreditado por 
riosO 


omo mediador absoluto de la salvación para aquellos por 
Dios € 


ujenes había muerto '%. a a 
La resurrección así comprendida es un hecho único, no afir- 
a en serio respecto de ningún otro hombre ni antes ni des- 
me Jesús. El contexto de la resurrección es también único: 
E la resurrección de un cualquiera, sino de un crucificado y 
a Ja que previamente había anunciado la llegada del Rei- 
E de Dios poniendo en juego su persona por él. Esas dos reali- 
dades son las coordenadas dentro de las cuales la resurrección 
fue comprendida por los primeros testigos y dentro de las cua- 
les hay que comprenderla siempre. «En la tradición de Israel 
comúnmente recibida (es decir, considerada como canónica por 
la generación siguiente) nadie hasta entonces había resucitado 
de entre los muertos para entrar en la vida eterna, y, consiguien- 
temente, esta afirmación de la fe relativa a Jesús como resucita- 
do tiene una inmensa importancia» '!. Rahner subraya el hecho 
análogo para los tiempos posteriores: de nadie después de Jesús 
se ha dicho en serio que haya resucitado. 


«Existe la fe en la resurrección de Jesús y, por cierto, como un 
hecho singular. Esto en sí ya da que pensar. Esa singularidad sub- 
siste aunque haya bastantes hombres —hasta los profetas “asesi- 
nados”— de los cuales quisiéramos experimentar que viven. Tal 
singularidad (de creer que alguien ha resucitado), ¿no se basa en 
que el fundamento mismo (la persona de quien se dice que ha 
resucitado) es singular y simple y con ello “verdadero”, en que, por 
tanto, él no es aquella coincidencia casual de experiencias y refle- 
xiones dispares, que constituye la causa de errores? Quien niega la 


19 «La resurrección de Cristo no es un acontecimiento distinto después de su 
pasión y de su muerte, sino —a pesar de la extensión temporal que es un momen- 
to intrínseco, incluso en el acto más unitario e indisoluble de un hombre espacio- 
timporal- - la manifestación de lo acaecido en la muerte de Cristo: la entrega, lle- 

a a cabo y padecida, de la realidad entera del hombre corporal y uno al misterio 
los misericordiosamente amante por medio de la libertad reunida de Cristo 
Que dispone de la vida entera y de toda la existencia» (K. RAHNER, «Cuestiones 
Si Áticas...», a.C., 1678). 
* 2 R. E, BroxN, Introducción... 0.C., 121. 
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resurrección sin tergiversarla de antemano (y entonces COn razg 
rechaza esta tergiversación) debería plantearse dicha pregunta, e 
decir, responder a la pregunta de por qué ese error afirmado (el de 
que un hombre resucite) no se da con más frecuencia, aun cuan, 

sus causas presupuestas están dadas constantemente» (Curso, 322), 


c) La resurrección en la lógica de la historia salvífica 
La experiencia de Jesús resucitado reúne a los discípulos dig. 
persos y hace posible su constitución en comunidad. A partir 
de este hecho identifican a Jesús y se identifican a sí mismos de 
manera nueva. Hablarán del Jesús al que habían conocido, pero 
es en el reconocimiento del Resucitado donde tendrán la impre. 
sión de conocerle por primera vez y de saber quién era. Todas 
las afirmaciones posteriores de la Iglesia respecto de Jesús tie. 
nen este punto de partida y este fundamento: se habla de un 
Jesús que es un presente activo y desde él se afirma quién fue, 
qué hizo, cuál fue el significado de sus actos. “Todo lo anterior es 
visto como prolegómenos que Dios puso para decirnos la últi- 
ma palabra sobre sí mismo en cuanto Dios de la vida, sobre el 
hombre como su amigo destinado a la vida y sobre Jesús, que, 
rehaciendo la situación de pecado y de muerte bajo la que 
vivían los hombres, los resana y recrea introduciéndolos en una 
nueva vida con él (Gál 1,4). La identidad de Jesús es ya insepa- 
rable de Dios, como el que llama las cosas de la nada al ser; de 
la esterilidad originaria en los padres del pueblo de la elección, 
Abrahán y Sara, a ser una inmensa multitud de bendición; del 
poder de la muerte al gozo de la vida nueva. Creación de las 
cosas, suscitación del pueblo de la alianza y resurrección de 
Jesús están en la misma línea reveladora del Dios de la vida para 
la vida del hombre (Rom 4,13-25) *?, 


La resurrección de Jesús está así en profunda continuidad 
con la lógica de la creación, de la alianza, de la solidaridad de 


12 Creación de la nada, justificación de Abrahán, constitución del pueblo de la 
alianza, resurrección de Jesús, justificación actual del creyente y futura resurrec- 
ción de los muertos son puntos de una línea única: la relación entre Dios y el hor" 
bre unidos en alianza; entre el Dios que cree en el hombre y el hombre que creyér 
dole puede ser también creador. Creer y crear son dos aspectos interrelaci 
de una misma constitución personal. 
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jos con su pueblo en la esclavitud de Egipto y en el destierro 
de Babilonia, como signo y causa de lo que él quiere llevar a 
cabo para con toda la humanidad. La revelación de Dios a Moi- 
sés en la zarza ardiendo como Dios fiel a los padres, Abrahán, 
Isaac Y Jacob, implica una amistad y fidelidad que no se inte- 
rumpen con la muerte (Ex 3,1-15). La consecuencia última de 
la fidelidad de Dios al hombre su amigo es acompañarle en la 
muerte y hacerle partícipe de su propia vida por la resurrección. 
En ésta se revelan el ser del hombre y el designio de Dios para 
con él. La autoconciencia de su filiación y el testimonio público 
gue Jesús dio de Dios durante su predicación del Reino, como 
Dios de vivos, es el presupuesto histórico para que él pudiera 
contar con su fidelidad hasta el extremo acoso de la muerte, y 
para que los demás pudieran pensar como posible la resurrec- 
ción. El Dios creador, el Dios fiel a sus siervos hasta más allá de 
la muerte, tal como ya aparece en el libro de los Macabeos ?*, es 
el fundamento de la esperanza de Jesús en su propia resurrec- 
ción y el fundamento para que nosotros creamos en ella !*, 


d) Los problemas históricos y teóricos de la resurrección 


La resurrección, como afirmación de que el Jesús muerto 
participa vivo de la vida de Dios, es el hecho desvelador de su 
muerte como realizadora de la nueva alianza, en cuanto pacto 
definitivo de Dios con los hombres, y de la nueva alianza en 
cuanto libro, que llamamos NT. Es considerada como un hecho 
real, cuyo sujeto activo es Dios, cuyo sujeto pasivo es Cristo y 
cuyos destinatarios son los que previamente le habían conoci- 
do, convivido con él y comido con él. Por mediación de ellos, 
como testigos acreditadores de la unidad entre el terrestre y el 
glorificado, todos los hombres somos destinatarios del mensaje. 
Los problemas que la resurrección implica son de múltiple 
Raturaleza. Comienzan con la diversidad de los relatos de las 
Apariciones y de la tumba vacía, pero sobre todo son de natura- 


SE 2 Mac 7,9.14.20-23,27-29; 12,44; Dan 12,2s. 
del »re la resurrección de los muertos en el AT y en el pensamiento judío del 
A Mpo de Jesús, cf. B. RiGaux, Diem la ressuscité.... O.c., 3-22; E. MussNur, Die 
rjerstebung Jesu, o.c., 41-48; H. Kussiur, La resurrección de Jesús..., 0.c., 29-60. 
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leza fundamental: ¿es pensable que Dios pueda y quiera resyg. 
tar al hombre», ¿es pensable que el hombre pueda y quiera Ser 
resucitado por Dios? 

Entre los distintos relatos que los evangelios nos Ofrecer qe 
la resurrección hay diferencias por lo que se refiere a los destina. 
tarios de las apariciones y al lugar de éstas. Respecto de la tumba 
vacía hay concordancia en afirmar que es un hecho verificado 
que la ausencia del cadáver es consecuencia de la resurrección, El 
cuerpo no fue encontrado ni estuvo nunca disponible. Una afir. 
mación de la resurrección de Cristo con un cadáver presente era 
imposible en el universo semita. La antropología unificada de la 
que vive el pensamiento judío no separa espíritu, alma y carne 
(ríab, néphesh, básár), y por tanto no puede pensar una perdura. 
ción de la persona viva con un cadáver delante. Ahora bien, k 
tumba vacía es sólo un signo, no un argumento; un efecto, no 
una causa. El signo es interpretado y recibe su contenido a partir 
de las apariciones de Jesús, que se muestra vivo y acogedor de los 
que le habían traicionado. Jesús no retorna para pedir responsa: 
bilidades de su muerte ni para reclamar justicia por la traición, 
sino para consumar su entrega en amor y perdón, manifestando 
lo que Dios había hecho con él por ellos. Una resurrección así 
comprendida es la matriz de la cristología y el punto de partida 
para responder a la identidad de Jesús. Jesús es el Resucitado por el 
Padre, el constituido Señor e Hijo, el cabeza de la humanidad nueva, desti 
nada a compartir la misma vida de Dios; el pionero de los humanos qu 
alcanza la meta y que atrae bacia ella a todos los demás '. » 


15 El proceso de recuperación de la resurrección para la cristología sistemática, 
arrancándola a su sola función de milagro probativo de la verdad del cristianismo 
en la teología fundamental, comienza con la obra de F. X. DURRWELL La resurrección 
de Jesús, misterio de salvación (Barcelona 1979), publicada por primera vez en 1950. 
Algunas monografías que ayudan a seguir esa recuperación sistemática, junto con 
las implicaciones trinitarias del misterio pascual, son éstas: X. LRON-DUFOUR, Rest 
rrección de Jesús y mensaje pascual, o.c.; E. MussNuR, Die Auferstebung Jesu, 0.05 
H. Scuisur, De la resurrección de Jesucristo, o.c.; B. RIGAUX, Diem Pa ressuscité (Gem 
bloux 1973); A. GuscHí, «Die Auferstehung Jesu in der dogmatischen Theologies 
en Theologische Berichte, 11 (Einsiedeln 1973) 275-324, reasumido en lb., /Dios par 
pensar, VI: Jesucristo (Salamanca 2002) 137-205; L. SCHEFECZYK, -1nferstebung.... 0L> 
G. O"COLLINS, Jesás resucitado... O.c.; H. KyssueR, La resurrección de Jesús..., 06 
H. VERWEYEN (ed.), Osterglanbe ohne Auferstebung?..., 0.c.; A. Hunt, The Trinity am 
Paschal Mystery..., 0.0; EG. BRAMBILLA, El crucificado resucitado..., o.c., quien ofrece UN 
panorama tanto de los planteamientos exegéticos (E. Schillebeeckx, R. Pesc 
G. Lohfink, H. Verweyen, etc.) como de los intentos sistemáticos (K. Barth, 


| 
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o El triple acceso a la identidad de Jesús resucitado 


La respuesta a la pregunta por la identidad de Jesús se da, 
or tanto, desde la experiencia del Resucitado, desde la memoria del 
mensajero del Reino crucificado, desde la verificación del cumplimiento de 
las promesas y anticipos que encontramos en el AT. La afirma- 
ción de Cristo resucitado es innovación de realidad en un senti- 
do y €s acreditación de la historia anterior en otro. Todo lo 
anterior había quedado en la penumbra y en suspenso: la muer- 
te había anulado toda posible pretensión y comprensión de 
esús como Mesías, Rey de los judíos. Con independencia de las 
verdaderas razones que el judaísmo tuviere para su anulación 
—se estaba convirtiendo en un peligro para la perduración libre 
del pueblo judío si el poder romano interpretaba su intento 
como movimiento político, y en una alternativa total al sistema 
religioso y social vigente, que era considerado de origen divino 
y al que por tanto nadie acreditado por Dios podría oponer- 
se—, Jesús fue crucificado bajo la acusación de ser un preten- 
diente mesiánico a la soberanía de Israel frente al Imperio 
romano. Así rezaba el /itulas crucis, la tablilla colocada sobre el 
tramo vertical de la cruz, que indicaba la causa de la condena- 
ción. La resurrección es el juicio escatológico que cambia el 
veredicto dado por los hombres contra Jesús en el juicio históri- 
co. El juicio definitivo lo da Dios, invirtiendo los términos de la 
sentencia emitida por los tribunales judío (Sanedrín) y romano 
(Poncio Pilato): el rechazado como injusto es declarado justo, el 
condenado como un maldito por pender de la cruz se ha con- 
vertido en bendición para todos, el crucificado fuera de la 
ciudad es el que funda la nueva ciudad y reúne a los hijos dis- 
persos. 


_ Ahora comienza un proceso de relectura, recuperación y 
remterpretación de todo lo que Jesús dijo e hizo. Junto a la expe- 
rencia del presente eclesial comienza a actuar la memoria del 
Pasado y el imperativo misión que recibieron de Jesús. Dios ha 
devuelto a los discípulos al Jesús que conocieron y con ello legiti- 
ma toda su trayectoria anterior, entregándosele como forma y 


eN Rahner, DA Pannenberg, j. Moltmann, H. U. von Balthasar, H. Kessler, etc.), a la 


'€2 que una bibliografía completa (p.335-356). 
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norma para ellos. La lógica del conocimiento de Jesús coMienza 
a funcionar en doble dirección: desde el resucitado viviente ha 
que reconocer al heraldo del Reino crucificado; y desde el men. 
saje del Reino que viene hay que descubrir tanto el sentido de Y 
muerte como el de la resurrección. El Resucitado no crea Nueva 
realidad doctrinal ni realiza nuevos milagros: consolida lo dicho 
hecho antes de la muerte a la vez que da instrucciones para el 


5) «Cristo murió y resucitó según las Escrituras» 
Este recurso puede ser pensado de formas muy diversas. El 
unto de partida es la confesión de fe, que Pablo nos trasmite 
en 1 Cor 15,3s, según la cual la muerte y la resurrección de Cris- 
to tuvieron lugar «según las Escrituras». ¿Qué significa exacta- 
mente ese «acontecer según», ese «suceder para que se cumplie- 


o ———AA 


futuro. La identificación de Jesús se hace ahora como rememora. ran», esa concordancia de los hechos fundamentales del destino 
ción 'S, Si todo es memoria en el amor, a partir de este instante de Jesús con las Escrituras Sagradas del pueblo de la primera 
los discípulos, que se han sentido perdonados, amados y recogi ¡  alianza? 
dos por Jesús, inician la recolección de sus sentencias, parábolas y | 1) Podemos interpretar la fórmula de una manera muy ge- 
polémicas con los fariseos, de los sumarios que de su mensaje les neral: implicaría que esos libros explicitan el plan de salvación 
dio cuando los envió a predicar el Reino; de sus últimas palabras para los hombres, iniciado con la elección de Israel, que se con- 
antes de la pasión; de sus contestaciones en el proceso, Lo que sumaría en el momento en que Yahvé fuera Dios con nosotros 
sabemos por Jesús es por convivencia y por adoctrinamiento de Emmanie!) compartiendo nuestro destino de mortales pecadores 
los discípulos que le vieron y oyeron antes de la pasión; por y suscitándonos para la vida por su victoria sobre la muerte en la 
memoria y experiencia subsiguientes a la resurrección. resurrección. Con ello se estaba afirmando que la muerte de 
Jesús no fue fortuita, ni simple resultado de equivocaciones por 
su parte O consecuencia necesaria de las situaciones históricas, 
3. El recurso a los textos del AT sino que estaba integrada en ese plan divino de salvación, en la 
medida en que Dios no exigía la muerte de nadie pero entregaba 
A partir de la experiencia de Jesús resucitado y presente en a su Hijo incondicionalmente al mundo para manifestarle su 
su Iglesia se recurre a las Escrituras Sagradas para descubrir amor, otorgando su perdón frente a toda violencia, no respon- 
cómo estaba delineado su destino en el plan de Dios, y en espe- diendo a traición con traición y a violencia con violencia. La 
cial para interpretar el sentido de la su muerte, que parecía estar entrega que Dios hace de su Hijo en muerte para vida del mundo 
en contradicción con su pretensión mesiánica: traer de parte de es vista en esta perspectiva como la consumación de la alianza. 
Dios a los hombres la salvación y la vida en libertad. 2) Puede significar también que él realizó todo lo que el 
universo sacrificial antiguo, los profetas, sabios y resto de Israel 
16 «Cuando resucitó de entre los muertos se acordaron sus discípulos de que no habían sido capaces de llevar a cabo con sus palabras, accio- 
poo y on ea Jota ener pal que taba es [nes y sufrimientos: la revelación plena de Dios y la redención 
Jesús fue glorificado, cayeron en la cuenta de que esto estaba escrito sobre él y que plena del pueblo, 
era lo que le habían hecho» (12,16). Los discípulos comprenden plenamente las 3) Puede significar, finalmente, que ciertos textos del AT 


palabras y acciones de Jesús a la luz de la resurrección y del don del Espíritu (cf. Jn 


14,26; 15,26; 2,17. contienen afirmaciones directamente referidas al Mesías futuro, 


que los autores sagrados habrían visto proféticamente su desti- 
RO y hablado de él; que dichos textos o bien se referían literal- 
Mente a él o que en el sentido literal se incluía otro más denso, 
realizable en el futuro respecto del cual el sentido entonces per- 
ceptible era un esbozo o anticipo de ese que se descubriría ple- 
Mámente en el futuro. 
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Hay tres respuestas, por tanto, a la pregunta de cómo oe ntramos también ejemplos de tales colecciones en San 
Y. 


, 5% 4 h co ; Ls ae 
rieron la muerte y resurrección de Jesús según las Escrituras. ( pe la Carta de Bernabé y Melitón de Sardes. De este último 
destino de Jesús estaba incluido en la lógica de fondo que api, > A conservado Eusebio de Cesarea el pasaje siguiente de su 

ni 


el plan divino de salvación; estaba prefigurado en Personas pra Extractos, €n la que escribe: 
obra 


instituciones; estaba predicho en textos concretos del 17 dE 
É p ArE «Melitón a su hermano Onésimo: salud. Puesto que muchas 


veces, valiéndote de tu celo por la doctrina, has podido tener para 

: apa toda nuestra fe; más aún 

Lo e o ti extractos de la Ley acerca del Salvador y de toda $ ; 

b) Los «Testimonia» como colección de pruebas cristológicas uesto que has querido saber de los libros antiguos con toda exac- 


titud cuántos son en número y cuál es su orden, yo he puesto mi 
Con esta palabra se designan las colecciones o dossieres de diligencia en hacerlo, sabiendo tu ardor por la fe y tu afán de saber 


citas extraídas de la Biblia, con fines catequéticos, litúrgicos, acerca de la doctrina, ya que, en tu lucha po Ano ies y 
polémicos o parenéticos. Con ellas se intentaba fundamentar la Sd A ne dd 
autoridad de una propuesta eclesial o teológica. La práctica ya O pa 

era conocida en Qumrán (4 Q 175) e iba acompañada de co. | 

mentarios midrásicos con fines doctrinales o morales. 

Ahora la cuestión es: ¿Qué textos concretos del AT usó ka 
primitiva Iglesia para identificar a Jesús o a partir de cuáles pre- 
viamente le reconoció como el prometido y esperado? En 1916, 
J. Rendel Harris propuso la tesis siguiente: Existió desde el ori- 
gen una colección de textos del AT, que la Iglesia ponía al servi- 
cio de los apologistas cristianos para identificar en la predica- 
ción a Cristo como Mesías, y que era anterior a la redacción del 
primer evangelio, de San Pablo, de San Juan y de Hechos *%, El 
fundamento de esta hipótesis es el hecho de que algunos pasa- 
jes del AT son citados por más de un autor en el NT, en una 
versión diferente de los LXX. A la vez hay pasajes que van uni- 
dos cuando aparecen palabras clave, como por ejemplo «pie- 
dra». Este hecho sería el origen de lo que luego encontramos ya 
definitivamente organizado en la obra de San Cipriano, los Testi | 


e) La infraestructura de la cristología del NT 


Dodd ha dedicado un libro a esta cuestión y analizado la 
: tesis de J. R. Harris matizando sus resultados. Comienza expo- 
niendo los pasajes del AT que, al ser citados por dos o más 
fuentes neotestamentarias independientes (como tales conside- 
ra las cartas de Pablo, sinópticos, Jn, Heb, 1 Pe, Ap), pueda pre- 
sumirse que habían estado circulando como testimonios antes 
de que los autores neotestamentarios escribiesen. Los textos 
suelen ser introducidos por frases como éstas: «está escrito», «lo 
que dijo el profeta», «dice la Escritura» o similares. La lista 
resultante de textos citados por más de una fuente indepen- 
diente en el NT son los siguientes: Sal 2,7; 8,5-7; 110 (LXX 
109); 118; Is 6,9s; 53,1; 40,3-5; 28,16; Gén 12,3; 22,18; Jer 31 
(LXX 38) 31-34; Jl 2,28-32; Zac 9,9; Hab 2,3s; Is 61,15; Dt 


ig 9 
monta Y, A , : 
Pi — 18,115-19. Dedica un capítulo especial a los Salmos y a los cantos 
a del isaíe : ítulo: ¡bli ia primiti- 

17 Cf H. B. HtbnER (ed.), Vetus Testament in Novo, O.c. Denteroisaías bajo el título: «La Biblia de la Iglesia 1Y E 
18 C£ JR. Hartos, Testimonies, o.c.; J. DANIÉLOU, Études d'exégese judéochrélittMtas va». En ambos libros tendríamos el retrato anticipado de Jesús 
o.c. P. PrIGENT, Les Testimonia dans de christianisme primitif, o.c.; O. SKARSAUNE, Th como el Siervo de Yahvé y el Justo sufriente. Una cuestión dis- 


Proof from Prophecy o.c.; L. J. P. Auber, «L'hypothése des Testimonia»: RB 70 (993) 
381-405; ER. Promstuiir, Der Barnabasbrief (Gotinga 1999) 101-106; M. C. AIM, 
«And Scripture cannot be broken». The Form and Function of early christian Testimonia cole 
tions (Leiden 1999), quien distingue EC «extracts collection, for general scriptur 
collections which may have functioned in liturgical, catechetical or homiletical 33-184, El lib.I es una apología contra los judíos, el 1] es un compendio de cristo- 
life-settings» (p.65) y TC «testimonia collections with the forensit function of provE 'Ogla sobre la base de pasajes de la Escritura, y el HI es una síntesis de deberes 
ding theological assertions» (p.7; 65). Morales, de disciplina y de guía para la vida cristiana. 
12 Ad Quirinum testimoniorum, Mb.1U. Texto en W. HarttL, CSEL 3/1 (1968) 2 Eusimio DE CrsarKia, Historia Eclesiástica YV, 26,13-14 (BAC, 1973) 256. 


Cutida siempre es si Is 52,13-53,12 es el texto que tienen los 
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autores del NT ante los ojos cuando afirman que Cristo pa, de 
ció por nosotros y se entregó por nuestros pecados. Literalmen. 
te, quizá no sea fácil demostrarlo; sin embargo es evidente due 
Jesús pudo descubrirse e interpretarse a sí mismo con la AYuda 
de este texto. No se puede negar la sintonía existente Entre 
ambos destinos y que ella saltase ya a los ojos de los discípulos 
al recordar la vida de Jesús y ponerla por escrito ?!. Las conc. 
siones de Dodd son que la composición de «libros testimonios, 
fue más bien el resultado, no el presupuesto del trabajo que lle. 
varon a cabo los primeros intérpretes cristianos a la hora qe 
identificar a Jesús desde el AT. El resultado fue una selección de 
pasajes, especialmente de Isaías, Jeremías y Salmos, desde los 
cuales se trasponían ideas y palabras a Jesús. 


Este método hacía posible comprobar que los designios sal. 
víficos de Dios se cumplían en los acontecimientos evangélicos 
y, en consecuencia, quedaba superado el escándalo de su fraca- 
so y muerte, a la vez que fijado el significado de los hechos. Tal 
mirada recolectora al AT es la subestructura de toda la teología cristiana; 
contiene sus principios regulativos. La figura de Jesús es así enclavada 
en la historia anterior, en cuanto historia salvífica en la que Dios 
revelaba sus designios y daba las claves para entender el futuro. 
La muerte y resurrección son interpretadas desde unos pocos 
textos, como son: el salmo 110, que ofrece el marco para com- 
prender a Jesús como exaltado a la derecha de Dios, y ejercien- 
do su soberanía sobre los poderes de la muerte. El salmo 88 
establece la conexión con la pasión y humillación de Cristo. El 
salmo 22 le presenta como el Justo sufriente. El salmo 2 y 2 
Sam 7 suman el oficio real y mesiánico del Hijo de Dios. Final- 


21 Hay dos líneas de interpretación: una representada por Jeremias, Zimmer, 
Stuhlmacher y otros muchos para quienes el tema del Siervo de Yahvé ha ejer 
una influencia decisiva en la autocomprensión de Jesús y en la teología del NT, 
mientras que otros como Hooker, Barret, consideran que no hay una «cristologi» 
del Siervo. Cf. M. D. HOOKER, Jesus and the Servant..., 0.C.; J. JEREMIAS - W. ZiMMERIA 
The Serrant of God, o.c., que es una reelaboración del artículo «Páis 'Theoú% 
TW NT V, 653-713, y publicado luego en español: J. JurEmias, ¿4bba..., 0.C., 113 
152. Cf. H. Y Worr, Jesaja 53 im Urchristentum, o.c., con una introducción de E 
Stuhlmacher; W. Grimm, Die Verkindigung Jesu und Denterojesaja (Fráncfort 1981 
231-277; G. B. Cairo, NT Theology (Oxford 1995) 310-316. P. GruLor, Les Poté 
du Serviteur..., o.c.; Tb., Le Mystére du Christ dans les Psaumes, 0.c. 
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an 7 habla de la esperanza escatológica del Reino 


¡endo el destino del Hijo del hombre y el del pueblo de los 
uni 
E 


y Las fórmulas cristológicas primitivas 

si ésta es la triple matriz de las afirmaciones sobre Cristo 
(trato CON Jesús en su vida terrestre, encuentro con el Resucita- 
do, relectura de la Escritura orientada hacia él y comprendida 
desde él), ¿cuáles son las formas que toma la cristología en los 


inicios? 


a) Homologías e himnos 


Hay que diferenciar tres géneros distintos: las homologías o 
confesiones de fe; los relatos del pasado o recuerdos evangélicos; las 
ideas que identifican cada una de las fases y contenidos de su 
destino. Las fórmulas iniciales centradas en el Resucitado son 
de una simplicidad sorprendente: «Dios ha resucitado a Jesús de 
entre los muertos», «Jesús es Señobv», «Dios le ha constituido 
Señor y Mesías», «Dios le ha constituido juez de vivos y muer- 
tos», «Dios le rescató de entre los muertos» %. Junto a estas 
fórmulas, que tienen a Dios como sujeto que realiza la resu- 
rrección, están aquellas otras posteriores que tienen a Jesús por 
protagonista activo de ella. Las homologías, a la vez que unen el 


2 Cf. C. H. Dopp, According to the Scriptures. The substructure of NT Tbeology (Lon- 
dres 1961). Trad. francesa: Conformément aux Ecritures (París 1968) con prólogo de 
Xx. Lon-Dufour; B, LINDARs, NT Apolegefíc..., o.c., 245-282, 283-307. 

3 C£ Pu. Virimaurr, Historia de la literatura cristiana primitiva (Salamanca 2003) 
23-36 (Formas preliterarias); 37-42 (Homologías); 42-43 (Fórmulas kerigmáticas); 
43-54 (Textos litúrgicos); 54-63 (Cantos); 63-70 (Parénesis). «La formulación cris- 
tana más antigua, que tiene carácter confesante, podría ser la afirmación de que 
Dios ha resucitado a Jesús de entre los muertos. Es reconstruible en dos formas, 
du como proposición asertiva: “Dios resucitó a Jesús de entre los muertos” (Rom 
108; l Cor 6,14; 15,15; 1 Tes 1,10), y otra como afirmación predicativa de Dios: 
Pt €s el que resucitó a Jesús de entre los muertos” (Rom 4,24; 10,8; 1 Cor 
Xi 4, 2 Cor 14,13; Col 2,12)» (K. Wincsr, «Glaubensbekenntnisse. IV», en TRE 
, 1, 392). C£. J. Bucker, «Das Gottesbild Jesu und die álteste Auslegung von 
iS €n G. STRECKER (ed.), Jesus Christus in Historie und Theologie, o.c., 105-126. 

liografía completa en TRE XIIL, 398-399. 
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pasado terrestre con el presente glorificado de Jesús, sitúan a esco. Es difícil en cada caso concreto precisar la procedencia y 
éste en el horizonte de Dios y al servicio de nuestra salvación vía, el tenor y la función original de los textos, antes de ser 
Se extienden a las distintas fases de su destino: desde la preex;y_ auto  icsmicada cala Evancclono apocalibsiaaEs Pip 26:11 
tencia a la pasión, desde la procedencia de David a la exaltació, Y himno prepaulino o un «discurso de sabiduría» en el que Pablo, 
en la resurrección. Los títulos clave que fungen como sujeto de un fundamentar la unidad en la Iglesia y la humildad de los cris- 
las acciones o como predicado de Jesús som: Hijo, Crist , a propone el ejemplo de Cristo, quien existiendo en la condi- 
el Señor. Los verbos que constituyen el centro de la afirma. Es divina no la retuvo ansiosamente, sino que se despojó de ella 
ción son «confesar a Cristo por o como Señor y «creer en | e cunciando a los privilegios inherentes a ella, para hacerse seme- 
Jesús como Mesías», «creer que Cristo fue resucitado por Diog, e re a nosotros en todo? Podemos señalar como homologías (fun- 
«creer que Dios entregó a su Hijo a la muerte por nuestros | bamentalmente referidas a la resurrección) las siguientes: Flp 2,11; 
pecados y lo resucitó para nuestra justificación». Existen tam. Rom, 2-4; 10,8s; 1 Tes 4,14; Rom 4,24s; 8,34; 1 Tes 1,9s; 1 Cor 
bién las fórmulas que remiten a acciones de Dios con Cristo: y 7 ¿ 31. 0 . . 

«Si confesares a boca a Jesús por Señor y con tu Ed a a ea PE 11; Col 1,15-20; 1 Tim 3,16; 1 Pe 


crees que Dios le resucitó de entre los muertos, serás salvo, 
(Rom 10,9). Estas confesiones de fe se modulan según el lugar 
y la función que tengan que cumplir en la vida de la Iglesia: el 
bautismo, la proposición de la fe a los gentiles, la celebración 
litúrgica, la polémica con los judíos, el catecumenado, los exor- 
cismos, las persecuciones y el martirio %. 

Junto a las homolegías, los himnos son el primer lenguaje de los 
cristianos sobre Cristo. Tienen un carácter doxológico: expresar el 
agradecimiento a Dios por su manifestación en Cristo a la vez que 
por su benevolencia, agraciándonos en el Hijo amado, que nos ha 


Los «himnos cristológicos» hay que situarlos en una larga 
cadena de textos previos, comenzando por los «salmos cristoló- 
gicos», que contribuyeron decisivamente a la reflexión sobre 
Cristo en la Iglesia (110; 2; 8; 16; 22; 69; 89; 118). Tales salmos 
eran a la vez expresión de la fe en Cristo y «textos prueba» de su 
condición mesiánica, prenunciada en el AT. A ellos se añadie- 
ron composiciones sálmicas nuevas de carácter narrativo, como 
son los cánticos del evangelio de Lucas. Estos últimos fueron 
compuestos por comunidades de lengua griega, y revelan el 


, e e carácter de la poesía griega. En tales composiciones poéticas 
enviado. Este, consistiendo en forma divina, ha tomado forma de : p gres ] Pp Pp 
e a eran posibles afirmaciones sobre Cristo, ensalzando su ser y 
esclavo y tras su muerte ha recibido el nombre —el ser— superiof 


4 
! 
E , misión, su condición divina y sus sufrimientos humanos, que 
a todo nombre; por ello merece la adoración de todo cuanto está | 


: E : do quizá no fueran posibles en una prosa rigurosa. La composición 

en la tierra, en los cielos y en los infiernos, adoración que traspa- d : : : - 

: z z : : e este tipo de salmos se prolongó hasta el siglo 111, en que cayó 
sándole a él se convierte en gloria del Padre. Los himnos en su 


7 A en desuso el parallelismus membrorum. 
actual estructura revelan el estilo y pensamiento de aquellos auto- - Pp a dio. M. Hengel sinteti ] 
; . . o r: A - 
res en cuyos libros han sido integrados, pero nos remiten a una OS ns OI ARA E0p 


fase originaria de la Iglesia y llevan los rasgos de su probable uso vicción: 


5 CER. DEICHGRAGER, Gotteshymnus und Christushymnus..., 0.C.; F. FRANKOWSKI, 
«Early Christian Hymns recorded in the NT»: BZ 27 (1983) 183-194, O. Horus, 
Der Ebristushymnus Phil 2,6-18, o.c.; K. WunGsr, Christolegische Formeln..., 0.c; G. 

FLUNG, «Geprágte partizipiale Gottesaussagen in der urchristlichen Verkiindi- 
Bung», en Studien qum NT und hellenistischen Judentuzn (Gotinga 1970) 401-416; G. 
podas «Funktion und Interpretation urchristlicher Bekenntnissátze»: TÁLZ 110 

1985) 795-794. Número monográfico de RSR 73/1-2 (1985): Narrativité et Théolo- 

8% dans les récits de la passion; E. SCHWEITZER, «Jesus Christus im NT», en TRE XIV, 

s -685, R. TREVIJANO, «Flp 2,5-11: Un AOTOZ ZOPIAZ paulino sobre Cristo», en 
"05 Paulinos (Salamanca 2002) 257-290, 


2 Cf. O, CuLi. MANN, «Les premiéres confessions de foi chrétienne», en La [46 
le culte de P'E-glise primitive (Neuchátel 1963), H. Sctn.1er, «Die Anfánge des christolY 
gischen Credo», en B. WELTE (ed.), Zar Eriibgeschichte der Cbristologie, O.C., 13-58. 
Según V. H. NrureLo, The Earliest Christian Confessions, o.c., 144-146, la homo 
sirve como núcleo, a partir del cual se desarrollan luego el kerigma, la dí 
apología y la regla de fe. Posteriormente ouokomtís designó al cristiano llevadg2 
los tribunales (confessor) pero que no sufrió el martirio frente al Jáprus, que acr 
su testimonio con la muerte, 
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«Los “salmos crísticos” inspirados por el Espíritu Santo fuero 
un medio esencial para el desarrollo de la cristología, que Sitúa 
Cristo en un nivel divino (high Christology). Su origen puede tet, 
traerse al período más primitivo. Dentro del NT este tipo de com 
posiciones culmina en el prólogo del evangelio de San Juan» %, A 


b) Relatos evangélicos y kerigmas 


Junto a las confesiones de fe, himnos y aclamaciones refer. 
das al Señor presente, surgen los relatos —a los que tendríamos 
que añadir los kerggmas de los Hechos, en cuanto que Ofrecen 
sumarios de los hechos históricos— que intentan recuperar el 
pasado fundador. Los evangelistas en su cuádruple forma cum. 
plen esta misión haciendo un relato de la vida de Jesús que 
suma la memoria de los hechos con la confesión de su sentido, 
es decir, la fe”. La presencia del Señor glorificado reclama. 
ba como complemento identificador la historia y memoria del 
Jesús terrestre. La resurrección le había acreditado como Me- 
sías, Señor e Hijo. Ahora bien, todos esos predicados podían 
surgir de la niebla del deseo y sumergir la realidad concreta de 
Jesús en la tiniebla del mito. La primera tentación que sufrió el 
cristianismo fue el olvido de la historia (gnosis) y la mitificación 
de Cristo, desligándolo de Jesús (docetismo). En la medida en 
que con el tiempo avanza la reflexión, se hace más urgente la 
identificación explícita entre Jesús y Cristo, y de ambos con el 
Hijo de Dios (1 Jn). 

Las cartas de San Juan identifican esta herejía de final de siglo: 
la negación de que el Hijo de Dios vino en carne, o la separa- 
ción entre el Cristo, como figura de salvación universal, y Jesús 
en su particularidad judía. Su evangelio ha repetido esta identif- 
cación entre sujeto particular y predicado universal, entre el 
hombre Jesús y el Hijo de Dios. El colofón del evangelio la rea- 
firma: «Estas cosas fueron escritas para que creáis que Jesús es el 
Mesías, Hijo de Dios, y para que creyendo tengáis vida en su nom- 


26 M. HenGuL, Studies in Early Christology, o.c., XV. Aquí el capítulo «The Song 
about Christ in Early Worship», 227-292, originariamente aparecido en alemán: 
«Das Christuslied im frúhesten Gottesdiensb», a.c. A 

27 Cf. E Mussner, «Christologische Homologese und Evangelische Vi 
Jesu, en B. WeLr+ (ed.), Zur Frúhgeschichte der Cbristologie, o.c., 59-73. 
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ga 20,31). «Podéis conocer el espíritu de Dios por esto: 

de espíritu que confiese que Jesús ha venido en carne es de 
E E pero todo espíritu que no confiese a Jesús, ése no es de 
a es del anticristo» (1 Jn 4,2). «Ahora se han levantado en el 
grundo muchos seductores que no confiesan que Jesucristo ha 
venido en carne. Este es el seductor y el anticristo» Q Jn 7). 
«¿Quién es el embustero sino el que niega que Jesús es el Cris- 
Ése es el anticristo: el que niega al Padre y al Hijo» (1 Jn 


? ' 
222) «Todo el que cree que Jesús es el Cristo, ése ha nacido de 


Dios» (5,1). «Quien confiese que Jesús es el Hijo de Dios, Dios 


smanece en él y él en Dios» (4,15). «¿Y quién es el que vence 
al mundo sino el que cree que Jesús es el Hijo de Dios?» (5,5). 
Así tenemos la respuesta definitiva a la identidad de Jesús: él 
es el Cristo, el Hijo de Dios en carne. Este Hijo es el salvador 
del mundo (4,14). No hay ya separación posible entre historia 
(Jesús), salvación del hombre (Mesías), proyecto de Dios (or1- 
gen y envío de su Hijo) *. 

En el NT no encontramos una «Vida de Jesús» en el sentido 
medieval, ni una «biografía» en el sentido moderno. No existe 
porque sus autores no se propusieron escribirla. Por ello la sen- 
tencia de Harnack como título de su habilitación, que tanto ruido 
hizo en su día: Vita Jesu Christi scribi nequit, es realmente una ver- 
dad de Perogrullo. Los autores del NT han escrito «evangelios», 
«memorias», «confesiones», «testimonios», «exhortaciones». En el 
fondo de todos estos géneros literarios está la convicción de que 
lo que presentaba la predicación cristiana era mucho más que 
solos hechos históricos de un sujeto cuya biografía era interesan- 
te. Ellos proponían la buena nueva que Dios había ofrecido a 
los hombres por medio de Jesucristo para salvación de la vida 
humana. Y esas tres grandes realidades referidas: Dios, Cristo, 
salvación del hombre, no se dejan aprehender en una simple 
biorafía. Incluso del género literario más próximo —el relato 
evangélico—, la Iglesia aceptó cuatro: el evangelio según Mateo, 
según Marcos, según Lucas, según Juan. Ninguno es sin los 
Otros; ni los evangelios son tales sin el resto de escritos del NT. 


% Cf los comentarios de R. SCHNACKENBURO, Cartas de San Juan (Barcelona 
1980). C. H. Dobb, The Jobannine Epistles (Londres 1966); R. E. Brown, The Epistles 
ef Jobn (Nueva York 1982). 
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Este hecho, sin embargo, no nos dispensa de comparar los 
evangelios cristianos con los géneros literarios biográficos de 
la antigúedad. De hecho, los evangelios comparten con €Sas 
biografías del mundo grecorromano muchos elementos comy. 
nes ”. En este orden, estamos ante dos posturas extremas: la de 
quienes separan los evangelios como una novedad absoluta reg. 
pecto de la literatura creada para narrar la vida de los grandes 
personajes de la antigúedad y la de quienes pretenden que lo 
evangelios están calcados sobre aquellas biografías o que inclu. 
so el proceso de fe en Jesús fue un fenómeno semejante al pro. 
ceso de deificación o elevación a condición divina, que se daba 
respecto de ciertos personajes políticos, filosóficos o religio. 
sos (Homero, Hesíodo, Heráclito, Platón, Diógenes, Tucídides, 
Pitágoras, etc.), los llamados theíoi ánthrópoi*. 


c) Fases y categorías 


La tercera forma de pensamiento que encontramos en el 
NT a la hora de explicitar la identidad de Jesús es la elaboración 
inicial de categorías puestas en conexión con las distintas fases 
de su destino. Así, por ejemplo, Brown divide las distintas cris- 
tologías del NT, según la fase o estrato de la vida de Jesús que 
está en el centro y sirve de guía, en: «cristologías a la luz de la 
segunda venida o desde la resurrección de Jesús; cristologías a 
la luz del ministerio público de Jesús; cristologías desde el pe- 
ríodo anterior al ministerio público» ?!, 


29 Cf. R. A. BurriDGE, What are the Gospels?..., 0.C.; D. FRICKENSCHMIDT, Die mier 
Evangelien im Rabmen antiker Erzáblkunst, o.c5 D. Dormtyer, Erangelimon ads literar 
sche und theologische Gattung, o.c.; 1b., Das NT im Rabmen der antiken | iteraturgeschich 
te... 0.5 Lo, Das Markuserangeliuo als Idealbiographie von Jesus Cbristus, dem Nazaret 
(Stuttgart 1999), con recensión de K. BackHaus en TóRy 1 (2001) 46-47. 

39 C£ D.S. pu Torr, Theios antbropos..., 0.C., que llega a esta conclusión: «En 
futuro ya no se podrá echar mano de la terminología 8eiog £v8poros para demostrar 
la existencia de una concepción del hombre divino, que debiera servir de horizof- 
te histórico-religioso para explicar los orígenes de la cristología y para la fe en Jesus 
como ser divino en el cristianismo primitivo» (p.406). Llega incluso a inveror 
planteamiento: es la convicción cristiana de Jesús Hijo de Dios y ser divino la qu£ 
repercutirá en la comprensión de esos otros hombres, puestos en relación con 
(p.316-319). 

3 CER. E. Brown, Introducción... o.c., 121-169. 
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La vida de Jesús es vista como un camino, que parte de un 
r y avanza hasta otro. Está dispuesto como un atleta a reco- 
er la carrera que le ha sido propuesta por Dios al servicio de la 
vación de los hombres. Á su luz, la vida cristiana será tam- 
pién pensada como Itinerante, partiendo de un lugar y orienta- 
da escatológicamente a una meta señalada previamente por 
Dios 32, La existencia previa de Cristo como Hijo eterno en Dios, 
sd predestinación, su función creadora, su actuación en el tiem- 
la forma concreta que ésta tuvo, su aparente fracaso y el éxito 
final, la tarea que le espera por realizar en el tiempo y en la paru- 
sía, suscitaron en los diversos autores del NT categorías con las 
cuales respondieron a la pregunta: ¿Quién es Jesús? Así aparecen 
los conceptos siguientes: preexistencia, predestinación por Dios 
ser el primogénito de muchos hermanos, presencia y media- 
ción creadora en el origen del mundo, misión, encarnación, naci- 
miento, ministerio público, humillación o kénosis, pasión y muer- 
te, glorificación y exaltación, venida gloriosa, consumación de la 
redención con la integración de las creaturas materiales que sus- 
piran por participar también en la gloria de los hijos de Dios. La 
vida terrestre de Jesús muestra unos puntos cumbre por su capa- 
cidad revelante y por su significación redentora (posteriormente 
se los designará misterios y la liturgia ordenará todo el ciclo cele- 
brativo anual en torno a esos hechos centrales de la vida del 
Señor). A ellos se les unen las fases pre-temporal y post-temporal 
de su destino: la preexistencia, su perduración activa en la Iglesia 
y su función eterna como mediador de nuestro encuentro con 
Dios (conocimiento, amor, identificación, cooperación en su vida 
trinitaria) 3, 


32 «Me decidí por el título El camino de Jesucristo sobre todo por tres razones. 
1. El símbolo del camino expresa el momento procesual y la orientación de la cris- 
tología hacia su meta. Con este símbolo cabe representar la ruta de Cristo desde su 
Racimiento por el Espíritu y bautismo hasta su muerte en el Gólgota [...] 2. El sím- 
bolo del camino pone de relieve el condicionamiento histórico de toda cristología 
humana l...] 3. El camino es siempre una invitación a recorrerlo [...] Una cristolo- 
Bía del camino de Jesucristo debe narrar y argumentar |...] Una cristología del camino 
de Cristo interpreta siempre ese camino a la luz de la meta» (J. MOLTMANN, El camii- 
no de Jesucristo.... 0.c., 128). 

 R.H. Fuller distingue tres módulos, según los contextos o Iglesias en las que 
Surge la cristología (palestinense, judeo-helenístico, pagano-helenístico). Cada uno 

- cios estaría centrado en un momento cristológico (ministerio terreno, paru- 
Sla-elorificación, presencia en la creación y preexistencia). Así, habla de la cristolo- 
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5. El NT como respuesta una y plural a la pregunta 
por la historia, misión y persona de Cristo 


La respuesta de la primitiva comunidad a la pregunta por la ¿den tidag 
de Jesús la da el NT como totalidad. En su unidad, a la vez que en 
su complejidad, él es la única respuesta válida y suficiente, tanto 
por lo que se refiere a la pregunta histórica —¿quién fue Je 
sús”— como a la pregunta teológica y religiosa —¿quién es hoy 
Jesús y qué significa de parte de Dios para mí? Su unidad con la 
complejidad de formas literarias y categorías que contiene son 
normativas al mismo tiempo y con la misma fuerza. No se pue. 
de seleccionar un evangelio dejando de lado los otros, ni con. 
traponer un evangelio a las cartas de San Pablo, ni el libro de los 
Hch al Ap. Todos ellos son reconocidos como don de Dios a la 
Iglesia, y desde la perspectiva e interés diverso de cada autor 
permiten recoger todos los pliegues de la revelación, a la vez 
que responder a todas las esperanzas de los hombres proyecta- 
das sobre ella. 


a) La Iglesia, principio de unidad de la Biblia 


El principio histórico que da su última unidad a los libros es 
externo a ellos: la Iglesia. En su seno nacen y a su vida refieren. 
Su autoridad los ha seleccionado entre los innumerables es- 
critos del origen, reconociéndolos como exponente auténtico 
de su propia fe, apostólicamente trasmitida y apostólicamente 
garantizada por la sucesión episcopal en el ministerio. La unidad 
de la Iglesia funda la unidad del canon y la autoridad de la Iglesia funda la 
autoridad del canon. Sin la unidad y la autoridad de la Iglesia la 
Biblia se disuelve en fragmentos inconexos, en folletos encua- 
dernados arbitrariamente y en textos históricamente insuficien- 
tes, sí es que se pretende tener unos relatos completos de los 


gía del retorno, de la exaltación, de la preexistencia y encarnación, y a la luz de esto 
se habrían ido aplicando a jesús los títulos correspondientes). Fundamentos de la cn: 
tología neotestamentaria, O.C., 253-257, ÍD., The Mission and Achievement of Jesus (Lon- 
dres 1960). E. ScHwt1TzER, en TRE XVI, 677-681 distingue las siguientes formas 
en las primeras confesiones de fe e himnos referidas a: «el que viene», «el crucifica” 
do», «el resucitado», «el preexistente». 


459 


C.10. La fe del único NT en el único Jesús 


hos originarios. En perspectiva dialéctica hay que afirmar 
me bién que la Biblia es el altavoz divinamente otorgado a la 
a para que interprete lo que el Espíritu Santo le dice en su 
cs conciencia. El mismo Espíritu inspira al autor de los 
ibros para escribirlos, a cada lector para entenderlos, al apóstol 
ara interpretarlos auténtica y autoritativamente, a la vez que a 
la comunidad para vivir de ellos, La Biblia que habla de Jesús es 
relativa al Jesús interpretado por el apóstol y por el Espíritu 
Santo en la Iglesia. La respuesta que da la Biblia a la identidad 
de Jesús logra su sentido y explicitación en la comunidad ecle- 
sial, bajo la animación del santo Espíritu y bajo la autoridad 
interpretativa y decisoria del apóstol A, 
Hemos hablado de un principio histórico, exterior, de la uni- 
dad de la Biblia: la Iglesia. Pero ¿no es ésta una respuesta autorl- 
taria, fáctica, acientífica? ¿No será posible mostrar el contenido 
de unidad real que es común a los autores del NT y que permite 
encuadernar todos los cuadernos formando un real libro y no 
una enciclopedia de hechos, saberes y propuestas heterogéneas? 
Estamos ante la cuestión de la unidad del kerigma primitivo de la 
Iglesia, de la unidad de la transmisión apostólica y de la unidad de 
Iglesia. En el último siglo, a partir de E. Overbeck (1837-1905) 3, 
ha prevalecido la consideración histórica del NT frente a la teoló- 
gica. Ella ha llevado consigo hablar de las «teologías» existentes 
en el NT y de los escritos de la era apostólica, incluyendo los 
extracanónicos, anteriores, paralelos o posteriores al NT. Y se 
hablará de la teología de Mt, de Pablo, de Hch, del autor de Heb 
o del de Sant. ¿Quiere esto decir que no es posible hablar de una 
«teología» del NT? Debemos, por tanto, mostrar cómo todos los 


4 Sobre el canon del NT, su constitución y su problemática teológica, cf. CH. 

DoHmen - M. OkmING (ed.), Biblischer Kanon. Warum und woqu? (Friburgo 1992); 

Ch. TuroBanD (ed.), Le canon des Écritures (París 1990); número monográfico de 

Cristianesimo nella storia 15 (1994) 525-676; CH. DoHMIiN, «Der biblische Kanon in 

der Diskussiom: TAR» 91 (1995) 451-460; AA.VV., «Biblischer Kanon», en LTpK? 

V, 1177-1184; W Kúnnerh, en TRE XVII, 562-570; H. 1. GamBL:, The NT Canon, 

lts Makino and Meaning (Filadelfia 1985); pcb, La interpretación de la Biblia en la Iglesia 
(Ciudad del Vaticano 1993). a E Ene 

| > Además de su obra más significativa por lo programática, Uber die Christlich- 

keit unserer beutigen Theologie (Leipzig 1873), cf. E. W. STEGEMANN (ed.), Werke und 

| blas: (Stuttgart 19884); A. U. SommER, Der Geist der Historie und das Ende des 
| tentums. Zur « Waffengenossenschaft» von E. Overbeck und Nietzsche (Berlín 1997). 
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testimonios bíblicos se refieren a Jesucristo como su CENtro 
cómo él determina cada una de las lecturas en cada uno de lo, 
libros, cómo desde él se desprenden comunes tendencias,. e 
luego se articulan conceptualmente según contextos, autor 
géneros literarios diversos. W. Thúsing ha elegido un título cop. 
plejo para su obra fundamental, en el que quiere sumar todos los 
elementos que hay que tener en cuenta para responder a nues 
cuestión. Los criterios para establecer la unidad del NT tienen 
que partir de la historia de Jesús y de la fe en su resurrección. Exe 
contenido se explicita en diversas lecturas o teologías, que no 
quieren ser otra cosa que un testimonio, interpretación y pro. 
puesta de Jesús como Cristo y salvador de la vida humana (teolo. 
gía del NT). De ahí su título completo: Las teolagías del NT y Jesy. 
cristo. Fundamentación de una teología del NT, Y: Criterios fundados en la 
pregunta que recupera a Jesús y a la fe en su resurrección %, 

Junto a la pregunta por la unidad del NT está la pregunta por la 
verdad. Cuando se prescinde de ésta, y se deja sin atender la pre- 
tensión del propio texto de ofrecer verdad, y verdad divina 
revelada a los hombres, entonces dejamos la teología del NT y 
comenzamos a hablar de una historia de las religiones del cris- 
tianismo primitivo. El exegeta entonces abandona el terreno de 
la teología y se trasfiere a la facultad de historia de las religiones 
o de la filosofía. En este sentido son significativos los títulos de 
dos de las últimas: H. RAISANEN, Más allá de una teología del NT. 
Historia y programa (Londres 1990) = ¿Teología neotestamentatil 
Una alternativa desde las ciencias de la religión (Stuttgart 2000) y G. 
THEISSEN, La religión de los primeros cristianos. Una teoría del cristia- 
nismo primitivo (Salamanca 2002). La orientación opuesta siguen 
las sucesivas Teologías del NT, que se han publicado después de 
las de R. Bultmann: M. Albertz, K. Berger, H. Conzelmann, J- 
Gnilka, L. Goppelt, H. Húbner, J. Jeremias, H. Klein; Y. G. 
Kiúmmel, G. E. Ladd, E Mildenberger; K. H. Schelkle, P. Stuhl- 
macher; Y. Thússing, A. Weiser. La unidad interna del NT, tal 
como la acabamos de exponer, y la autoridad externa para deci- 
dir un canon, y por tanto la Iglesia, son las dos cuestiones máxi- 
mas en la exégesis y ecumenismo contemporáneos ?, 


3% (Múnster 1996). 
37 C£. FE Han, Theologie des NT, 0.c. 1. Antes de exponer las realidades funda- 
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p) El nuevo principio de interpretación bíblica en Lutero 
La historia ha mostrado que el principio luterano de inter- 
“gación de la S. Escritura como único principio al margen de 
os y del Papa 38 en cuanto accesible a todos, inteligible 
¿ todos e interpretada por cada uno *%, no tiene capacidad 
5 fundar la unidad y verdad de la Iglesia Y. De la Biblia no 
es posible deducir una dogmática confesional coherente ME La 

+ jucha entre los arrianos y San Atanasio en el siglo 1v, las discu- 
siones entre Lutero y Zwinglio, entre los socinianos y los orto- 
doxos en el siglo XVI con el pluralismo de interpretaciones irre- 
ductibles entre los exegetas del siglo xx han mostrado con toda 
evidencia que la Biblia no resuelve las últimas dudas sobre el 
' sentido de su totalidad, más allá de los textos aislados. Su senti- 
do inmanente en cuanto libro único remite a una clave externa 

de lectura. Esa clave fue siempre el «canon de la verdad» o la 


lo concili 


mentales a las que se refieren sus libros (la acción reveladora de Dios en Jesucristo; 
la dimensión soteriológica de esa actuación reveladora; la dimensión eclesiológica; 
la dimensión escatológica) expone el problema de la unidad del NT, pasando revis- 
12 los autores de Teologías del NT en el siglo xx, y concluye con una reflexión-sín- 
tesis: «Mirada retrospectiva a las ponderaciones realizadas sobre la unidad del NT» 
(IL, 799-806). Allí se puede encontrar la enumeración bibliográfica de todos los 
antores arriba citados y, sobre todo, las monografías relativas al tema concreto 
«Unidad del NT» y «Problema del canon» (11, 808-812). 

33 En la dieta de Worms (1521), M. Lutero rehusó el desdecirse en sus escritos, 
«si no se me demuestra lo contrario por el testimonio de las Escrituras o por una 
razón manifiesta, pues solamente por el Papa y los concilios no creo» (WA 
7,838,2). 

_P «Ut [Sacra Scriptura] sit ipsa per se certissima, facillima, apertissima, sui 
ipsius interpres, omnium omnia probans, iudicans et illuminans» (WA 7,97). 
4 Esta cuestión atraviesa la conciencia del protestantismo como exigencia cris- 
tíana en los últimos decenios y se está convirtiendo en un reto para la validez del 
¡Seamenismo y de la exégesis si quiere seguir siendo teológica, diferente de la histo- 
1 na de las religiones, de la historia de la literatura o de la lingúística. Cf. el artículo 
clásico de E. KAsemann, «Begrúndet der neutestamentliche Kanon die Finheit der 
Kirched», en E. KASEMANN (ed.), Das NT als Kanon, o.c., 124-133. La perspectiva de 
Iglesia, con la autoridad apostólica como norma, funda la unidad del canon. 
cinco años después U. Luz revive el mismo planteamiento en un discurso 
Iogramático, pronunciado como presidente en la reunión anual de la S£udiorsm 
Noe Testamenti Societas (1997), U. Luz, «Kann die Bibel heute noch Grundlage fir 
die Kirche sein? Úber die Aufgabe der Exegese in einer religiós-pluralistischen 
EN Cia NTS 44 (1998) 317-339. Cf. la respuesta desde la perspectiva católi- 
a A FISER, «Bibel und Kirche. Eine Antwort an U. Luz»: PTHZ 1 (1999) 62-81. 
b e J. H. NEWMAN en su Tract 85, publicado en 1838 y reasumido bajo el títu- 
oly Scripture in its Relation to the Catholic Creed», en su obra: Discussion and 
¡ ments on various Subjects (Londres 1987) 109-253. 


Ll 
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«regula fidei» (San Ireneo) Y. El dilema era claro: la Interpreta. 
ción privada o la tradición apostólica como norma de su lecp,. 
ra. El protestantismo ha ido introduciendo nuevas claves Para 
escapar a este dilema, estableciendo como criterio de inter. 
pretación un canon dentro del canon *, Este puede ir sieng, 
«aquello que contiene a Cristo» (Lutero, Kúmmel, Luz), el test. 
monio interno del Espíritu Santo, el eterno evangelio de la 
razón (Lessing), la doctrina paulina de la justificación por la fe 
(Kásemann), el kerigma que me confronta con la decisión 
delante de Dios (Bultmann). 


c) El «canon dentro del canon» o el fin de la Biblia y de la teología 


Lutero desligó la Biblia de la autoridad de la Iglesia apostó; 
lica y la conciencia individual de la tradición comunitaria nor- 
mativa. Estamos ante el principio determinante de la concien- 
cia moderna: la emancipación de la subjetividad. Gocthe lo 
formuló con claridad: la formación de un «cristianismo para 
uso privado» **. El neoprotestantismo ha puesto de manifiesto 
las consecuencias revolucionarias del pensamiento de Lute 
ro %, que lúcidamente adivinó Lessing *. Los llamados «cris- 


42 C£.S, IRENEO, Demostración de la predicación apostólica 111, 6 (ed. de E. Romero 
Pose, Madrid 1992 p.56.62). El canon o regla de la verdad: 4d». Haer. 1, 1,20; 1, 9,4, 
1, 14,3; 1, 22,1; 111, 1,2-5; 111, 4,1; IV, 35,2-4; V, 20,1. Cf. E. LANNE, «La regle de la 
vérité. Aux sources d'une expression de Saint Irénée», en Lex orandi, lex credendi 
(Roma 1980) 57-70. 

43 Sobre el problema del «canon dentro del canon», cf. J. Barr, Holy Seriptur, 
Canon, Authority, Criticism (Oxford 1983) 70-73, 

44 «So bildete ich mir ein Christentum zu meinem Privatgebrauch und suchte 

dieses durch fleissiges Studium der Geschichte und durch genaue Bemerkung der- 
jenigen, die sich zu mcinem Sinne hingeneigt hatten, zu begrúnden und aufzu- 
bauen» (). W. GorTtHk, Dichtung und Wabrbeit, XV [Fráncfort 1960] 573). 
45 C£ Wo von LowenicH, Luther und der Neuprotestantismus [Witten-Ruhr 1963); 
Íp., Lutber und Lessing (Tubinga 1960) 18-25; W. von LOWENICH - P. MANN, lutber 
fir Christen (Friburgo 1986) 58; V. DREHSEN, «Neuprotestantismus», en TRE XXIV, 
363-383. 

46 Como resultado de sus detenidas lecturas patrísticas expone veinte principágs 
en torno a la regula fidei, con la que se afirma frente al biblicismo protestante y 
parte frente al autoritarismo católico: «6. Así pues, la roca sobre la cual está edifica" 
da la Iglesia de Cristo es esa regula fidei y no la Escritura. 7. La roca sobre la cual esú 
edificada la Iglesia de Cristo es esa regula fidei y no Pedro y sus sucesores» (G. E- 
LESSING, «Respuesta necesaria a una pregunta muy innecesaria», en Escritos filo. 

y teológicos, o.c., 521). 
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mo a la carta» o «cristianismo de bricolaje» son la última 
expresión de esta reducción individualista de una fe sin refe- 
rencia a la comunidad y sin reconocimiento de una autoridad. 
si cada lector de la Biblia es inspirado por el Espíritu Santo en 
¡al medida y su propia conciencia es la medida del conteni- 
do del texto, entonces el pluralismo contemporáneo, con 
razón, puede ser declarado el último fruto del principio lutera- 
no. Con él llega el fin de un cristianismo con un contenido 
normativo, capaz de generar fe e Iglesia (U. Luz). Sin Iglesia 
referida a una autoridad apostólica actual no hay canon, y sin 
canon no hay teología normativa. Sin testimonio autorizado 
de la Iglesia, ofreciendo la realidad viviente de Cristo celebra- 
da en los sacramentos e interpretada en la palabra, no tenemos 
la:seguridad objetiva de acceder al Cristo vivo, más allá del 
Cristo pensado; no hay cristología. Hay lecturas privadas de 
Jesús para uso privado, sin garantía de que en ellas nos llegue 
la verdad y salvación de Dios. Sin Iglesia apostólicamente fun- 
dada en el origen y fundamentada hoy, no hay Biblia; hay sólo 
literatura antigua e historia de las religiones. Cuando faltan los 
principios de comprensión eclesial de la Biblia y de la teología 
(la fides quae como principio de realidad revelada expuesta en la 
Biblia y la fídes qua como principio de iluminación para el teó- 
logo), la teología queda disuelta *”. 


tianis 


* C£ rcB, La interpretación de la Biblia en la Iglesia (Ciudad del Vaticano 1993); J. 
RaTZINGER y otros, Escritura e interpretación. Los fundamentos de la interpretación bíblica 
(Madrid 2003). Un autor que a lo largo de toda su vida ejercitó la exégesis con gran 
figor crítico y se preocupó por explicitar su naturaleza como disciplina teológica y 
desde ella desvelar la estructura kerigmática del NT a la vez que su núcleo consti- 
tuyente es H. Schiirmann (1913-1999). Cf. H. ScHurmann, Wort Gottes und Schrift- 
assleguno. Gesammelte Beitráge zur theologischen Mitte der Exegese. Ed. por K. Bahaus 
KPaderborn 1998) con bibliografía sobre: «Theologische Schriftauslegung- Bibli- 
sche Hermeneutik-Ganzheit und Mitte der Schrift». Con el título «Passio et com- 
Passio caritatis» quiere explicitar ese núcleo de la Escritura que manifieste lo espe- 

ente cristiano, en H. SCHORMANN, El destino de Jesús..., 0.C., 395-359. 
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6. Las sistematizaciones de la cristología del NT 
(autores, contextos, textos, títulos, ideas) 


Ya anticipamos cómo la sistematización de las Cristología; 
del NT se puede hacer con criterios diversos. Uno es la ordena. 
ción por autores, otro por contextos eclesiales y culturales de nag;. 
miento, otro por temas, otro por los títulos que se le aplican a 
Cristo, otro por el contenido revelante y salvífico de cada una 
de las fases de su vida. El más fácil es el que estudia la respuesta 
que da cada autor desde su inserción local, preparación cultura] 
y elaboración de la tradición comunitaria a la pregunta por la 
persona y la obra de Cristo %, En la unidad de la confesión crís. 
tica de la Iglesia (bautismo, eucaristía) hay variedad de interpre. 
taciones cristológicas (Pablo, Mc, Lc, Mt, el autor de la carta a 
los Heb, los escritos de San Juan). Todos ellos remiten a la mis- 
ma realidad, se saben en la misma línea de recepción de los orí- 
genes, se comprenden como transmisores de un mensaje de 
salvación con validez universal, hablan del único Cristo, cu- 
yo destino y misterio desborda toda capacidad de compren- 
sión. En él esta Dios implicado; está explicitado el hombre no 
mediante un sistema de ideas, sino mediante una nueva forma 
de existencia; está dada la salvación y anticipado el futuro. Esta 
totalidad de sentido, radicado en Cristo y derivado de él, des- 
borda la capacidad de comprensión de un hombre. Por ello 
existen múltiples formas de sistematización y múltiples princi- 


48 Un ejemplo clásico de la exposición por autores es V. TayLor, The Person of 
Christ in NT Teaching (Londres 1963). De hecho, todas las Teologías del NT estudian 
primero la cristología de cada autor y luego intentan hacer una síntesis con todos 
los elementos comunes, mostrando la convergencia o divergencia entre ellos. Así 
lo hacen desde R. Bultmann, J. Gnilka, P. Stuhlmacher, E. Hahn. Casi todos siguen 
el método de desarrollo cronológico. Así, por ejemplo, F. Hahn la expone en las 
partes siguientes: 1. Predicación y actuación de Jesús y recepción de la tradición de 
Jesús por la comunidad primitiva. I. Predicación y teología de las comunidaes 
cristianas más antiguas. HL La teología del apóstol Pablo. IV. La teología de la 
escuela paulina. V. La concepción teológica de los escritos del primitivo cristianis- 
mo, procedentes del judaísmo helenístico e independientes de Pablo. VI. Las cofr 
cepciones teológicas de los evangelios sinópticos y de los Hechos de los Apósto- 
les. VIL. La teología joánica. VIAL El tránsito a la historia de la teología del siglo *- 
Hay también Teolagías del NT que exponen la cristología principalmente en clave 
soteriológica, p.ej.: C. B. Cairo, «The Bringer of Salvation», en NT Theolegx, 06 
279-344; «The Theology of Jesus», en ibíd., 345-408. 
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¡os de sentido. Otra variante es el estudio por textos clave de 
cada Uno de los autores, a la luz de su importancia objetiva y de 
e influencia en la posterior reflexión cristológica *. 

También se puede sistematizar la cristología del NT por 
temas o ideas. La unidad de sus escritos remite no sólo a una 
decisión eclesial, sino a una realidad de fondo, que sostiene y 
revela como miembros de un organismo cada uno de sus libros 
y afirmaciones. Hay una «unidad» y una «analogía» de la fe, que 
refieren unas a Otras todas sus afirmaciones. Los temas pode- 
mos elegirlos, bien en perspectiva histórico-salvífica, tal como 
aparecen enumerados en el credo, desde «Jesucristo, su Único 
Hijo Nuestro Señor» hasta la venida a juzgar a vivos y muertos. 
Pero podemos elegirlos también a la luz de las preocupaciones 
sistemáticas que la teología posterior ha tenido: preexistencia, 
función creadora, misión, encarnación, filiación metafísica, uni- 
dad de persona, dualidad de naturaleza, operaciones, función 
mediadora, personalidad humana, psicología, santidad y rela- 
ción con el pecado, gracia y virtudes. Si durante toda la época 
patrística y primera Edad Media la lectura de la Biblia fundó la 
reflexión sistemática, a partir del siglo XI, en que la teología se 
articula como ciencia en las universidades, se invierte la relación 
y la reflexión sistemática se convierte en clave de interpretación 
de la Biblia %. El positivismo de la ciencia se prolongó después 
en el positivismo del dogma: ambos recurrían a la Biblia para 
fundamentar, bien las tesis de la razón o bien las decisiones de 
la autoridad. Pero esto no invalida un uso legítimo de la Biblia, 
en la que busquemos respuesta a las legítimas cuestiones que la 
propia experiencia cristiana, la reflexión teórica o la provoca- 
ción externa nos van suscitando sobre Cristo, 


La Iglesia a partir de Pentecostés se entrega a la misión. 
Cada apóstol y cada Iglesia anuncian a Cristo, lo piensan, lo 


E C£. L. SABOURIN, La Christologie á partir des lextes dlés, O.. em 
Un ejemplo todavía reciente de este uso cristológico de la Biblia es E 
Cuurpras, Tbheologia biblica. 11: De Incarnatione (Roma 1950), que expone los textos 
íblicos sobre Cristo según el esquema de la 111 Pars de Santo Tomás, abarcando 
E las Cuestiones teóricas (q.1-26: el misterio de la encarnación) y dejando las 
ica (4.26-59: los misterios de la vida de Cristo, en cuanto salvador). En cam- 
ETE AYLOR, The Person of Christ in NT Teaching, o.c, 3-141, 155-306, elabora los 
$5 aspectos: el exegético por un lado y el histórico-teológico por otro, 
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defienden y lo explicitan como salvador. La cristología tiene as, 
múltiples matrices de gestación: Iglesia de Jerusalén, de Ante 
quía, de Filipo, de Corinto, de Roma, de Alejandría, con ls 
correspondientes contextos culturales, apelaciones a una exé s 
sis del AT, influencias de la cultura ambiental y de las formas 
religiosas o seculares de comprender la salvación del hombre 
Ya vimos cómo Bousset, Bultmann, Cullmann, Hahn, Fuller 
Brown, Fitzmyer han intentado reconstruir el itinerario geográ. 
fico, cronológico y cultural en el que fue surgiendo la cristolo. 
gía. No tenemos fuentes seguras, sino sólo indicios para una vers cación de 
las distintas hipótesis. El valor de cada una depende de la ¡luminación que 
desde ellas reciban los textos actuales. 

Una forma moderna de sistematización, surgida en las Igle- 
sias nacidas de la Reforma y como reacción contra una domes. 
ticación de los textos por parte de la teología católica al some. 
terlos a un esquema no bíblico de pensamiento, ha consistido 
en enumerar y estudiar los nombres y títulos que se le dan a Jesús 
en el NT. Esta presentación de la cristología bíblica había sido, 
sin embargo, ejercitada ya en el siglo XVI por dos españoles 
geniales: Fray Luis de León, Los nombres de Cristo (Salamanca 
1983; 1585; 1587; 1595), y José de Acosta $S.)]., Sobre el Cristo reve- 
lado (Roma 1590). Con este método esquivamos la inseguridad 
de muchas hipótesis y él nos permite verificar cómo los autores 
del NT designan a Jesús en su andadura histórica, en su misión 
salvífica y en su relación con Dios, con el cosmos, con la Iglesia 
y con el futuro. Los dos primeros intentos los llevaron a cabo 
en dos obras clásicas V. Taylor *, por un lado, y O. Cullmann, 
por otro 52; otros, como Sabourin 3%, los siguieron. El primero 
enumera unos 50 nombres y títulos y los divide en: principales 
y otros. Entre los principales enumera diez con sus distintas 
variantes: 1) Jesús; 2) El hijo de María; el hijo de José; 3) Maes- 
tro; 4) Profeta; 5) Cristo, en sus múltiples variantes (el Cristo, 
Jesús Cristo, el Señor Jesucristo, etc.); 6) El Hijo de David; 7) El 
Hijo del hombre; 8) El Siervo; 9) El Señor; 10) El Hijo de Dios. 


51 C£ V. TayLor, The Names of Jesus, O.c. 

52 Cf. O, CuLLMAN, Cristología del NT, o.c. 

53 C£ L. SABOURIN, Los nombres y títulos de Jesús. Temas de teología bíblica (Salamana 
1963). 
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¿ otros restantes los divide de la forma siguiente: a) Títulos 

qánicos (El Rey, el que Viene, el solo Santo, el Justo, el Juez, el 
León de la tribu de Judá); b) Títulos referidos a la comunidad (el 
Esposo, el Pastor, el Autor o Pionero, la Piedra, la Cabeza del 
cuerpo, la verdadera Viña); c) Títulos soteriológicos (el Salvador, el 
Mediador, el Sumo Sacerdote, el Cordero, el Paráclito, la Expia- 
ción); d) Títulos Propiamente cristológicos (la Imagen de Dios, el 
Esplendor de su gloria; la Luz del mundo; el Pan de la vida; la 
Puerta de las ovejas; la Resurrección y la Vida; el Camino, la 
Verdad y la Vida; el Primogénito; el Poder y la Sabiduría de 
Dios; el último Adán; el Alfa y la Omega; el Amado, la Palabra; 
el Amén). En un apéndice esclarecedor analiza las fechas en las 
que probablemente han ido surgiendo, las motivaciones que les 
han dado origen, los autores y sus predilecciones por unos u 
otros títulos, la vigencia y permanencia de cada uno de ellos 
hasta hoy. 

Cullmann, apoyándose en su obra programática: Cristo y el 
tiempo. Tiempo e historia en el cristianismo primitivo (Neuchátel 1946), 
sitúa los nombres de Cristo, en función del tiempo y de su 
acción salvífica, en este orden: Títulos cristológicos relativos a 
ha obra terrestre de Jesús (Profeta, Siervo de Yahvé, Sumo Sacer- 
dote), a la obra futura (Mesías, Hijo del hombre), a la obra presen- 
te (Señor y Salvador), a la preexistencia (Logos, Hijo de Dios, 
Dios) 4, E. Hahn 5 y R. H. Fuller 5% perfeccionan este método 
con otras dos obras básicas, en las que intentan establecer la 
conexión entre contextos, títulos y descubrimiento por la con- 
ciencia de la Iglesia de la importancia de cada una de las fases 
de la vida de Jesús (próxima venida, presencia actual, acción 
terrestre, preexistencia). Ya vimos cómo R. E. Brown *, por su 
parte, divide las concepciones cristológicas del NT en cristolo- 
gías expresadas en términos de resurrección y retorno de Jesús 


4 CO. CULLMANN, Cristología del NT, o.c.; ÍD,, Le salut dans l'bistoire..., O.C. 

a Cf. E Hany, Christologische Hobeitstitel..., o.c., D. M. STantrY - R. E. BROWN, 
«Títulos de Cristo», en Comentario Bíblico de San Jerónimo (Madrid 1974) 689-710; J. P. 
Mrmme, «Jesus. Categories and Titles», en New Jerome Biblical Commentary (Engle- 
Wood Cliffs, ny 1990) 1323-1325. 

¿6 C£R, H. Ever, Fundamentos de la cristología neotestamentaria, o.c. Ofrece una 
valoración del método y de los resultados de estos autores: H. MArsHaLr, Die 

rpringe der neutestamentlichen Christologie, O.C. 

C£.R. E. BrRowN, Introducción...., 0.C. 
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(parusía); en términos del ministerio público (predicación, ac. 
ción, títulos otorgados); en términos preministeriales (cristolo 
gía de la familia e infancia, concepción original, preexistencia, 
Cada uno de estos nombres, fases de su vida y aspectos de ES 
misterio constituirá un centro de interés teórico y de afirmación 
religiosa en la posterior historia de la Iglesia 5, 


5 A. Grillmeier ofrece una bibliografía completa de los nombres y tí 

se le han ido dando a Cristo en la Biblia, la Pati y hasta la Edad A 
GRILLMEIRR, Cristo en la tradición cristiana, 0.c., 37 nota 36. e 
. Merece especial mención el florilegio de 49 nombres que nos ofrece San 1sidor, 
siguiendo su propósito de recoger toda la sabiduría anterior (Etimologías VU 2 1-49 
[BAC 433; p.630-638)) y la de un autor anónimo, quizá Anastasio Aprocrisa i 
discípulo de San Máximo el Confesor, que da tres listas de nombres: del Salvad 
de la Theotókos y de Juan el precursor. Cf. E Diekam», Doctrina Patruro de Incarnag 
Verbi (Múnster 1981) 286-290, E. Dosscnorz, Das Decretum Gelasiansn de recipi 
el non recipiendis libris (Leipzig 1912) 241-245; E. R. Corriús, «Nomina Christi», en 
Meélanges |. de Ghellinck (Gembloux 1951) 1029-1032; A, Sruiur, «Christus epithe- 
ta», en RACIU (1957) 24-29; 1. Hausmrr, Noms de Christ..., 0.0, Wi REPGLS «Die 
Namen Christi in der Literatur der Patristik und des Mittelalters»: TIAZ 73 a 964) 
161-177. Una introducción histórica y antología de textos, incluidos los de San Isi- 
doro y el anónimo de finales del siglo vi, puede verse en el precioso volumen de 
DOS Los mil nombres de Jesús..., O.c.; FRAY LUIS DK: Luón, Obras completas cas- 
de anas (BAC, 1951) 345-792 y sobre todo la edición de C. Cunvas, De los nombres de 
Pisto (Cátedra, Madrid 1984) con excelentes introducciones y notas. 


CAPÍTULO XI 


LAS DIVERSAS CRISTOLOGÍAS DEL NT EN 
SUS CONTEXTOS, FORMAS Y AUTORES 


1. La cristología del NT: Punto de partida y formas 
fundamentales 


Ya hemos anticipado cómo el NT nos ofrece dos formas 
fundamentales de cristología: una expuesta como relato históri- 
co de la vida, muerte y resurrección de Jesús (evangelios) y la 
otra como confesión doxológica en memoria, alabanza e him- 
no, que canta su persona, su relación con Dios y su significa- 
ción para los hombres (cartas, Ap, etc.) ?. El enigma del cristia- 
nismo, visto desde fuera, consiste en que en menos de dos 
decenios se pasa del hecho cruel y degradante de la muerte de 
Jesús, el crudelissimum taeterrimumque supplicium de la cruz en la 
que muere?, a la atribución a ese mismo crucificado de atribu- 
tos divinos, siendo invocado con el título de Kyrios con el que 
se invocaba a Yahvé en el AT y reconocido como fuente de sal- 
vación para todos los que proferían su nombre (Rom 10,9; Hch 
2,21; Rom 10,13; Jl 2,32) ?. En la carta a los Filipenses, escrita 
entre el 55/56, Pablo recoge una confesión hímnica de fe en la 
que Jesús es reconocido como Kyrios, ante el cual deben doblar 
la rodilla todos los poderes que hay sobre la tierra, en el infra- 
mundo y en el supramundo (Flp 2,6-11). La carta a los Colosen- 


! Cf. E Mussnu, «Christologische Homologese und evangelische Vita Jesr, en 
B. Mire (ed.), Zur Ersibgeschichte der Christologie, o.c., 59-73. 

C£. Cicerón, ln Verrem 1, 5,168-169; Tácito, Hist TV, 11. Cf M. HenGrA, 
«Mors turpissima via», en Rechefertigung. FS E. Kásemann (Tubinga 1976) 125-148; 
lb, La crucifixion dans l'antiquité..., 0.C.; M. KCARRER, Jesucristo en el NT, o.c., 97-247, 
dl (La cruz como muerte maldita); F. HaHn, Theologie des NT, o.c. ll, 

3 C£ A.M. BESNARD, Le Mystére du nom. Quiconque invoquera le nom du Seignenr sera 
samvé. Joél 3,5 (París 1962). 
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ses le considera origen de todo lo que existe, cabeza tanto de 1 
creación como de la nueva humanidad (Col 1,16-18). A Ese 
Jesús de Nazaret antes crucificado se le atribuyen ahora Predi. 
cados divinos, se le asigna una función cosmológica y se le 
reconoce un significado soteriológico universal *. ¿Cómo se ha 
pasado de la simple historia particular a esta real cristología uni. 
versal? ¿Cómo se ha unido la historia terrestre de Jesús con esta 
cristología y soteriología? 


a 


a) La resurrección y el Espíritu en el origen de la cristología 


El hecho de la resurrección de Jesús reconocido viviente en 
las apariciones, idéntico a aquel con quien habían convivido, fue 
el punto de partida de la fe en él como Mesías y se convirtió tam. 
bién en el principio fundamental de la cristología primitiva 5, E] 
crucificado ha sido resucitado por Dios. Glorificado a la derecha 
del Padre, ha enviado al Espíritu. Éste, derramado sobre sus dis. 
cípulos, ha suscitado la Iglesia. La Iglesia y el Espíritu del Resuci- 
tado se convierten en agentes de la memoria y de la interprete 
ción, del anuncio y de la espera del Resucitado. Esta es la triph 
matriz, de la cristología: la resurrección de Jesús, la acción del Espritag la 
vida de la Iglesia, El Espíritu es el intérprete de Jesús iluminandgja 
los creyentes, confortándolos en la tribulación, asistiéndolos ante 
los tribunales %. Él les ofrece así la verdadera interpretación de 
Jesús a la vez que les otorga la fortaleza necesaria para que den 
testimonio de él ante los tribunales y a su vez sean sus testigos € 
interpretes ante los que no le conocen o le niegan. Los apóstoles 
realizan esa doble misión como heraldos de Cristo ante el mundo 
y fundadores de Iglesias «en el Espíritu Santo, en caridad sincera, 
en palabras de verdad, en el poder de Dios» (2 Cor 6,65). 


1 C£ M. HencEL, «Christologie und neutestamentliche Chronologie», en H. 
BALTENSWEILER - B, Rrick (eds), NT und Geschichte (Zúrich-Tubinga 1972) 43-67; 
lo., El Hijo de Dios..., o.c. 

5 Cf. R. SCHNACKENBURG, «Cristología del NT», a.c., 248-266, distingue entre 
«comienzo» y «origen», Pascua es el comienzo cronológico de la fe y de la cristolo- 
gía en sentido estricto, pero ambas remiten a la historia anterior de Jesús, como SU 
fundamento y contenido. 

6 C£ H. Schuir, «Der Heilige Geist als Interpret nach dem Johannesevangt- 
lium», en Der Geist und die Kirche..., o.c., 165-178. 
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La resurrección efunde el Espíritu suscitando la nueva fami- 
| Resucitado. El vuelve a reavivar la fraternidad vivida con 
dad, rota por el golpe mortal asestado sobre la cabeza. 
É] que se aparece a las mujeres no les recuerda el pasado ni 

crimina a los culpables y desertores, sino que mira al futuro, y 
a ne a los suyos como hermanos perdidos que necesita reco- 
he En Mateo, Jesús, saliendo al encuentro de las mujeres, les 
dice: «No temáis, id y decid a mis hermanos que vayan a Gali- 
jea, que allí me verán» (Mt 28,9-10). En Juan encarga a María 
Magdalena: «Ve y di a mis hermanos: Subo a mi Padre y a vues- 
tro Padre, a mi Dios y a vuestro Dios» (20,17). Jesús será el foco 
que ilumina una nueva forma de fraternidad y el hogar de una 
comunidad en la que él es el primero de muchos hermanos, de 
todos los cuales se ha hecho solidario, siendo semejante a ellos 
en todo menos en el pecado «No se avergúenza de llamarlos 
hermanos, diciendo: Anunciaré tu nombre a mis hermanos, en 
medio de la asamblea te alabaré» (Heb 2,11-12; 4,15; 7,26; 9,14; 
Jn 8,41; 2 Cor 5,21). Esa resurrección, que se hace manifiesta 
por la presencialización de Jesús en las apariciones sucesivas y 
por la acción del Espíritu en la Iglesia, se convierte así en el pre- 
supuesto de la cristología: «El dato óntico de la resurrección, 
descrito como un acontecimiento empírico, y la experiencia de 
los discípulos durante los años con Jesús, son el presupuesto 
para el origen de la cristología» ”. 

Lo que fueron las acciones y apariciones de Jesús hasta la 
ascensión será la acción del Espíritu para el resto de la vida de la 
Iglesia. A la palabra histórica de Jesús sucede la acción pneumá- 
tica del Espíritu, e igual que Jesús fue portado y portador del 
Espíritu, ahora lo serán la Iglesia y desde ella cada uno de los 
cristianos $, Éste va a tener en el resto del tiempo salvífico la 
misma significación que tuvo el ministerio público de Jesús, de 


jia del Ki 
anterior! 


TR TrEvVyANO, Orígenes del cristianismo..., O.C., 390. 

$ «La relación entre estos dos mediadores generalmente se la ve de forma que el 
Espíritu sucede a Jesús en los hombres. Según sinópticos y Hch, sólo el Jesús his- 
tórico es el portador del Espíritu; después de Pascua lo son todos los cristianos. 
Según Jn 14,16, el Espíritu dado después de Pascua es el otro “ayudador”. Para 
Pablo, manifiestamente, sólo existe el Espíritu para los cristianos como el Espíritu 
de aquel que resucitó a Jesús de entre los muertos (Rom 8,11)» (K. BrrGrR, Theolo- 
E'geschichte des Urchristentumas, 0.., 52). Cf. M. E. BoHrING, The continuing Voice of 
Jesus. Christian Prophecy and the Gospel Tradition (Louisville 1982). 
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forma que es la correlación en la unidad y diferencia Cñtre 
ambos lo que va a hacer surgir la comprensión trinitaria de 
Dios. La comunidad asistida por el Espíritu se siente impulsad 
al recuerdo, a la reflexión y a la acción. Por eso no hay nostalo; 

alguna del Cristo desaparecido, porque el Espíritu es la rea] pre. 
sencia, actualización e interpretación de Cristo. Las palabras del 
Espíritu son las de Cristo y Cristo ya no tiene otras palabras Que 
las que su apóstol y su Espíritu ofrecen al mundo. Los evanes 
lios son palabras de Cristo proferidas por medio del Espírir, 
de los apóstoles y de la comunidad. En este sentido todo el NT 
es comprendido al mismo tiempo como palabra de la Iglesia y 
como palabra de Jesús porque cada uno remite al otro; son indi. 
sociables e impensables por separado. 


«Entre pneumatología y cristología existen significativas seme. 
jani:zas estructurales. El problema común a ambas consistió en 
cómo bajo la más estricta mantención de la fe en el uno y único 
Dios era pensable una alta medida de autonomía y al mismo tiem. 
po una íntima conexión con el Padre. Esto se logra aplicando de la 
misma manera al Hijo y al Espíritu la idea de un mensajero envie 
do por Dios, el Padre, que entonces se convierte en intercesog de 
los hombres ante Dios. Tanto la dependencia de ambos respecto 
del Padre como su autonomía frente a él aparecen con igual medi 
da (sea esto dicho con miras a la futura doctrina trinitaria), de for- 
ma que todo se lo deben al Padre (como su representante), y sin 
embargo logran una autonomía frente a él como abogados de los 
hombres. Por ello y en este sentido queda preparada en el NT la 
teología trinitaria. Visto en perspectiva fenomenológica, en ambos 
casos se trata de una autonomización del enviado y mediador que 
procede del Padre» ?, 


Ya hemos enumerado las tres las palancas que elaboran la 
cristología bajo la acción del Espíritu en la Iglesia: /a memoria del 
Jesús terrestre, la experiencia del Resucitado, la relectura del AT. El 
acreditado como Cristo no anula al Jesús terrestre, sino que lo 
confirma, remitiendo a él, haciendo infinitamente significativos 
sus actos y valiosas sus palabras. Todo lo que se diga del Resuct- 
tado debe encontrar apoyo en las acciones y palabras del terres 
tre, porque la resurrección ha conferido verdad a su obra, def 
nitividad a su persona y normatividad a su doctrina. Pero es 


2 Ibíd., 52s, 
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pperación de la historia y mensaje del Jesús anterior se hace 
desde la persona, percibida viviente y acogida como vivificado- 

La resurrección no ha legitimado el mensaje directamente 
a en cuanto ha afirmado la persona asumiéndola a la verdad 
ada de Dios, quien así se había identificado con él. Dios 
en del lado de los profetas, apoyando su encargo en la his- 
toria, Pero sólo ha resucitado a Jesús. El en persona, como resu- 
citado y experienciado vivo en la comunidad, es el fermento del 


proceso de comprensión cristológica. 


bp) La cristologización del AT 


A partir de aquí se releen las Escrituras en la forma que el 
propio Jesús había comenzado a hacerlo, primero en las discu- 
siones con los fariseos y luego en los relatos de las apariciones. 
Él inició el proceso de relectura de la ley, los salmos y los profe- 
tas, mostrando cómo en ellos estaban descritos los aconteci- 
mientos tanto de su vida como de la Iglesia. No sólo lo hizo él, 
sino que «les abrió la inteligencia para que ellos las entendieran» 
(Lc 24,45-47). Se inicia así, bajo la acción del Espíritu, un pro- 
ceso de cristologización del AT, como totalidad de sentido 
orientado hacia Jesús, que por tanto encuentra en él su clave 
de lectura. Tiene lugar ahora un proceso doble de lectura en 
retroalimentación: de atrás (AT) hacia adelante (Jesús), y de ade- 
lante (Jesús y la Iglesia) hacia atrás (AT). El fundamento para 
esta relectura es la convicción de que en él se han cumplido los 
tiempos, que él es la plenitud, que en él están dados todos los 
tesoros de la sabiduría y de la ciencia, que todo lo anterior era 
sombra de los bienes futuros, que la ley era el pedagogo hacia 
Cristo, que la Iglesia es el nuevo Israel, que los doce apóstoles 
suceden a las doce tribus de Israel, que nosotros somos los 
herederos de Cristo, quien a su vez es «el Heredero», «el Hijo», 
el «Libre», el que ha quedado en casa y goza de la confianza del 
Padre. 

Este proceso de cristologización del AT se concreta en la 
forma siguiente: 

— Por aplicación a él de textos concretos reconocidos como 
"referidos al Mesías futuro con el esquema «profecía-cumplimien- 
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to», O por reconocimiento de que Jesús revivía el destino 
Israel haciendo el mismo itinerario aunque no sucumbiendo a 
prueba sino superándola. Así, por ejemplo, las tentaciones 
Jesús son comprendidas a la luz de las tentaciones del pueblo 
el desierto pero con el resultado contrario: el pueblo cayó E 
tentación, mientras que Cristo vence al Tentador. Jesús se tevela 
así como el hijo fiel, el verdadero Hijo de Dios. 
e Por reconocimiento de mediadores salvíficos reales, pro. 

féticos y sacerdotales, como anticipo, esbozo'o fragmento de la 
mediación sacerdotal, real y profética que realizó en plenitud 
Cristo ?%, 

— Por aplicación a él de los nombres propios de mediado- 
res divinos (Memerá, Sabiduría, Shekiná, Ley, etc.) 1!; de la misión 
de personajes concretos como Moisés 12, David, Salomón; de 
las categorías fundamentales, que habían configurado la expe. 
riencia religiosa, a la persona de Cristo, que las había llevado a 
su consumación, como el éxodo, la elección, la alianza, el resto 
la intercesión, la promesa. 

— Por concreción personal y consumación objetiva de la 
pedagogía divina, que había ido preparando a los hombres para 
que le reconocieran y a sí mismo se había ido acostumbrando a 
convivir entre los hombres y a existir encarnado 13. 

— Por identificación en la persona única de Cristo de las 
dos presencializaciones mediante las cuales Dios había prometi- 
do a su pueblo ser su valedor, bien enviando un legado suyo o 
bien viniendo él mismo en persona a salvarlo !*. 


10 CfON, FúatasteR, «Fundamentos veterotestamentarios de la cristología neo- 
testamentaria», en MS 111/1, 123-244, 

u La categoría veterotestamentaria decisiva para identificar a Jesús fue la de 
Sabiduría. Cf. P. E. BONNARD, La Sagesse en personne..., 0.C. Jesús ha sido identificado 
en San Juan como la Sabiduría encarnada. C£ R. F. BROWN, Introducción..., OL, 
232-237. 

12 Cf. «Paralelismo con Moisés», en ibíd., 237-242. 

13 «Verbum Dei quod habitavit in homine et Filius hominis factus est, Ul 
adsuesceret hominem percipere Deum et adsuescerct Deum habitare in homine 
secundum placitum Patris» (S. IR:NEO, 4d. Haer. 11, 20,2). Cf. P Évirux, «Théo- 
logie de Paccoutumance chez lréné»: RSR 55 (1967) 5-54, 

14 C£. J. Dantiou, «Christologje et Eschatologie», en A. Grumpair - He 
BacHtT (eds), Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und Gegenmwvart, 11 (Wiúrzburg 
1962) 269-286. 
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__Por realización máxima e intrascendible de la solidaridad 

Dios con el destino de su pueblo, en un movimiento de con- 
de ndencia, kénosts, misericordia, pasión con él, hasta llegar a 
de amanueb: en el extremo límite de la muerte ''. 
pe __ Como ha perfección suprema de toda la aventura de Dios 
el hombre en relación, en existencia compartida, en esponsali- 
: d de amor, en fidelidad moral, en santidad de vida. La historia 
a Cristo desveló y realizó la lógica profunda que inspira el AT: un movi- 
siento creciente de Dios hacia su creatura hasta compartir con ella natura- 
keza y destino". 

A esta luz podemos decir que Jesús, reconocido como Me- 
sías e Hijo a partir de la resurrección, consuma el AT como 
cotalidad, aun cuando muchos aspectos de aquél sean diferentes 
de su persona y aun cuando su persona desborde cada una de 
las palabras, de los tipos humanos, de las promesas, de las cate- 
gorías, de las expresiones morales, del culto y de la relación con 
Dios tal como se expresan materialmente en el AT. La encarna- 
ción, la pasión y la resurrección de Jesús son vistas como la realización 
límite de la creación por amor y de la alianza por solidaridad. Y esa 
alianza llevada a sus últimas consecuencias era la meta y entraña 
de la historia de amor entre Dios y el hombre que narra el AT 
De ahí que Cristo no sea visto ni como un capítulo más de él, ni 
como una superación cuantitativa, ni como una alternativa re- 
formadora, sino como el téloc: objetivo, término, cumplimien- 
to (Rom 10,4) de todo lo que Dios anticipó allí. Y si era el «fin» 
se convertía en el «principio». El es así el Verbum abbreviatum 


15 «En la encarnación se consuma esta bajada de Dios hasta nuestras profundi- 
dades [...] El cristianismo considera la encarnación como la revelación definitiva de 
Dios» (C. Westrermann, El AT y Jesucristo, o.c., 1415). : 

16 San Agustín y Pascal han repetido que Cristo es el que establece la unidad 
entre los dos Testamentos, es él quien les otorga finalidad y confiere perenne 
lctualidad. «Jesucristo a quien miran los dos Testamentos, el AT como su espera, 
el NT como su modelo, ambos como su centro». Per,, 740. De la inmensa biblio- 
grafía, cf. J. Coprrxs, Les Harmonies des deux Testaments. Essal sur des divers sens des 
Emritures ef sur Punité de la révilation (Tournai-París 1949); C. Larcuer, L'Actualité chré- 
henne de LAT d'apris le NT (París 1962); A. T. HANSON, Jesus Christ in the Old Testa- 
ment, 0.c.; P. Gruior, Sens chrétien de LAT, o.c.; Tb., «Relación entre el AT y el NT en 

cristo», en R. Larourrnie - G. O"Coruins, Problemas y perspectivas... O.C., 
272-299, U. Mausur, Gottesbild und Menschwerdung..., 0.€3 B. S. Chus, Biblical Theo- 
dog)..., o.c., 452-456; H. Gussk, «Der Messias», en Zur biblischen Theologie (Y ubinga 
1989) 128-151, «Der Johannesprolog», en ibíd., 152-201. 
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(síntesis personal) y el Verbum consummatum el consummans tes 
to del AT (cumplimiento y trascendimiento de lo Prometido y 
esperado) !”, : 


Los autores del NT se remiten a las Escrituras Sag | 
porque están convencidos de que Jesús, con palabras expr ho 
conciencia implícita, se remitió a ellas y encargó leerlas como 
condición para comprenderle a él: «Escudriñad las Escritura 
porque ellas dan testimonio de mí» (Jn 5,39). La variedad de 
géneros literarios, la distancia cronológica entre sus escritos, |, 
distinta intencionalidad de los autores, la diversa procede 
nivel semántico de las categorías usadas hacían imposible wn 
cumplimiento unívoco de todas y cada una de ellas y, como 
consecuencia, una exégesis del AT en línea conceptual única 
Era necesario un proceso de reducción y de integración, de sín. 
tesis y de trasposición, elevando todas esas afirmaciones y Cate. 
gorías a un nivel superior, en el que aparecieran trascendidas, en 
negación y afirmación a la vez. Esto fue lo que hizo Jesús. Aho- 
ra bien, este hecho no era una simple operación lógica o mate- 
mática, sino resultado de un juicio y decisión personal de Jesús, 
cuya legitimidad él acreditó con sus milagros y Dios con la 
resurrección. Quienes consideraron esos signos verdaderos y 
suficientes, lo acogieron y se hicieron cristianos; quienes no, 
permanecieron fieles a una lectura abierta de las Escrituras 
esperando a que el Mesías, cuando llegue, interprete su verdade- 
ro y definitivo sentido. Así tenemos dos lecturas divergentes del 
primer Testamento: la cristiana, que lo lee desde Jesús, y la 
judía, que lo lee como texto abierto en espera del Mesías. Ningu- 
na lectura histórico-crítica ni ninguna exégesis positiva muestran con edi 
dencia el contenido cristológico del AT. Este se descubre como en un juego 
de espejos entre Cristo y el AT. La luz que cada uno devuelve al otro 
manifesta la legitimidad de una lectura cristológica como totali- 
dad de sentido y de promesa en escorzo. Los planos de un edifi- 
cio permiten imaginar su figura; sólo la contemplación del edifi- 
cio realizado permite descubrir todas las posibilidades de los 
planos, las realizadas y las no realizadas. Eso mismo ocurre Con 


17 Cf. H. DE Lubac, «Verbum abbreviatum», en Exégese médievale, U11 (París 1961) 
181-198. 
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1 AT. Desde los frutos se conoce mejor la semilla, 


¡sto y € E TA 
te ue la semilla aún no permite adivinar la cosecha. 


mientras q 


y Los contextos intraeclesiales de nacimiento 
c 


¿Cuál es el contexto vital de la primera cristología? La vida 
total de la comunidad en sus expresiones fundamentales. Estas 
son la liturgia, la catequesis, la misión y la polémica. Dejando de 
lado la posible influencia de esos cultos en algunos aspectos 
materiales O estructurales de la liturgia cristiana a la que ya nos 
referimos a la luz de las obras de W. Bousset y de L. W. Hurta- 
do '$, y manteniendo la diferencia de fondo, hay que conceder 
que la Iglesia ha estado siempre centrada en la celebración de la 
eucaristía, como memoria del Señor, anhelo de su retorno y 
gozo de su presencia. Dentro de ella y en suelo palestinense 
surge la invocación aramea de Jesús como Kyrios: «Marana 
tha. Cuando la Iglesia se extiende al mundo helenístico ya está 
configurada en sus elementos fundamentales. En él se da un 
desarrollo de lo ya existente de manera seminal, no la aparición 
de algo absolutamente nuevo. Hay despliegue de una realidad 
dada en el origen, no transformación de la fe cristológica en 
algo nuevo !?. Para la liturgia surgen las primeras confesiones de 
fe y los himnos, en los que se ensalza a Cristo como Kyrios, 
Hijo, Creador, Verbo, misterio de la piedad, Principio, Primero 


18 Cf. Y. Bousser, Kyrios Christos..., 0.c.; L. W. HURTADO, Lord Jesus Christ..., O.C. 

19 Ya hemos indicado las dos formas de explicar la génesis de la cristología: 
una en clave de «evolución» y otra en clave de «desarrollo». «Si uno pregunta: 
¿Quién tuvo que ser Jesús, para impresionar a sus discípulos y a los sucesores de 
éstos en la forma en que lo hizo? El tipo de respuesta evolucionista, por más plausi- 
ble que parezca a primera vista, es todo menos adecuada. Más adecuada es otra 
tespuesta que desde el comienzo encuentra una Persona de tal magnitud que, 
lejos de los embrollos de una imaginación piadosa que lo engrandece, el proble- 
Ma perenne consistía mas bien en cómo lograr una penetración intelectiva que se 
Rcercasc hasta desentrañar su profundidad, o en cualquier caso una descripción 
Que no fuera terriblemente inadecuada». Cf. C. E. D. MouLu, The Origin of Christo- 

+ O.C., 6-7, 
¿Después de citar a C. E D. Moule y a Y. Marxen, j. H. CHARLESWORTH (ed.), Jesus 
bres... o.c., 6-14, nota 62 concluye: «Estoy de acuerdo con estos dos cientifi- 
cos. La cristología incipiente comienza con Jesús. La teología del NT comienza 
con él. El eligió y definió muchos de los términos, que fueron plenos de sentido 
Para sus sucesores», 
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y último. Estas confesiones de fe nacen de la experiencia 
Resucitado. Las que encontramos aplicadas a Jesús en sy vi 
(Mc 5,40; Mt 14,33) sin duda trasponen hacia atrás lo e 
Iglesia sólo conoció después de manera plena. En la fase pr 
pascual todavía no existió en sentido estricto una fe en sy E 
sona. Era admiración con adhesión a su palabra y acción, mani 
festándose en el seguimiento y compartición de vida. Desde, 
nueva experiencia pascual se releen los hechos vividos con 
anterioridad a la Pascua y desde la memoria histórica se inter. 
preta la experiencia pascual. 

No es posible determinar con toda seguridad en qué cop. 
textos nacen algunos fragmentos de confesión e himnos, ¿Na. 
cen en la liturgia y luego se utilizan en la predicación y en y, 
catequesis? ¿U ocurre exactamente a la inversa: se formula la fe 
para poder transmitirla a los demás y luego ella misma se pro. 
fiere en doxología delante de Dios? ?. La lógica viviente de una Ip 

. sia que cree, celebra, proclama y se afirma ante el mundo es el ¿pubs 
creador de la cristología. El anuncio de Cristo se hace como propo- 
sición de un /ógos universal, derivado de un hecho particular (Ef 
1,15), ante quienes lo desconocen y también ante los que niegan 
su legitimidad teórica o lo interpretan de manera falsa. Apare- 
cen entonces junto al Kñpvyua (anuncio) la Ardayí (explicita- 
ción teórica o aplicación moral) y la AvarpiBi (diálogo) y Arol- 
ía (defensa), la polémica con el judaísmo, con el paganismo y 
con la herejía. Se trata de mostrar la componibilidad de la 
encarnación del Verbo con la trascendencia absoluta de Dios, y 
de la fe en la Trinidad con el monoteísmo. A ello se unía la 
cuestión de la validez de la ley y su interpretación por Jesús. A 
este triple frente exterior (judaísmo, paganismo, filosofía) se 
añadía el frente interior de las herejías. Éstas comienzan negan- 
do la venida del Hijo en carne o separando al Cristo celeste de 


2 «Leer un texto intentando esclarecer su género literario y su medio de origt! 
es evidente para mí. Pero en la práctica las cosas no son siempre evidentes: los 
géneros son difíciles de precisar. Uno se mueve en el terreno de la intuición y de 
suposición. En presencia de un medio dado, de una comunidad cristiana, se esper 
un género determinado, se espera descubrir una regla, y no se los encuentra. Al 
inversa, existen formas literarias muy precisas cuyo medio de nacimiento y función 
exacta no llegamos a descubrio» (). Gunisr, Habiter les Écritures. Entretiens ave 
Eblinger (París 1993) 271. 
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.. de Nazaret, considerado demasiado humano (1 Jn 4,2-3; 
Jesús 3; Jn 1,14), 0 afirmando que la resurrección ya ha tenido 
22 de ntificándola con el renacimiento espiritual del bautis- 

e e ando la resurrección de la carne de Jesús (2 Tim 2,18). 
mo Y És de la cristología ha surgido así de una palabra cruzada, 

de mediante confrontación de la propuesta cristiana 


diá-log0s, : : 
a otras interpretaciones de Dios, del hombre y de la his- 
co 


e 1 
toria”. 


gy Los lugares culturales y las comunidades 


¿Cuáles han sido los lugares históricos en que ha fraguado la 
rimera cristología? Los lugares en que la Iglesia ha existido. 
No hay un credo prefabricado, complejo y completo, con el 
cual los apóstoles parten y luego explicitan sucesivamente. Pri- 
mero fue la convivencia con Jesús y la experiencia del Resucita- 
do junto con la efusión de su Espíritu; luego la memoria recu- 
peradora de su vida e interpretativa de su mensaje; finalmente la 
articulación sistemática de todos los datos. En el inicio están las 
confesiones ópokoyíor simples: «Dios ha resucitado a Jesús», 
«Jesús es Señor», «Al que los hombres mataron Dios lo ha resu- 
citado de entre los muertos», «El Señor ha resucitado y se 
ha aparecido a Simón», «Resucitado nos dio el Espíritu», «En él 
se han cumplido las Escrituras». «Dios le ha hecho Señor y 
Cristo» 2, 

Esa confesión originaria en sus diversas formulaciones se va 
explicitando en los núcleos o comunidades donde se implantó 
el cristianismo. La comunidad de Jerusalén comienza inmediata- 
mente tras la muerte de Jesús en los años 30, fundada por Pedro 
y luego secundada por Santiago, en la cual había hermanos de 
lengua griega y aramea (Hch 6,1; 9,29). Sin duda, en ella surgen 
los primeros títulos aplicados a Jesús y muchos autores sitúan 


p Cf. G. Sigania, La cristologia del NT, o.c., 81-98; P. POKORNY, Die Entstebung 

stolegie..., o.c.; H. MarsHaALs, Die Urspringe der neutestamentlichen Christolagie, 

"el Ernsr, Anfánge der Christologie, o.c.; M. HENGE1,, Studies in Early Christology, o.c. 

o V. H. Neurno, Toe Earliest Christian Confessions, o.c5 MH. ScHir, «Die 

€ pe des Christologischen Credo», en B. Wr1tk: (ed.), Zur Erúbgeschichte der 

; a 0.c., 13-58; Y Kramur, Córistos Kyrios, Gottessobn (Zúrich 1963) 16-22; 
NUKA, Teología del NT, 0.c., 17-32. 
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en ella los primeros escritos bíblicos, la llamada pasión Premar. 
cana (Mc 14,1-16,8) y la fuente Q. Está luego la COMANidad y, 
Antioquía, surgida en torno a los años 40 y que, destruida Jer. 
salén, se convierte en el centro del cristianismo futuro, Que 
emprende la misión a los paganos. En ella los discípulos Son 
denominados «cristianos», crece Pablo y de ella parte con Ber. 
nabé para la misión (Hch 13,2). Su configuración cultural, tanto 
judía como pagana, obligaba al cristianismo a pensar y a pensar. 
se a su misma altura. Allí se sitúa el origen del evangelio qe 
Mateo, que supone ya un largo tiempo de reflexión sobre y, 
figura de Cristo y una confrontación con el pensamiento far. 
seo, que fue la expresión prevalente del judaísmo tras la des. 
trucción de Jerusalén. Las comunidades paulinas se convierten en 
nuevos focos de presencia cristiana y reflexión cristológica en 
torno al Apóstol de las Gentes, que suma en su vida todo el 
arrastre de su formación rabínica, su encuentro con el Resucita- 
do, su experiencia de apóstol, y su integración de la cultura grie- 
ga en medio de la que anuncia el evangelio. Junto a este legado 
de fórmulas tradicionales encontramos una cristología propia, 
original, nacida del ser y hacer en cristiano. 

Existió posiblemente también laz comunidad de Galilea, de la 
que no tenemos muchos datos, pero a la que orientan las pala- 
bras de Marcos en la resurrección: «Después de haber resucita- 
do os precederé en Galilea» (14,28). «El joven les dijo: “Id a 
decir a sus discípulos y a Pedro que os precederá en Galilea; allí 
le veréis como os ha dicho”» (16,7). Es verosímil que ciudades 
como Cafarnaún, que habían sido el centro de la predicación 
de Jesús, se convirtieran en lugar de una comunidad cristiana, 
aunando el recuerdo de su acción y recogiendo a la vez tradicio- 
nes propias, que quizá estén en el origen de algunas capas de los 
evangelios. ¿Es pensable situar allí el evangelio de Marcos? En 
las comunidades de Éfeso bajo la influencia de Pablo, y en época 
posterior a él, proliferarían varias tendencias, uma más cercana 
al pensamiento judío y otras más sensibles a las preocupaciones 
de los que venían a la fe desde el paganismo. Como intento de 
reconciliación entra ambas surgió una literatura múltiple: desde 
Ef al Ap. Las comunidades de Asia Menor, con un pensamiento 
propio, estarían en torno al discípulo amado y en medio de ellas 
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habrá surgido el cuarto evangelio. Estas comunidades a su vez 
habría que fijarlas cronológicamente para poder localizar en 
jlas el naci iento de los diversos escritos del NT y la corres- 
el diente cristología. Así, por ejemplo, dentro de la de An- 
tioquía, K. Berger distingue varios grupos y corrientes en las 
sucesivas fases de su consolidación con las ideas y escritos 
correspondientes. Recientemente se han acuñado las fórmulas 

oesía asiánica», la cultivada en Asia Menor durante el período 
helenístico, y una «teología asiánica», para expresar tanto un 
¿nero literario como unas convicciones religiosas que van des- 
de la Ef y Col hasta San Ignacio y San Ireneo ”, 


e) La primera cristología y su expresión en títulos 


¿Cuál fue la primera cristología, es decir, las fórmulas e ideas 
con que se designó a Jesús? ¿De qué convicciones primordiales 
se partió? Una posición afirma que lo primero fue considerar a 
Jesús como exaltado, situado en el cielo, esperando que volviera 
como juez con la restauración de todas las cosas. La parusía 
habría sido el factor determinante: «Arrepentíos y convertíos 
para que sean borrados vuestros pecados a fin de que lleguen 
los tiempos del refrigerio de parte del Señor y envíe a Jesús el 
Cristo que os ha sido destinado, a quien el cielo debía recibir 
hasta llegar los tiempos de la restauración de todas las cosas» 
(Hch 3,19,21). Frente a esta tesis de E Hahn ?, otros autores 
afirman que la convicción primordial fue que Jesús había sido 
resucitado y vivía en Dios, sin que se esperara su parusía (J. A. 
T. Robinson y T. E. Glason) %. Otros, como W. Thúsing y R. 


3 C£W: SCHNEEMELCHER, Das Urchristentum (Stuttgart 1981); K. BERGER, Theolo- 
Begeschichte des Urchristentums, 0.c.; L. SCHENKE, La comunidad primitiva. Historia y desa- 
rrollo teológico (Salamanca 1999); M. HinGu1, «Problems of a History of Earliest 
Christianity»: Biblica 78 (1997) 131-144; J. D. Crossan, The Birth of Christianity. Dis- 
Meeriny what happened in the Years immediately after the Execution of Jesus (San Francisco 
1998); M. Sache »r, L'invention du Christ. Genése d'une religion (París 1998); E, TrocME, 

Enfance du cbristianisme (París 1999); S. GUIJARRO - E. MiquEL, «El cristianismo 
Maciente: delimitación, fuentes, metodología» Sa/m 1 (2005) 5-37. 

2% C£. E Hama, Cbristologische Hobeitstitel..., O.C. 
C£ T. E Guason, The Second Advent (Londres 1963); J. A. T. ROBINSON, Jesus 


and bis Coming (Londres 1957). 
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sús con el Mesías. El título había aparecido en el pro- 


Schnackenburg ?, han mantenido que ambos element ¿ón de Jesus € ES y Ñ 
irrenunciables: la real resurrección Fl espera de la Paris E o: bajo la fórmula de al de los ir 5d be el situlus EA: 
diendo que es prácticamente imposible discernir a la luz de le A partir de aquí es imaginable que, a o por la resurrección 
textos actuales cuál fue la primera categoría a partir de la cua] E al escándalo de esa mesianidad crucificada, apareciera como un 
articuló la comprensión de Cristo, E útulo apropiado pre TEEOHOLEL $0 PEONA Y misión en los pas 
Hubo varios puntos de partida. Uno de ellos fue la cop. | meros momentos *”. El ía o a e cc 
prensión de Jesús como profeta, ya reconocido en su ministerig ' des helenísticas, sino en las judeopalestinenses, tal como nos lo 


público, con múltiples variantes (un profeta, uno como los manifiesta la aclamación aramea que se nos conserva en 1 Cor 


grandes profetas, el profeta prometido, «el» profeta). «Éste es 16,22: «Marana tha» = «Señor nuestro, ven» ?*!, El título el Hijo 
en verdad el profeta que tenía que venir al mundo»” (Jn 6,1 49 | estáya atestiguado en la fuente Q. Justamente cuando en ella 
Esta categoría prevalece en los evangelios y en los Hch, La | domina el título Hijo del hombre, sorprende la afirmación pa- 
fuente Q añade una nueva concepción: Jesús como Mensajero rente de Jesús como el Hijo, a la vez que de Dios como Padre, 
de la sabiduría o como maestro de la sabiduría. El propio Jesús se que encontramos en ella. Esta sentencia, que tiene un sonido 
remitió a la sabiduría al decir: «La sabiduría ha sido justificada casi joánico, afirma que Jesús es la revelación del Padre: «Todo 
por sus hijos» (Le 7,35). «Por esto dice la sabiduría de Dios: Yo me ha sido entregado por mi Padre, Y nadie conoce al Hijo sino 
les envío profetas y apóstoles y ellos los matan y los persiguen» el Padre y nadie conoce al Padre sino el Hijo y aquel a quien el 
(Le 11,49) , La fuente Q contiene también el título Hsjo del Hijo quisiera revelárselo» (Mt 11,27), Esta constituye la afirma- 
hombre. La relación de Jesús con esta figura escatológica apare- ción cumbre sobre Cristo en los sinópticos y se convertirá en 


ció sin duda manifiesta a las comunidades palestinenses, ya que guía, criterio y eje para la interpretación ulterior de los demás 
ella unía momentos distintos de la vida de Jesús y la función nombres, títulos e ideas del NT %, 

escatológica como juez: el que tenía que padecer, morir y tesu- Todos estos títulos aplicados ahora a Jesús tienen una pre- 
citar, el hombre terrestre que no tiene donde reclinar su cabeza historia en el AT, el judaísmo intertestamentario y el paganismo. 
y el Hombre celeste que vendría en majestad. Esta denomina- Pero su sentido originario recibe un troquelado nuevo de la per- 
ción había sido utilizada sólo por Jesús y en clave de autoidenti- sona de Jesús a la que son aplicados. Sobre ellos se proyectan 
ficación, es decir, como equivalente de un «yo» 2?. Aun cuando tanto la vida histórica como la resurrección de Jesús, y desde 
en la fuente Q no aparece la confesión de Jesús como Mesías, ellas se los relee, recorta o ensancha para que estén a su medida. 
sin embargo hay que considerarlo como uno de los primeros Así, el título Hijo del hombre, que, nacido en la apocalíptica 
predicados. Kramer ha mostrado que está presente en todas las judía, designaba una figura celeste de allendidad, recibe una 
«fórmulas de fe», ya que ésas se constituyen por la identifica- nueva configuración en la que lo decisivo no son las afirmacio- 


26 W ThúsixG, «Erhóhungsvorstellung und Parousieerwartung in der áltesten 
nachósterlichen Christologie»: BZ 11 (1967) 95-108; 205-22; 12 (1968) 54-86; 
223-240; R. SCHNACKENBURG, «La cristología más antigua de la Iglesia primitiva, 
en «Cristología del NT», a.c., 267-292, 

27 «Existen diversas variantes de la cristología profética». ]. GNILKA, «Zur Chnis- 


% CE W. Kramer, Christos Kyrios, Gottessoba, o.C., 15; N. A. DahL, «The crucified 
Messiah» en Jesus the Christ. The historical Origins of Christological Doctrine 
(Mineápolis 1991) 27-48. 

Ñ C£ H. MarsHaLL, Die Urspriinge der neutestamentiichen Cbristolegie, O.c., 95-107. 

«La relación especial del Mesías Jesús con Dios como específico de su mesia- 


tologie des NT», en W. KasprR (ed.), Christologische Sehwerpunkete, o.c., 79-91, cita en nidad es también el contenido de aquellos títulos de soberanía, de los que hablare- 
85; J CoPPENS, «Jésus prophéte», en Le messianisme el sa relóne prophétique. Les anticipa Mos después. Me refiero a la afirmación absoluta de que es “el Hijo”. Hay que dis- 
lions vétérotestamentaires, Leur accomplissements en Jésus (Lovaina 1989) 163-171; «jésus Unguirla de la otra “Hijo de Dios”, aun cuando ambas están conexas. $1 se habla 
a et Ni O en ibíd., 172-180; E. ScHn LeBEECneS > Hioen senado bsolata surge como concepto correspondiente al Hijo el de 
esás. historia de un viviente, o.C., -480. los como) P 3N ho % nd 791). C£. H. M. 1, ibíd. 
28 CE E ChirisT, Jesus Sopbía (Zúrich 1970). 108-127 0) Padre» (]. GNiLka, Teolegía del NT, o.c., 90-91). Cf. H. MarsHaLu, 1bíd., 


22 C£. P. HOFFMANN, Studien que Theologie der Logienquelle (Misnster 1972) 142-158: 
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nes que hablan de su venida en las nubes, sino aquellas Otras 
que le muestran pobre e itinerante sin tener donde reclinar Si 
cabeza (Lc 9,58), como amigo de publicanos y pecadores (Mi 
11,9). Más decisivas son aquellas sentencias que hablan de ñ 
muerte y de su justificación por Dios. El predicado Kyrios 
situado en los ceremoniales de reyes y soberanos orientales 
como expresión de un poder omnímodo, al ser transferido á 
Jesús indica la universalidad de su señorío, pero a ella se suma ¡Ñ 
afirmación de su kémosis, entrega a la muerte y crucifixión como 
un esclavo (Flp 2,6-11). La espera del Mesías tenía múltiples 
fórmulas, desde la popular, que aguardaba un mesías real de la 
casa de David que purificaría a Jerusalén de los gentiles aniqui- 
lándolos a la vez que eliminando a los pecadores con su justicia 
y sabiduría, hasta la esperanza de Qumrán, que contaba con un 
mesías sacerdotal y otro real $, Frente a ambos, la propuesta 
cristiana es la de un Mesías crucificado: «Nosotros predicamos 
al Mesías crucificado, escándalo para los judíos» (1 Cor 1,23). El 
título Hijo de Dios estaba preparado en el AT y en el fondo era 
sinónimo de Mesías. En el proceso aparece como expresión 
sinónima: Mesías Hijo del Altísimo (Mc 14,61; Hch 9,20.22). 
Los textos de 2 Sam 7,14 y Sal 2,7 habían preparado esa com- 
prensión del Mesías como Hijo de Dios. 


Todos estos títulos, así releídos y referidos a Jesús, encuentran 
su punto cumbre, clave de comprensión y de crítica en la afirma- 
ción absoluta: Jesús es el Hijo. Esto es lo especifico de Jesús fren- 
te a las figuras anteriores. Este título le sitúa en una relación única 
con el Padre, en igualdad de conocimiento y con autoridad divina 
para revelarlo. Este título aparece así en un sentido como un anti- 
cipo y en otro como un resumen de la cristología neotestamenta- 


33 «Al lado del mesianismo real y de sus dos grandes relecturas, la profética y la 
apocalíptica, hubo también algunas corrientes secundarias, que podríamos llamar 
sacerdotal y sapiencial» (]. COPPENS, Le messianisme et sa reléve prophétique..., O... 239) 
ID., Le messianisme royal. Ses origines. Son développement. Son accomplissement (París 1968); 
lo., «Le messianisme sacerdotal dans les écrits du NT», en La Venue du Messt. 
Recherches bibliques, VI (Brujas 1962) 101-112; ÍD., «Le messianisme sapiential et les 
origines littéraires du Fils de Phomme daniélique», en W'isdom in Israel and in the 
Ancient Near East (Leiden 1955) 33-41; A. GELIN, «Messianisme», en DBS XXVIII, 
1165-1214; R. TrEvIjano, «Mesianismo y cristología», en Orígenes del cristia so 
o.c., 325-365; J. BEckER, Messiaserwartung im AT, 0.c.; ). NEUNER (ed.), Judaist and 
their Messiabs at tbe turn..., O.C. 
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Al contener la novedad radical, constituida por su relación 
cífica con Dios, ha cumplido una función de guía y norma 
en las siguientes fases del proceso cristológico, mientras que los 

os títulos han ido retrocediendo por ser considerados equívo- 
je o insuficientes. Al sumar las ideas de revelación y filiación se 
tiende un lazo de unión entre sinópticos y Jn, para quien ya desde 
el principio Dios es el Padre y Jesús es el Hijo, el exegeta verbal y 
la figura personal, de manera que quien ve y oye al Hijo, oye y ve 
a] Padre Jn 14,9) q3e 


fía. 


3] Unidad y pluralidad de cristología en el NT 


Partiendo de la unidad del kerigma cristológico se dan en el 
NT un «poligenismo» (múltiples lugares en los que nace) y un 
«polimorfismo» de cristologías (múltiples categorías en las que 
se expresa). Cada comunidad, cada apóstol, cada área geográfi- 
ca han vivido de la realidad crística, la han pensado bajo la 
acción del Espíritu y la presidencia del apóstol, poniendo cada 
uno en juego sus recursos propios *, La realidad del único Cris- 
to presente en la liturgia, sentida en la comunidad y percibida 
como sostén en la misión, es lo fundamental, anterior y supe- 
rior a la diferenciación en los esquemas que intentan explicarlo, 
Sólo los ingenuos o violentos otorgan primacía a la idea o ima- 
gen que ellos previamente se forman de una persona viva, 
defendiéndolas o contraponiéndolas a los hechos, las palabras o 
la persona misma que tienen delante. No son las ideas las que 
determinan la relación con Cristo, sino la vida personal y comu- 
nitaria, la celebración y la conformación con él, el testimonio 
misionero y la paciencia en las tribulaciones por su «santo nom- 
bre». Ellas son las que dan fundamento a las ideas sobre Cristo. 
Confesarle en alabanza, testimoniarle en fidelidad, esperarle 


E C£ E Mussnur, «Ursprúnge und Entfaltung der neutestamentlichen Sohnes- 
Cristologie. Versuch einer Rekonstruktion», en L. SCHEFFCZYK (ed.), Grundfragen 
der Cbristologie heute, o... TI-113. 

CER. SCHNACKENBURG, «Unidad de la cristología del NT», en «Cristología del 
NP, a.C, 401-410; H. RIESENFELD, «La persona de Cristo en la cristología de la 
d £Sla Primitiva», en Unité et diversisé dans le NT, o.c., 113-124; B. S. CHILD, «La uni- 

ad y la diversidad de la cristología del NT», en Biblical Theology of tbe Old and NT, 
2, 460-467; J. G. D. Dunn, Unity and Diversity in the NT..., 0.c. 
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con amor y recordarle con agradecimiento son las actitug 
trascendentales y permanentes a partir de las cuales hacen 
oración a Cristo, la exhortación a favor de Cristo y la reflexió 
sobre Cristo o cristología %. Esta parte de una cristofanía a 
festación suya a nosotros) e incluye una cristopatía (recepción 
pasiva nuestra de él) para poder llegar a una cristoteoría (Cong. 
trucción intelectual nuestra sobre él). La Iglesia no nació ant 
todo para hacer historia positiva ni para transformar la sotieda 
civil, sino para proclamar la grandeza de Dios, anunciando las 
maravillas que Dios había hecho en Cristo (Lc 1,47-49) y que 
seguirá haciendo en quienes por la fe se integren en la comuni. 
dad, celebren la eucaristía, permanezcan en la doctrina del Es Í 
ritu Santo y con el bautismo reciban el perdón de los pecados 
(Hch 2,38.42-47; 3,19; 4,31; 5,32; 10,43). 

Esta incardinación, confesante y eclesial, es el presupuesto 
de la cristología neotestamentaria. Ella ha sido elaborada por 
lós apóstoles reconocidos, a la vez que por individuos anóni- 
mos, grupos particulares y nuevas escuelas de pensamiento 
organizadas a la manera de las judías y de las paganas. En todas 
ellas se trataba de ordenar y pensar lo que «nos ha sido trasmiti- 
do por los que desde el principio fueron testigos oculares y 
ministros de la palabra» (Lc 1,2; 1 Jn 1,1-4), lo que pervivía 
como realidad presente y accesible, lo que se daba como una 
potencia de vida y una promesa de futuro. A partir de la expe- 
riencia del Resucitado presente recuperan o reconstruyen la his- 
toria del terrestre, piensan su acción futura, a la vez que su lugar 
en el plan de Dios. De esta forma aparecerán los distintos 
esquemas cristológicos: Jesús en la proexistencia (vida históri- 
ca), Jesús en la preexistencia (lugar en Dios antes de existir 
entre nosotros), Jesús en la postexistencia (presencia en la Igle- 
sia y venida futura). Cada autor acentuará una de estas perspec- 
tivas con los nombres, títulos, recuerdos y sentencias cotres- 
pondientes. 


36 C£ O. GONZALEZ. DE CARDEDAL, «Unidad y diversidad de cristología en el NT 


y en la posterior historia de la Iglesia», en Aproximación, 227-238. 
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g) La Iglesia, el Espíritu, la Escritura inspirada y canónica 

Hay que distinguir el valor histórico y el valor dogmático 
de cada una de las afirmaciones cristológicas y de cada cristo- 
logía particular del NT. El valor teológico no depende de su 
cercanía cronológica a los hechos, ni de su profundidad teórl- 
ca, ni de la fidelidad material con que nos transmiten las sen- 
tencias de Jesús, ni de su consonancia con el modo de hablar 
del Jesús judío, sino sobre todo del hecho de haber sido reco- 
nocidas por la Iglesia como expresión auténtica del testimonio 
apostólico sobre Jesús, de la acción del Espíritu en ella, de su 
fe en el Resucitado y de la experiencia diaria de la misión en 
la que el Señor por su Espíritu acreditaba la palabra predicada 
(1 Tes 1,5). 

La Iglesia se sabe deudora, agradecida a Jesús, medida por 
su palabra y forma de vida, por su muerte y resurrección. El es 
su Señor y su canon de vida. Ella, en cambio, es su creatura y su 
servidora. En su seno, sin embargo, reside la autoridad apostóli- 
ca y le ha sido dado el Espíritu Santo para que discierna y deci- 
da qué es palabra de Cristo, cuál es la interpretación auténtica 
de su persona y cuál la forma de vida cristoconforme. Los 
apóstoles y los presbíteros con toda la comunidad se atreven a 
usar una fórmula sobrecogedora, que engloba a los humanos 
mortales junto con el Espíritu Santo: «Ha parecido al Espíritu 
Santo y a nosotros» (Hch 15,22. 28). De esta conciencia de 
autoridad y responsabilidad para saber lo que contiene a Cristo 
y Cristo exige nació su decisión de reconocer unos libros como 
expresión auténtica tanto de la historia de Jesús como del testi- 
monio apostólico sobre él. Surge así el NT, que, unido a las 
Escrituras de Israel, es la norma necesaria y suficiente para 
saber quién es Cristo, cómo deben ser la Iglesia de Cristo y los 
creyentes en Cristo. Si apareciesen documentos contemporá- 
neos de Cristo o de la primera generación cristiana con infor- 
mación histórica hasta ahora desconocida, serían bienvenidos, 
Pero no son necesarios para la fe. Los evangelios y el NT no se 
escriben para darnos noticia de unos hechos del origen que 
todos conocían por haber sido testigos oculares o habérselos 
dído relatar a éstos, sino para darnos la interpretación de lo que 
ellos son de parte de Dios para nosotros y para proponer la res- 
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puesta que nosotros debemos darles *, La Escritura forma 

te de la gestación de la Iglesia, y en cuanto tal fue inspirada p 
el mismo Espíritu Santo, que ungió a Cristo, potenció a ] 
apóstoles y puso en marcha la misión. Todo lo que tiene ej 
del origen fundacional, tiene el sello de la definitividad Y Mor 
matividad *. Esos libros, sin embargo, no absolutizan un tr020 
de tiempo, un lugar o unas experiencias particulares, sino Sola. 
mente son el segmento generador de la comunidad en la que 
actuaron el Resucitado y su Espíritu. En la fuerza de estos la 
Iglesia, por un lado, recibe como norma la Escritura (canon), y 
por otro lado, la interpreta con toda responsabilidad y libertad 
intentando cumplir su misión de ser palabra de vida para cada 
generación. La interpretación y actualización de la Escritura 
forma parte de su inspiración originaria. La exégesis está obli. 
gada a descubrir el sentido del origen y la potencia con que lle- 
ga e ilumina nuestro presente. Si no respetamos el sentido del 
origen estaríamos apropiándonos la palabra de Dios; si no des. 
cubrimos el sentido para nuestra vida cristiana presente nos 
quedaríamos en un libro de historia particular agotada, que no 
podría ser vivificadora y normativa para nuestra fe. 

Como unidad y pluralidad, como evangelio y evangelios, 
como relato y homología, como himno y légos, como discurso 
de exhortación o profecía, los textos del NT nos ofrecen la 
narración e interpretación de Jesús confesado Mesías (cumpli- 
miento de la promesa de salvación del AT y de las esperanzas 
humanas expresadas fuera de él), a la vez que Kyrios (su presen- 


sello 


37 C£ K. Rannur, Uber die Scbriftinspiration (Friburgo 1985); A. M. ARTOLA - 
J. M. Sánctz Caro, Introducción al estudio de la Biblia. Y: Biblia J Palabra de Dios 
(Estella 2003). 

38 Algo semejante ocurre con los textos que narran la vida y muerte de Sócra- 
tes: «Platón no ha escrito este diálogo |el Fedón] para sus contemporáneos, que de 
sobra conocían lo relativo al proceso, condena y muerte de su maestro, sino para la 
posteridad. Sus intenciones no han sido para poner en claro las circunstancias que 
rodearon la muerte de Sócrates como el dejar, cual precioso legado, un vivo docu- 
mento de cómo el filósofo —que para él no es más que el hombre que vive con 
mayor autenticidad la verdadera esencia del hombre— se enfrenta con el momen- 
to supremo de la existencia: el de la muerte» (L. Gu, Introducción a su traducción 
de El Banquete, el Fedón y Fedro [Barcelona 1982] 116). Donde este autor pont 
«esencia del hombre» como sentido de la figura socrática, nosotros tendríamos 
que decir que los evangelios quieren mostrar cómo en Jesús tenemos la revelación 
del ser de Dios, y desde su manifestación tenemos la revelación y sobre todo la 
redención y deificación del hombre. 
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nal en la Iglesia), Hijo de Dios (relación específica con 
an adido a la luz de la resurrección como su Padre), e 
Dios Erie (el humillado en la muerte, como compañero de 
Hijo del e smano del hombre, será su defensor y, en cuanto 
destino o ade se manifieste definitivamente consumando el 
a Na no de estos libros ni de sus afirmaciones es ais- 
mundo) AT 5 de la Iglesia, en cuyo seno han nacido y cuya vida 
ble de, confesante hace posible percibir viva y salvífica la 
celeb e e cual ellos sólo son enunciados (DV 21-26). La 
a e de la cristología es al mismo tiempo la historia de la 
her ión litúrgica (como lugar de encuentro con la persona 
e CARO) y la historia de la exégesis bíblica (como lugar 
Da - Dios nos ha dejado la comprensión de la persona y de la 
a HPOnER de Cristo). Toda separación o absolutización, 
bien del sacramento O bien de la palabra, convierte al A 
mo en pura teoría, magia o política. El sacramento > a es pe ? 
sable en la comunidad viviente y misionera, presidida por € 
apóstol. La palabra sólo mantiene su carácter de anuncio, Vivo y 
vivible, si encuentra el otro polo de verificación de lo que ep 
cia, de forma que no sólo aparezca como relato a e 
pasado, promesa escatológica, programa moral o da Se 
trinal. La cristología queda así religada a la exégesis de la pala ds 
y a la liturgia, como lugar concreto de su verdad, a , 
comunidad explicitan el apóstol y el Espíritu. El apóstol es € 
intérprete y actualizador externo, el Espíritu es el pias y 
connaturalizador interior de Cristo (3 Jn 13; 2 Cor 3,3) ?. 


cia pé 


rea 


h) Valores y límites de una cristología funcional (O. Cullmann) 


Cullmann en su Cristología del NT (1958) se sitúa entre dos 
frentes, Por un lado tenía la escolástica católica, alejada de la 
Biblia y centrada en las cuestiones teóricas de las dos naturale- 


% Nila Biblia ni el sacramento son mecanismos automáticos, que se puedan 
activar para producir fruto al margen de la conciencia y libertad del a VA re 
todo, son «letra que mata» sin la acción del Espíritu Santo. En este aja e A 
Balthasar: «Lo visible y palpable aislado no da “seguridad”. Y esto se refiere O 
ala “magia sacramental” católica como a la “magia bíblica” protestante» (H. U. 
VON BartHasar, en MS 111/2, 327). 
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zas, la persona y la unión hipostática, con olvido de la historia 
de la existencia concreta de Cristo, tal como está descrita en lo 
evangelios. Frente a ella afirma: j 


«En el NT no se habla casi nunca de la persona de Cristo y; 
que a la vez sea cuestión de su obra [...] Cuando el NT Pregunta 
“¿Quién es Cristo?”, esto jamás significa exclusivamente, ni e 
ra principalmente: “¿Cuál es su naturaleza?”, sino ante ba 
“¿Cuál es su función?”» %, úl 


_ Con este presupuesto analiza los nombres de Cristo tep. 
diendo a descubrir en ellos cuál es la función que Cristo cumple 
al servicio de la revelación y salvación de Dios para los hom. 
bres. Esta dimensión funcional afecta incluso a aquellos nom. 
bres que designan la preexistencia de Cristo, tales como Logos 
Hijo de Dios, Dios. Y si ellos incluyen inevitablemente la rela. 
ción de Cristo con Dios, no lo hacen en clave de «naturaleza, 
afirmando igualdad de ser con él, sino en clave de «fanción, 
describiendo cuál es la misión que él cumple de parte de Dios 
para los hombres. 

El otro frente ante el que se sitúa es Bultmann, que instaura 
una ruptura entre el pensamiento de Jesús y la cristología de la 
Iglesia, declara insignificante para la fe la historia en su espesor 
local y temporal, no considera necesario instaurar conexión 
entre lo que indican los nombres de Cristo en el NT y lo que 
nosotros ponemos en ellos, ya que supone una ruptura entre el 
evangelinm Jesu sobre el Reino de Dios y el evangelio Ecrlesiae con 
Cristo como contenido, tal como había formulado Harnack *; 
concibe la función de Cristo como un acontecimiento que tiene 
lugar en el encuentro entre la predicación y nosotros mismos, 
sin que la resurrección tenga una realidad en sí misma ni, pot 
otro lado, sea posible la relación personal con Cristo en cuanto 
glorificado. Frente a la lectura existencial de Bultmann, Cull- 
mann reclama un atenimiento al tiempo, como fundante de sal- 
vación, y a la historia concreta en la medida en que ha sido efec- 
tuada en su entraña por el don de Cristo; rechaza el programa 
de desmitificación reclamando la consideración de Cristo como 


40 O, CULLMANN, Cristología del NT..., 55s. 


41 C£ A. von Harnack, «Das d lte E i ; und 
Leben, 11 (Berlín 1910) 211-224. oppelte Evangelium», en 4us Wissenschef 
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dd acontecimiento tan real en su historia como en la nuestra, 
con su contenido y valor personal en ambos casos, no sólo doc- 
trinal, moral o existencial. 
El hecho de escribir entre varios frentes hará que la cristolo- 
in de Cullmann quede en una cierta tierra de nadie entre el 
existencialismo de Bultmann, el positivismo de Jeremias y la 
ontología católica. Tiene razón Bultmann al afirmar que Jesús 
no es un simple hecho del pasado, que sus ¿psissima verba no son 


recuperables como piedras del desierto o restos de excavacio- 


nes y en todo caso necesitan interpretación para convertirse en 
factor de existencia nueva. Los contenidos del kerigma carecen 
de consistencia ontológica, que lo sitúe en relación y diferencia 
tanto respecto de Dios como respecto del hombre. Pese a sus 
diferencias en esto, coinciden Bultmann y Cullmann; uno hace 
una lectura existencial y el otro histórico-salvífica de Cristo. La 
cristología de Cullmann es funcional, hasta el punto de que las 
últimas páginas dejan la impresión de que Cristo sólo existe 
como función de Dios para su revelación a los hombres. Cuan- 
do esta revelación haya sido consumada, con su segunda venida 
como Mesías, y entregue el Reino al Padre, él mismo dejará de 
tener realidad, porque su función ha concluido. Cristo es Dios 
mismo revelándose. Es una nueva forma de modalismo, nom- 
brando con tres palabras distintas (Padre, Hijo, Espíritu) al úni- 
co Dios y a la diversa forma o fase de su acción en el mundo. 
A la luz de su obra fundamental, Cristo y el tiempo Y, hay que 
comprender su cristología, que consecuentemente expone los 
títulos sólo como designaciones de su obra, repartidos según 
un esquema temporal: los que caracterizan su obra terrestre (el 
Profeta, el Siervo sufriente de Yahvé, el Sumo Sacerdote); los 
relativos a la obra futura (el Mesías, el Hijo del hombre); los 
relativos a la obra presente (el Señor, el Salvador); los relativos a 
la preexistencia (Logos, Hijo de Dios, Dios). El método para su 
estudio es siempre el mismo: lugar de cada título en el judaísmo 
anterior, en la vida de Jesús, en las religiones helenísticas, en el 
cristianismo primitivo tanto en su expresión judeo-palestinense 
como judeo-helenística y pagano-helenística, para terminar con 


e Cf. O. CULLMANN, Christ et le temps. Temps et bistoire dans le christianisme primitif 
euchátel 1946 = Barcelona 1968). 
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las preguntas clave: ¿en qué medida el título respectivo es y, 
solución al problema cristológico del NT, qué aspectos ilumj 
qué límites tiene, qué perduración ha tenido y cuál es su signifi. 
cación contemporánea? La finura de sus análisis, la CONCiencia 
del carácter problemático de la asignación de cada título a Una 
fase de la obra de Jesús, cuando en realidad concierne a varias 
de las funciones enumeradas, la claridad de la exposición, sy 
sentido de la originalidad de la fe en Cristo y su real Piedad y 
entrega al ecumenismo, convierten esta obra, con los límites 
señalados, en un clásico 4, 

Cullmann extiende la acción de Cristo a todo el moOmMento 
en que Dios y el hombre entran en relación. «No hay historia de 
salvación sin cristología. No hay, por tanto, cristología sin histo. 
ria de salvación, que se despliega en el tiempo. La cristología no 
es, por tanto, una ciencia de las “naturalezas” de Jesucristo, sino 
la ciencia de un acontecimiento, de una historia» *. Este princi- 
pio termina siendo reversible y dejando en el lector la convic- 
ción: «Sólo hay cristología en función de la historia de la salva- 
ción». El Padre y el Hijo ¿no parecen terminar siendo dos 
nombres para una misma realidad: Dios en sí y Dios vuelto 
hacia nosotros, para volver a ser solo Dios en sí cuando su reve- 
lación se haya consumado»: «Si el NT hace algunas alusiones a 
una realidad situada más allá de la revelación, es solamente para 
llamar nuestra atención sobre la distinción y al mismo tiempo 
sobre la unidad entre el Padre y el Hijo y para recordarnos que 
toda cristología es una historia de salvación» %, 

Partir de la función de Cristo, explicitada por los nombres, 
es legítimo y fecundo, pero es insuficiente. Las cuestiones de 
fondo, no quedan del todo esclarecidas en Cullmann, como no 
lo quedarán después en las cristologías de H. Kúng y E. Schille- 
beeckx. Una cristología funcional es necesaria, pero no es sufi- 
ciente. La persona vive una historia, realiza funciones, instaura 
relaciones, cumple una misión, crea un mundo, pero en cuanto 
tal ni se agota ni se puede comprender sólo desde las funciones 


43 Cf. también La oración en el NT (Salamanca 1999). La edición española, Cri 
togía del NT, o.c., 9-50, con la «Actualización» (p.417-438), ofrece una bibliografía 
ulterior respecto de los nombres y títulos que Cullmann trata. 

4 Tbíd., 61. 

45 Ibíd., 414. 
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elaciones *. Realidad y relación constituyen el misterio de la 
y e ona. Ya en el NT se hacen afirmaciones que pasan de la 
Ob a la determinación de la realidad, de la descripción de 
ll función que cumple un sujeto a la pregunta por la identi- 
ad ersonal de quien cumple esa función. En el tercer estadio 
de la cristología neotestamentaria se hacen afirmaciones Ónticas 
sobre Cristo y, consiguientemente, reclaman una reflexión cris- 
rológica. Rechazados los planteamientos de Cullmann, Fuller 
afirma que la cristología del NT no es puramente funcional, que 
en algunas ocasiones aparecen afirmaciones cristológicas como 
redicados del verbo «sem», por ejemplo en la confesión de 
Pedro (Mc 8,29), en la afirmación: «El Hijo del hombre es 
Señor del sábado» (Mc 2,28), y en las preguntas y respuestas del 
proceso final. Es verdad que en estos casos no se responde 
directamente a la pregunta por la naturaleza de Cristo, sino a su 
función de Mesías, a su soberanía y al juicio escatológico que 
llevará a cabo en el futuro. Algo parecido se podría decir de las 
confesiones de fe: «Dios lo hizo Señor y Cristo» (Hch 2,36); 
«constituido Hijo de Dios a partir de la resurrección» (Rom 
1,4); «Jesús es Señor» (Rom 10,9), aun cuando aquí ya se entre- 
lazan ser y tiempo, devenir y llegar a ser, realizar y manifestar, 
en forma tal que terminará siendo inexorable preguntar si se 
trata de una adquisición de realidad absolutamente nueva o de 
la realización «en poder» mediante el despliegue histórico de lo 
que era una posibilidad, presencia y existencia previas Y. 


4 Cf. J. Ernsr, «Funktionale Christologie», en Anfánge der Cbristologie, o.c., 75-80, 
que dialoga especialmente con la cristología relacional de W. MARXEN, «Anfangspro- 
bleme der Christologie, o.c. Para este último autor, siguiendo a Schleiermacher y Bult- 
mann, lo decisivo no son la persona e historia de Jesús, sino la relación que él pro- 
yecta hacia nuestra persona como vía hacia su conocimiento: «Si es verdad que 
Jesús precede a la fe, el creyente sin embargo expresa a Jesús, después de que ha 
entrado en esta relación [...] El dato originante de la Iglesia no es por tanto la per- 
sona sino una relación que viene de esta persona. De esta forma Jesús y la fe se 
Colmplican. Más exactamente se debe decir: Jesús y el creyente se copertenecen» 

19). ¿Recoge esta interpretación también lo implicado en la parábola juánica de 
la md y los sarmientos (15,1-7)? : 

C£ R. Funar, «Cristología funcional y cristología ontologica», en Fundamen- 
10%... 257-259, 
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Y) Delos relatos y confesiones del NT a la definición de Calcedonigr* 
y 

La misión a los gentiles obligó a una reflexión más profun. 
da. Ya en los escritos neotestamentarios correspondientes a esta 
fase de la Iglesia aparecen términos como VEÁPIOV, HOpp, 
elvoa, 0uoÍÓ La, Oxñ ua, Eyéveto, GápE, que son expresiones ónti- 
cas y no funcionales. Encontrarse con Jesús no es sólo encon. 
trarse con la acción reveladora de Dios, sino con su persona $ 
Él es hombre. Del Verbo se dice que se hizo carne. De aquí se 
pasa a formular esa convicción ínsita en la conciencia de cada 
hombre: «La acción supone el sen». ¿Cuál es ese ser de Cristo y 
cómo estaba constituido para realizar tales milagros, provocar 
tales reacciones, hasta llegar a afirmar que en él se realizan la 
revelación de Dios y la salvación del hombre? Á estas preguntas 
respondieron los concilios y los teólogos de los cinco primeros 
siglos con términos tomados no de la Biblia, sino del pensa- 
miento griego, y no para ejercitarse en la dialéctica filosófica, 
sino para dar razón de las afirmaciones bíblicas, por un lado, 
y, por otro, ofrecer el fundamento real de la experiencia cristia- 
na de salvación. Ésta tenía que acreditarse ante los de fuera y 
ante los de dentro: 1) Por albergar un contenido teológico inte- 
ligible y diferenciable. 2) Por estar radicado sustantivamente en 
Cristo y no de manera arbitraria, como si él fuera una apariencis 
detrás de la cual estaba Dios actuando, siendo él solo mera oca- 
sión para la acción de Dios. 3) Por ser algo específico de Cristo, 
y no sólo exponente de lo que podemos decir de todo hombre, 
o lo que cualquiera de nosotros puede hacer o significar para 
los demás. 


] 
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«La definición de Calcedonia fue el único camino que encon- 
traron los Padres del siglo v, en su tiempo y con su acervo concep- 
tual, para reducir fielmente a fórmula de fe el testimonio que el 
NT da de Cristo» *, 


La pregunta originaria de Cristo: «¿Quién soy yo?» (Mt 16, 
13.20), se despliega en una serie de preguntas más concretas 
que nosotros tenemos que hacernos hoy. Pregunta vistórico po, 


48 Cf. «Necesidad de una ontología», en ibíd., 259-260, 
49 H.W MontkriORL, en A. R. Viprrs (ed.), Somndings (Cambridge 1962) 160, 
cit. por R. FULLER, Fundamentos..., 260; 257 nota 1. 
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va (quién fue); funcional (qué hizo); salvífica (qué nos ofrece Dios 
en El); personal (cuál es la relación que ha instaurado con cada 
uno de nosotros y cuál la que cada uno de nosotros puede ins- 
iaurar con Él); metafísica (cuál es su constitución como hombre); 
geológica (cuál es su relación con Dios, la misión que Dios le ha 
conferido, su vida delante de Dios antes y ahora, cuál la res- 

uesta de Dios a su vida); escatológica (quién es hoy, dónde puedo 
encontrarme con él y cómo puede él ser mi salvación definiti- 
va). Todas estas preguntas son legítimas e inesquivables. Nacen 


de la fidelidad al testimonio del NT, al dinamismo de la propia 


fe vivida, a las preguntas hechas a la fe desde fuera de ella, a las 
provocaciones de otras propuestas salvíficas, tanto ideológicas 
como religiosas, que ofrecen también salvación y ante las cuales 
hay que dar razón tanto de la universalidad y carácter escatoló- 
gico de Cristo como de nuestra fe en él. 


2. La cristología de los grandes autores 


a) San Pablo 


La primera gran figura teológica del cristianismo es Pablo, 
y aun cuando no haya conocido a Cristo personalmente, sin 
embargo, por la magnitud de su obra, la penetración de sus escri- 
tos y la hondura de su existencia personal, se ha convertido en el 
pensador decisivo para el evangelio cuando éste se hallaba en 
trance de pasar del rincón de Israel al entero mundo %. Él es jun- 


50 C£ L. CERFAUK, Jesucristo en San Pablo, o.c.; ]. A. FITZ2MYER, Teología de San Pablo 
(Madrid 1975) 74-137; A. Fuun.Ler, Christologie paulinienne et tradition biblique, o.c.; ). 
BricxeR, Pablo el apóstol de los paganos, o.c., 473-488; H. ScHL1IGR, Grundeige einer panli- 
nischen Theologie, o.c., 122-177, K. KurtuGe, Grandibemen paulinischer Theologie (Fri- 
burgo 1991); V. TayLor, The Person of Christ in the NT; o.c., 32-79, Aproximación, 
199-212, Un panorama tanto de la vida como de la teología (y dentro de ella de la 
cristología) paulina con bibliografía exhaustiva, lo encontramos en H. HUBNER, 
«Paulus Apostel: NT und Paulus: Aus jitdischer Sicht», en TRE XXVI, 133-160; F. 
Hana, Theologie des NT, o.c. IL, 788-810; par.11-18, con el Excursus «Pablo y Jesús» 

8009). A ambas obras hay que añadir los capítulos dedicados a la cristología en 
as múltiples biografías y teologías de San Pablo, aparecidas en el último decenio, 

Espués del silencio y casi represión que reinaron sobre él entre los años 60-90, 

10 la presión excluyente que ejercían no pocos defensores del «Jesús histórico» y 

el «Cristo liberadop». 
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to con San Juan el primer teólogo de Cristo, pese a haber Sido y 
receptor de las apariciones del Resucitado y con dificultades cop, 
siderado apóstol. La cristología constituye el centro de la teolok 
paulina. Cristo es el fin del régimen de la ley y del pecado como 
soberano del mundo; es el inicio del régimen de la gracia y de 
Espíritu, como nuevos principios de vida (Rom 10,4) 5!. Sus Car. 
tas están escritas a corta distancia de los hechos (1 Cor 15,8) con 
una confianza absoluta en la realidad histórica de Cristo y SObre 
todo en su condición de viviente (Hch 25,19) y salvador de la 
vida humana. Por la cercanía a los hechos, sus afirmaciones 
podían ser cuestionadas por los que le habían conocido y sido 
testigos de su resurrección que estaban todavía vivos cuando q 
escribe (1 Cor 15,6) y por los que eran cabezas de la comuni 
primera formada por los Doce en Jerusalén. Sin embargo, no se 
nos presenta como un innovador respecto de la tradición ante- 
rior ni como introductor de ideas nuevas, sino inserto en un 
comunidad de fe y con un evangelio normativo para todos; (1 
Cor 15,11), dentro de una historia que comienza con la elecció 
de Israel y ahora, por Cristo, se extiende a todos los hombres) 
Las claves fundamentales para comprender su cristología 
son tres: 1) recepción el kerigma originario de la Iglesia, 2) experien 
personal en la conversión y 3) profundización reflexiva como el | 


la acción misionera. 


— Recepción del kerigma cristológico 


Pablo crece en el doble ámbito cultural, judaísmo y helenis- 
mo, propio de su ciudad natal de Tarso primero y luego en Jeru- 
salén. Después de su conversión recibe el Espíritu y el bautismo 
por la imposición de las manos de Ananías (Hch 8,17-18) y es 
insertado en la Iglesia de Damasco. De ella acoge el kerigma 
constituyente y normativo, a partir del cual va a pensar y a pte- 
dicar: que «Cristo murió por nuestros pecados según las Escri- 
turas y resucitó al tercer día y se apareció [...] Tanto yo como los 
demás apóstoles esto predicamos y esto habéis creído» (1 Cor 
15,11). De esa Iglesia recibe un legado cristológico normativ$ 


51 C£ P STUHLMACHER, «Christus das Ende des Gesetzes», en Biblische Tireolegi 
des NT o.c., I, 283-311. 
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odemos reconstruir en sus cartas. Éste contiene funda- 
q mente afirmaciones cristológicas relativas a la muerte, 
prección y parusía de Cristo. La central tiene por contenido 
o esurrección: «Dios le ha resucitado de entre los muertos». Á 
q se irán adhiriendo otras complementarias como los predica- 
dos cristológicos: «Dios le ha constituido Señor» (Rom 8,11; 1 
Cor 6,14; 2 Cor 4,14), y la consecuencia salvífica de aceptar esos 
hechos: «Si tú confiesas en tu corazón que Dios le ha resucitado 
de entre los muertos, serás salvo» (Rom 10,9). Finalmente se 
adherirá la mención de la muerte por crucifixión (2 Cor 13,4; 
Rom 14,9; 8,34). Todos estos elementos los encontramos en el 
texto de tradición más completo que Pablo nos ofrece (1 Cor 
15,3b-5). A estas afirmaciones se suma la alusión a la parusía (1 
Cor 16,22; 1 Tes 1,9b-10). A todas esas afirmaciones, que tie- 
nen su centro en la muerte y la clave de interpretación en la 
resurrección, se les confiere un sentido soteriológico: todo lo 
realizó Dios «por nosotros» (Urrep fuov); Cristo vivió su vida en 
«entrega» (S18Óvoa1), y su efecto es «salvarnos de la ira venidera», 
es decir, en el juicio de Dios sobre la historia. 

Junto a estas «confesiones de fe» recibidas, encontramos en 
Pablo otros textos que describen el itinerario cristológico y soterio- 
lógico de Jesús hasta cada uno de los hombres. El punto de partida 
es el envío por el Padre: Dios envió a su Hijo para que recibiéra- 
mos la adopción (Gál 4,4; Rom 8,3). Ese envío se realiza como 
transplante e injerto en una historia humana, naciendo de la des- 
cendencia de David y siendo constituido Hijo de Dios en poder 
por la resurrección (Rom 1,1-4). Su itinerario es descrito con una 
profundidad mayor en el himno de Flp 2,6-11. En él se introdu- 
cen las categorías «kénosis-glorificación», forma de Dios-forma de 
esclavo, igualdad con Dios- igualdad con los hombres, y aparecen 


" Klbnceptos clave como preexistencia y esta afirmación, la más anti- 


gua, de la encarnación: el que era rico se hizo pobre por amor 

nuestro (2 Cor 8,9). Un elemento final de tradición cristológica es 

la unicidad del señorío de Cristo, paralelo a la unicidad de Dios, a 
Vez que su presencia en la creación del mundo (1 Cor 8,6) Y. 


An Sobre el legado cristológico que Pablo recibe transmitido en la comunidad, 
OR, The Person of Christ in the NT, o.c., 34-37; J. Gun ka, Teología del NT, 
+ 17-32, 
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— Experiencia personal de Cristo, como un «dársele idad 
. tiv 
a ver y a conocer por Dios» (Gál 1,16) Crea 


EN 


“unto 2 recepción y experiencia personal, tenemos la creati- 


Junto al motivo: «recepción» de su fe en Cristo dentro de provocada por la necesidad de iluminar situaciones ecle- 
> 


comunidad que le precede y de la que la recibe, que elimi de a 1 diálogo con el pensamiento circundante. Pablo no 
una vez para siempre la afirmación, repetida hasta la sacie siales Y € n sistema cristológico previo que fuera explicitando, 
por Nietzsche y otros muchos después de él, de que Pablo ym : a confesión comunitaria de fe y de una revelación 
Cristo es el creador del cristianismo, hay que poner el motiyy . sino E de Cristo. La predicación, experiencia personal y mi- 
«experiencia». Esta se inicia en la conversión camino de Dam . de cada día se convierten en el pedernal que hace saltar 
co, que él define como «revelación de su Hijo por Dios a má A su pensamiento sobre Cristo. La exhortación moral en 


ea TA Spctnen, india e iocofmrarable con al paola conflictivas de la comunidad hace surgir las fór- 


: : Ñ mulas cristológicas más bellas, que prolongan la cristología en 
personal y revelaciones sucesivas a lo largo de toda su vida 0 eclesiología y en moral: «Por tu ciencia no escandalices al her- 


Cor 12,1-10). «Estoy crucificado con Cristo y ya no VIVO yo, es or quien Cristo murió» (Rom 14,15; 1 Cor 8,11; 2 Cor 
Cristo quien vive en mí. Y aunque al presente vivo en ce ia ia afirmación de la kénosis de Cristo está hecha para 
vivo en la fe del Hijo de Dios, que me amó y se entregó por mí, 8 


us ; ivi áni oncordia 
(Gál 4,195). «Cuanto tuve por ventaja, ahora lo reputo com apoyar la a Su A AA 
195). , 0 lesi 11). 
E Ñ S tro de la Iglesia (Flp 2, 
daño por Cristo, y aun todo lo tengo por daño, a causa del sub- den E ón en el pensamiento cristológico de Pa- 
lime conocimiento de Cristo Jesús, mi Señor, por quien todo lo A El OR fandamentales están ya en las primeras 
Ea se : as afir 
sacrifiqué y lo tengo por estiércol con tal de ganar a Cristo y ser y .i : ñor Jesucristo» 
hallado en él, no en poción de mi justicia, la de la Ley, ES de (Tes Ed, e E pe po a ada Ed (Flp 
JE ] : es 3,78), la O 
la ¿EN e papa procede de Dios, poe pe dee 7 2 LA 2,6), su función mediadora en la creación (1 Cor 8,6). En ade- 
por la fe en Cristo, para conocerle a él y el poder de su resurrec- | , EA eciónes fubdamene 
ción y la participación en sus padecimientos, conformándome a anne e e de las nuevas 
él en la muerte por si logro alcanzar la resurrección de los tales y ey o dades y de las correspondientes expe- 
muertos» (Flp 3,7-11). Este sería el lugar para hablar de la vida e y 


E si: : n Corinto, 
des El. e riencias apostólicas, como la teología de la cruz e , 

53 . .. 
espiritual y de la mística cristológica de San Pablo %, detrás de la cual quizá esté el dolor que Pablo sintió por el 


na otra, fue seguida, completada y alumbrada por una relación 


á ¡ nte el mensaje de Jesús 
$ C£ A. Scuwrrrzxe, Die Mystike des Apostels Paulus (Tubinga 1930); ). Hu, rechazo y escándalo os los rie a on e en ) 0% 
Mystique paulinienne et joannique (Paris 1946); A. WIKENHAUSER, Die Christasmpll de muerto y resucitado %, En su obra ya e a f 
Apostels Paulus (Friburgo 1956). Las obras más recientes sobre Pablo (Becket a Pablo, L. Cerfaux ha creído poder descubrir tres niveles o Sn 
ka, Légasse, Murphy, O'Connor, etc.) no tratan explícitamente esta cuestión. l4 : ] : imera, que, centrada en Cristo 
teología protestante la aorilla, situándola en la soteriología o en la justificación, Ul- Sucesivas en su cristología. La pr E que, b travecto- 
H. Schi1ur, Grundzgáge..., 0.c., 173-177, actor de la salvación —ppor tanto, focalizada en su obra y tray 


Un panorama sobre el lugar y valoración de la mística en la teología protestante 
del siglo xx puede verse en H. JarGer, «La mystique protestante et anglicaine», 


] : é - 54 Sobre la iencia de Pablo en Hch 17 y su repercusión sobre las afirma- 

. RAVIER (ed. s -408; J. J. LeuBa, «MyS0 j A Apenienc > > ne (At 

rad e e a cia et elec a Le Ut E cia (Paris sones en 1 Cor 1, cf. R, Puna, «Paolo nellagora e al nas ol 

1988) 157-188 C£. los ono apartados ue varios autores dedican al términ0 1030, la o ae 2001) 365-390. Esta 

«Mystik», en TRE 23 -597 Pe ers Meta católica el Micidó análisis de $. DH le Porto tra rivelazione e cultura del NT (Cinisello Balsamo, E slico de prestigio ha 

CURA «Mística cristiana: su A Ci neotestamentario en cta Co ocio 1QS Mejores a » égesis 
Sl , ; perspe SScrito sobre soluciones y problemas, luces y tareas pendientes en la exég 


ménica», en J. Martin VILASCO (ed.), La experiencia mística (Ávila 2004) 129-168. al 
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ria salvífica—, se expresaría en las epístolas a los Tesalonicenge 
y final de la primera a los Corintios; muy cercana a la cristoloo; 
de la comunidad primitiva y podemos reconstruirla sep 
libro de los Hch y los evangelios sinópticos. La segunda fase de 
su cristología se centraría en el Don de Cristo, o lo que él ha llega. 
do a ser para nosotros como nuestra justicia, sabiduría, teden. 
ción, vida, presencia santificadora en el Espíritu. Sin duda está 
relacionada con la estancia de Pablo en Corinto y la ENCONtra. 
mos formulada en las grandes cartas: Rom, Cor, Gál, Flp. La 
tercera estaría centrada en el Misterio de Cristo, con los polos qe 
interés en la revelación del plan salvífico de Dios, su condición 
de Hijo y Señor, junto con el resto de títulos propios. El lugar 
de su gestación es, sobre todo, Éfeso y se refleja de manera más 
explícita en las Cartas de la Cautividad. La primera tiene como 
polo de interés sobre todo la historia y escatología (acción pasa. 
da y futura de Cristo); la segunda, la soteriología (presencia 
actual y significado de Cristo de parte de Dios para nosotros); la 
tercera, la cristología en sentido estricto (la relación de Cristo 
con el plan salvífico de Dios y su realidad personal). 


Pablo ve a Cristo en contraste con la situación del mundo 
bajo el pecado. La clave de su cristología es la contraposición o 
lucha entre el amor de Dios (xáprc) y el pecado del mundo, el 
poder universal de la ápopría que desde Adán se ha apoderado 
de la realidad y la tiene sometida, yaciendo el mundo en la injus- 
ticia y el hombre gimiendo como un esclavo %, Ni la ley judía, 
ni la sabiduría griega, ni los cultos mistéricos, ni la moral de los 
hombres son capaces de arrancar al hombre de ese poder, 
haciéndole justo y santo. Lo que excede el poder del hombre 
bajo el pecado ha sido realizado por Dios en la muerte y resu- 


55 H. ScH111R resume en cinco puntos la «aparición de la justicia de Dios en 
Jesucristo». Es un proceso de inserción victoriosa de Dios en el mundo, que esta 
bajo el pecado (D). No se realiza por palabras, ideas o mitos, sino por medio de un 
persona con su historia en un lugar concreto (1D). Se centra de manera especial en 
el acto de la muerte y resurrección del Crucificado (111). Esta muerte es entrega? 
la voluntad de Dios, como asunción y destrucción del poder del pecado padec 
manifestada por la resurrección como victoria sobre el poder de ese pecada, mo5 
trando así a Dios proexistente para el mundo, como Ser-por nosotros (1V)- 
Jesucristo resucitado es el origen de una existencia nueva, reconciliada y liberados 
para el hombre, que encuentra en la relación con él por la fe el ámbito de part” 
pación en la vida divina (V). Grundzúge einer paulinischen Theologie, o.c., 1768. 
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ión de su Hijo, comprendidas como juicio a la vez que 
a victoria sobre el pecado, el mundo, la ley y la muerte. 
Cristo € la revelación escatológica de la justicia de Dios, que 
eva a cabo la reconciliación de Dios con el mundo a Cor 
5,14-21) y deja fuera de juego toda pretensión de autojustifica- 
cs por parte del hombre (Rom 3,9-31). En antítesis con el 
E ísmo, Cristo es nuestra justicia; en antítesis con la filosofía 
es a es nuestra sabiduría; en antítesis con las religiones misté- 
de es nuestra salvación. Cristo por su Espíritu es la vida del 
hombre y poder de nueva realidad 5%, Sólo hay un motivo de 
loria, porque sólo hay un lugar donde se revela la gloria de 
Dios: la cruz de Cristo (1 Cor 1,305). La cruz es lugar de revela- 
ción, motivo de gloria para el hombre, raíz de una nueva sabi- 
duría y esperanza: Lógos toá stauroá (1 Cor 1,175). La cristología 
de Pablo es primordialmente una soteriología y ésta es una 
estaurología. Con ella conectará especialmente una línea poste- 
rior de espiritualidad y de teología. Lutero tiene como centro y 
clave la theologia crucis o revelación de Dios bajo la forma contra- 
ria, manifestando su gloria en la humillación, siendo nuestra 
justicia mientras padecía muestro pecado y era condenado como 
maldición *. 

La gesta salvífica tiene como primer protagonista a Dios 
Padre, que, enviando a su Hijo (Gál 4,4), le entrega por nues- 
tros pecados y le resucita para nuestra justificación (Rom 4,25), 
que en su muerte reconcilia al mundo (2 Cor 5,18), que nos le 
da como «expiación», es decir para que resane, limpie y recree 
nuestra existencia malograda bajo el poder del pecado y de la 


com 


3% C£ L. Curraux, Jesucristo en San Pablo, o.c., 4435. , 

57 Lo mismo que en los sinópticos y de manera esencial en San Juan, también 
en San Pablo lo decisivo es el punto de partida, la Óptica con que se lee y la finali- 
dad con la que se organiza todo el material. Estos modelos fundamentales de 
Interpretación, que deciden el lugar, contenido e importancia también de su cristo- 
opía, son los siguientes: «Desde cada entronque o punto de partida se pueden dis- 
Unguir cinco concepciones fundamentales en la exposición de la teología paulina. 
Entronque (Ansatz): a) En la teología o doctrina de Dios: Heinrich Schlier. 6) En la 
antropología: Rudolf Bulemann y Hans Conzelmann. c) En la cristología: Otto 
Kuss, Leonhard Goppelt y Peter Stuhlmacher. d) En la soteriología: Werner Georg 
Summel, Gúnther Bornkamm, Georg Eicholz, Júrgen Becker y Hans Húbner. 
“En la escatología: A. Schweitzer y J. Christian Beker» (E Hahn, Theologie des NT, 


E dee cuya metodología y repercusiones consiguientes explicita en 
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muerte, comunicándonos su vida y uniéndonos a su ofren 


entrega. Así seremos salvos por él (Rom 3,21-26). Pero a ol 21-23), para que la bendición de Abrahán se extendiese sobre 
Ve e 


n Jesucristo y por la fe recibamos la promesa del 


el propio Jesús es descrito como protagonista de su muert, a gentes e 

va y Oblativamente vivida por nosotros: «se entregó por 5 acá, E iritw» (Gál 3,135). 

tros» (Gál 1,4; 1 Tim 2,6; Tit 2,14). Frente a la trasgresión E e amor y libertad, bendición y don del Espíritu, han sido 
ol r Cristo para cada uno de nosotros en particular: 


nsados po - 
y se entregó por mí» (Gál 2,20). Entre la acción de 


ión de Cristo hay una equivalencia dinámica, de 


hombre, Adán, que introdujo el pecado en el mundo, la 
diencia de Cristo nos ha hecho justos (Rom 5,13-17). Si qe «Me amó 
á 


Aaa en continuidad con la historia de Israel en línea E Dios y la acel 
rahán y Moisés, sin embargo, Pablo no tiene interés en de forma qué los mismos verbos pueden tener como sujeto al 
co institucional» en el sentido del mesianismo david, Padre y 2 Cristo. Pero esa equivalencia se repite en la relación 
co. Cristo, como Adán, es metaindividual; no nace sólo de al. entre Cristo y el Espíritu, de forma que ofender a Cristo es 
e que es enviado por Dios a la historia. La humillación de entristecer al Espíritu. Estar en Cristo y existir en el Espíritu 
el A una alternativa a la desobediencia de Adán por la terminan siendo sinónimos. La existencia cristiana es un vivir 
cu ñorí E z , 

Eds e el señorío sobre las creaturas y quedó sometido a en Cristo, pero no sólo en sentido moral como resultado de 
uc á : y , 
E OS ' den y señores. Esa falta expresa como reverso lo que nuestro esfuerzo, sino como don de él a nosotros: «Ya no vivo 
a 6 a ; E os 
bl pa a vida y obra de Cristo, haciéndole esperable y pensa. yo, es Cristo quien vive en mi [...] Yo vivo en la fe del Hijo de 

E O: (a a quien Dios inserta en el mundo como Dios» (Gál 2,20). 
eador del hombre ió ; . E 
E y de > EE degradados por la falta Aun cuando no hace una biografía de Jesús, ni tiene interés 
tinieblas, y allí donde o ee a la luz identificamos las en su doctrina o milagros, sin embargo, nos transmite no pocos 
z a , 7 
ES NS TO A e de rúlante, más profundas apa- datos de su vida. Sobre todo ofrece categorías para pensar su 
de Adíñ:en la medida E - A pe nos descubre el pecado doble estado, o las dos fases de su vida (humillación y glorifica- 
«exceso» de poder inhere E S ; esvela su «poder» y muestra el ción, riqueza previa y pobreza posterior, existencia koto GÓpxo. 
de la gracia y don de la E A PO 5,17: abundancia y existencia kazú veia, debilidad para morir en la carne y for- 
cia). Cristo es recre Ce do sobreabundancia de la gra- taleza para resucitar en el espíritu), que si no contienen todavía 
vo cómo -úlime o ee a del nue- la posterior teoría de las dos naturalezas, dieron que pensar 
Rom 5,12-21) 5% y Esp vivificante (1 Cor 15,45; sobre una doble condición de Cristo en el tiempo, que orienta- 
B ba haci dobl dició 1 A hijo d 
Cistó ' a una doble condición en el ser. Aparece como hijo de 
des (Hp o compartiendo la suerte de los escla- David e Hijo de Dios (Rom 1,1-4), como Hijo de Dios e hijo de 
Aldo Pao et der de su filiación y, 2! mujer (Gál 4,4), como Hijo propio de Dios enviado en carne de 
gocemos de a bes e la libertad en el mundo: «Para que pecado (Rom 8,3), como el que antes era rico y luego se hizo 
sm d, Cristo nos hizo libres» (Gál 5,1), siendo bre por a rucifica- 
partícipes de la bendición de Abrahá DA por amor nuestro or 8,9), como el que fue crucifica 
A ns cs «Cristo ro EN do en debilidad pero vive por el poder de Dios (2 Cor 13,4). A 
nos ue 
está escrito: “Maldito todo el p Otros IQIcIión p su vez centra su pensamiento en tres nombres clave: Cristo, con- 
el que es colgado del madero” (Dt vertido en nombre personal; Señor, en cuanto objeto de devo- 
ds ción .. . ES . O Ss 
58 ay a . r E 
El poder del pecado no se hace manifiesto a partir de la naturaleza misma na e elación personal; Hi NS describe de condición div . 
ales a partir de Cristo, en la medida y en el acto por el que realiza su superación. O ero Pablo creará otros nombres nuevos: Imagen de Dios 
in e . "is R a ió . as 5 i 
Al GE por A es como revela el pecado su profunda dimensión “Cor 4,4), Primogénito (Rom 8,29), Señor de la gloria a Cor 
+ pira, Grundibemen paulinisher “Theolegie, oc, 173), CE Cu: 28), poder y sabiduría de Dios (1 Cor 1,24), el último Adán 
> > 


Barret, E rom First Idam to Last... 0.c. esp.68-91 2 Y 4 4 t: autividad y las de E 
» , > car 
( Co 3 ). Las artas de la Cc 
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prolongan y completan estas instrucciones, nombres 


gorías 5”, pe 


b) Los sinópticos 9 


Los tres sinópticos tienen una estructura fundamentalmegy 


idéntica en cuanto relato de la vida, muerte y resurrección q 
Jesús *. Lo sitúan en Galilea, donde predica el evangelio del R : 
no, acreditándolo con milagros, y lo hacen avanzar hacia Tera 
lén, corno lugar de la afirmación de su mesianidad ante las Lia 
dades religiosas, ya que Jerusalén es donde todo profeta tiene E 
legitimarse (Lc 13,31-33). Dentro de esos dos polos peo 
——l camino como éxodo— y de esta estructura trimembre (Rei 
no, muerte, resurrección), cada evangelista explicita creativamen. 
te de manera propia el kerigma de la Iglesia, acentuando unos y 
otros rasgos tanto de la persona como del mensaje. Todos remi. 
ten a la Iglesia, donde se da la realidad de Cristo y del que trans. 
miten sentencias, gestos, acciones. No se comprenden a sí mis- 
mos ni quieren ser sólo historiadores de Jesús, sino testigos del 
Hijo de Dios, que ofreció entonces la salvación y la sigue ofre- 
ciendo mediante el bautismo y la incorporación a la comunidad 
creyente. Si los tres sinópticos remiten a la misma historia del ori 
gen, a la misma comunidad de transmisión y a la misma acción 
misionera, sin embargo, cada uno de ellos ordena con lógica pro- 
pia el material recibido, lo refiere a unos destinatarios y lo centra 
en torno a unos puntos eje, es decir, es autor y no mero relator o 


59 Cf V. TayLor, The Person of Christ in NT Teaching, o.c., 41-47; 1., The Name: 
of Jesus, o.c., 1705. h E 

60 Cf. V. Tayior, The Person of Christ..., O.c., 3-23; R. SCHNACKENBURG, «La cris- 
tología de los sinópticos y la polaridad “Jesús terreno”-“Cristo glorificado”», eN 
MS 111/1, 292-331; 1p., La persona de Jesucristo reflejada en los cuatro evangelios (Barcelo- 
na 1998); J. BLINZLER y otros, Jesus in den Exangelien. Ein Symposium (Stuttgart 1972) 
A. Wristr, Theologie des NT, 1 (Stuttgart 1993); M. KARRER, Jesucristo en el NT, OL. 

Aviso para caminantes: que los lectores no se engañen al ver el libro de R- E 
BROWN, Jésus dans les quatre évangiles (París 1996), malversión del título que no res 
ponde al contenido del original inglés, Introduction to NT Cbristology (Nueva York 
1994) y traducido con fidelidad por Ediciones Sígueme (Salamanca 2001). 

6! Sobre Q y su cristología remitimos a la bibliografía ya citada, además d€ P 
HOFEMANN, Tradition und Situation. Studien zur Jesusúiberlieferung in der 1 ogie sn 
a rd Erangelien (Múnster 1995); E. P. MEADORS, Jesus the messianic Herald 
Salvation, o.c. : 


ho 
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“o de unas tradiciones anteriores. Su libro no es traslado de 
da relato fijado literalmente, sino una recreación del kerigma y de 
la catequesis de la comunidad en orden a mostrar su seriedad y 
abilidad (Le 1,1-4). En este sentido, cada uno de ellos presenta a 
Cristo desde una perspectiva propia, poniendo en primer plano 
unos TasgOs y dejando en silencio otros. Toda obra literaria es 
resultado de una relección personal de la realidad tratada, realiza- 
da desde una predilección por contenidos y fines, organizada 
según un método. 

Los grandes autores de Teolegías del NT' no hablan de Q. 
«Evangelio», «bella noticia», «alianza nueva» es aquello que ha 
sido conocido y recogido, integrado y encuadernado como tal 

r la Iglesia. Lo que pueda preceder, estar al lado o se pueda 
deducir, es interesante históricamente; pero no es evangelio. 
La Iglesia, que canonizó los escritos del NT, nunca hasta el 
siglo XIX SUPO de tal fuente y como tal no la ha recibido. Evan- 
gelio no es cualquier libro escrito sobre Jesús, sino aquellos que 
en su factura final y en relación con los otros han sido recibidos 
como tales en la liturgia, predicación, enseñanza y vida de la 
Iglesia. En este sentido no existe un Q, que pueda ser conside- 
rado «Evangelio». 

Frente a todo fundamentalismo hay que recordar que el 
cristianismo no es religión de libro, sino de la persona viviente 
de Cristo; no es Iglesia de un evangelio a la letra, sino de cuatro 
evangelios que fueron escritos bajo la acción del Espíritu y a su 
luz hay que leerlos. Entre los cuatro evangelistas nos ofrecen 
la realidad completa de Cristo, presentada como salvación de 
Dios, pero no nos permiten identificar científicamente todos 
los datos de su vida histórica ni penetrar en todos los niveles de 
su realidad personal. Cada evangelista da todo el evangelio de 
Jesús y, sin embargo, sólo es cristiano en la medida en que pre- 
supone a los otros y se remite a ellos. Si hay que temer al hom- 
bre de un solo libro, más hay que temer al lector de un solo 
evangelio. Las semejanzas y diferencias entre los evangelistas 
Pertenecen a la plenitud inabarcable de Cristo. El evangelio es 
tetramorfo 62. se completa con la confesión de fe de los demás 


e 
CER. SCHNACKENBURG eri - z j 
Cuatro ho, SCHNACKENBURG, La persona de Jesucristo... O.C., 422-455 (El evangelio en 


rmas como testimonio variado y, no obstante, homogéneo acerca de Cristo). 
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libros del NT, a la vez que se remite para su completa interpy 
tación a los libros del AT como anuncio de la persona de la Ay 
ellos hablan y como conjunto de categorías con las que ellos 
explican. El Cristo cuya historia relatan es el Mesías de Israel y 
el Kyrios de la Iglesia. Sin la referencia a ambos, los evangelios 
no son inteligibles, porque de Israel y de la Iglesia procede Jesús 
como hecho histórico-teológico y de la Iglesia procede la COn. 
fesión de fe que ellos quieren proponer, invitando a CONOCE sy 
vida, a creer en su persona y a incorporarse a su comunidad, 

La persona viviente de Jesucristo, fundante de la fe en Cada 

creyente a la vez que iluminada por ella, nos permite descubrir 
la convergencia real de los retratos diversos que cada uno de los 
libros del NT nos ofrece de él. Jesucristo no es sólo la materia 
objetiva de la que hablan todos y desde la que hablan de todo lo 
demás %, sino que es la luz única que, refractada por los cuatro 
evangelistas, nos da sus cuatro fotografías. Hay que admirarse tan. 
to de su unidad como de su complejidad. La Iglesia a partir de la expe- 
riencia del Cristo vivo en medio de ella seleccionó estos cuatro 
retratos como verdaderos, cada uno, y convergentes en la forma 
de hacerlo. Son convergentes en la realidad de la que hablan, 
pero divergentes entre sí. Cada autor elige un género literario 
para mejor poner de relieve el semblante de Cristo y la dimen- 
sión de su persona que quiere privilegiar. Invito a hacer la prue- 
ba comparando los siguientes textos: 

1) Marcos 5,1-20. El poseso de Gerasa y la legión de demo- 
nios, introducidos en los cerdos que se despeñan en el mar. Con 
todo ello Marcos escenifica el poder degradador del mal con ha 
violencia, servidumbre y locura que inflige al hombre a través 
de sus múltiples formas. Jesús es su vencedor. Quien se pone en 
su luz y bajo su guía es alumbrado, liberado y dignificado. El 
nervio hermenéutico del relato es esta afirmación: «Llegándose 
a Jesús contemplaban al endemoniado sentado, vestido y en Su 
sano juicio, él que había tenido toda una legión, y se asombra- 
ron» (5,15). 

2) Mateo 5-7. Jesús subido al monte es el nuevo Moisés de la 
justicia mejor y de la alianza nueva, que abre en su persona una 


63 CE |N. Alurri, Jesucristo, ¿factor de unidad del NT?, o.c. 


C.11. Las diversas cristologías del NT 507 


aventura para la vida con las bienaventuranzas como pro- 
pela. como promesa. 
E a Lucas (10,30-37; 15) con las parábolas del Buen Samarl- 
ee la dracma, la oveja y el hijo perdidos, reencontrados 
pe Hijo encarnado que con entrañas de misericordia hace el 
qe o con nosotros en el mundo y nos encuentra, levanta y 
d E al Padre, Dueño y Posadero. 
j 4 Juan con el Prólogo, los Discursos de despedida, y los 
yA relatos en torno al Hijo que libera, al Hijo Luz que da 
la vista 2 los ciegos, al Pan de la Vida. ] 
Visto desde fuera, con los solos textos, podría dudarse de que 
¡ Jesús del que hablan los cuatro evangelios sea un mismo suje- 
] dos desde dentro de la experiencia creyente y orante, cele- 
boa y misionera, esos cuatro retratos son la refracción polí- 
croma de un Misterio inagotable de Luz. Kafka dijo que Cristo 
es «un abismo de luminosidad (ein lichterfúllter Abgrund)» *. 


—Maxrcos * 


Jesús es el Mesías, pero el mesianismo, antes que un hecho 
presente, es una vocación que cumplirá en el futuro por el sufri- 
miento y obediencia. La muerte y la resurrección le constituyen 
Mesías y a partir de ellas recibe el poder. Por eso en el llamado 
«secreto mesiánico» no se trata de algo inventado por la Iglesia 
posterior, sino de la realidad histórica: Jesús sólo es la salvación defi- 
nitiva a partir del momento en que vence a los poderes mortalizadores de la 
humanidad. Esto sólo tiene lugar por la muerte y resurrección; 
entonces es constituido Mesías y Señor (Hch 2,36; Mt 28,1 8). 

El título fundamental de Jesús es el de Hijo del bombre. Este 
perdona los pecados (2,10); y es Señor del sábado (2,28). Quien 
ejerce tal autoridad es a la vez el que tiene que sufrir mucho y 
morir, y el que vendrá como juez sentado a la derecha del poder, 
es decir, de Dios (14,62). Esta suma de autoridad, humillación y 


“A CE£G. Janoucu, Gespráche mit Kafka. Anfzcichnungen und Erinnerungen (Fránc- 
fort Hamburgo 1961) 111. : 

CE Nr de la grandes comentarios (V. Taylor, ]. Gnilka, R. Pesch, etc.), 
E. Sckwerrer, «Zur Christologie der Markus», en NT und Christologie iz Werden, 
oc, 86-103, 


soberanía en el mismo sujeto lleva incluido todo el Problema 
la cristología, que consiste en aplicar simultáneamente a Je e 
afirmaciones de humillación y soberanía. Jesús ha sumado a 
modelos identificadores de su existencia dos nombres del 
que parecían excluirse entre sí: Hijo del hombre y Siervo de Ya; * 
vé, que padece por los pecados de su pueblo (Is 53). Con ello ha 
otorgado a la idea mesiánica un contenido nuevo: lo determi 

te no es la dominación real o política, sino el servicio, la solida; 
dad en el sufrimiento y la superación del pecado en la int ñ 
ante el Dios Santo, revelado como Padre. 

La afirmación suprema de Marcos es que Jesús es Hijo 4 
Dios. Esa filiación está implicada en el relato del bautismo (Lin. 
en la parábola de los viñadores: «Le quedaba todavía uno pr. 
enviar, un hijo amado, y se lo envió el último diciendo: “Resper, 
rán a mí Hijo”» (12,6); en la confesión del centurión ante la Cruz: 
«En verdad éste era Hijo de Dios» (15,39). Con independencia de 
lo que el centurión pensase al proferir esas palabras, para Marcos 
ésa era su verdadera identidad. Habla en términos absolutos del 
Hijo y el Padre (13,32). Marcos interpreta el grito de los demo. 
nios como una manifestación de su identidad (1,24; 3,11; 5,7). La 
afirmación Hijo de Dios aparece en la primera línea del evange- 
lio, bien como elemento interno o bien como título general del 
libro. La filiación divina de Jesús es una convicción de Marcos y 
de la Iglesia para la que escribe. Todavía queda por precisar el 
contenido de esta filiación. Marcos aún no explicita las ideas de 
preexistencia como Pablo o de encarnación como Juan. Lo cen- 
tral de Marcos es la autoridad, soberanía y cercanía a Dios de 
Jesús mensajero del Reino con poder y doctrina nueva. La vida y 
muerte de Jesús están comprendidas como rescate y alianza. * 


CICeSión 


«El rescate es el precio pagado por la liberación del pecado y 
de la condena. La sangre de la alianza ratifica un vínculo de alianza 
entre Dios y los hombres, una relación de amistad y obediencia, 
que se base en el perdón, en la redención, en la reconciliación [.] 
Las metáforas implican que Jesús consideró la entrega de su vida 
como un autoofrecimiento hecho a Dios en nombre de los seres 
humanos y en beneficio de ellos. Las ideas paganas de aplacamien- 
to son extrañas a esta concepción» %, 


66 V. Tavtor, Erangelio según San Marcos (Madrid 1980) 139, comentando 10,45: 
14,24. 
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ss Ja primera presentación global de la figura de Jesús desde 
Eshp te no judío y sin el AT como trasfondo primario de 
O on Es el primer intento de sumar historia y fe con 
o de pruebas. En los dos prólogos de su obra habla 
Ad (dxpípera) con que va a realizar su obra a la vez 
dela e solidez (dopóúdera) de los contenidos que Teófilo ha 
Me E en la catequesis cristiana (1,1-4). Y en Hch 1,3 remite a 
reci! 54 señales o pruebas (texuñpra) que Jesús dio a sus dis- 
las nos después de su muerte, de que estaba vivo. 
E po con Mateo, antepone a la vida pública el relato del 
imiento virginal de Jesús. Apelando a la especial acción de 
a el surgimiento de los hombres enviados a una misión, 
lo el surgimiento de Jesús como una nueva creación del 


EE Jesús no es fruto de la fecundación de María por 
Hombre sino de la acción creadora del Espíritu Santo. Esa 


es la razón de su santidad, autoridad y condición salvadora. Sin 
ninguna conexión con las ideas helenísticas del origen divino de 
los héroes, presenta a Jesús como viniendo directamente de la 
voluntad de Dios por la acción de su Santo Espíritu. Los relatos 
de la infancia, en Mateo y Lucas, tienen una serie de elementos 
comunes a la vez que puntos propios, no siempre concordan- 
tes. Los elementos comunes son: una virgen, de nombre María, 
desposada con José, hijo de David (Mt 1, 16.18.20 y Lc 1,27; 
2,44). Anuncio por un ángel de la entrada de Jesús en el mundo, 
su nombre y la misión del Hijo como salvador, hijo de David 
(Mt 1,18s; Lc 1,26.32). María concibe por obra del Espíritu San- 
to (Mt 1,18-20; Lc 1,26-38) antes de vivir en común con José 
(Mt 1,18.24s; Lc 1,27); dio a luz a Jesús en tiempo de Herodes 
(Mt 2,1; Lc 1,5), en Belén de Judea (Mt 2,5-8; Lc 2,4.11). Insta- 
lación en Nazaret (Mt 2,23; Lc 2,39). 


«Los relatos de la infancia son un género literario distinto de 
las tradiciones, más sintéticas y sobrias, que nos relatan el ministe- 
rio de Jesús. Su lengua, llena de poesía y de imágenes, en el fondo 
quiere hacernos saber quién es Jesús en su identidad profunda: es 


ze C£. los comentarios de H. Schúrmann, E Bovon, j. Fitzmyer, etc., con la 
bibliografía allí indicada. 
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el Mesías, el Hijo de David, el Hijo de Dios. Ántes de des 
toda la trama evangélica, se nos quiere decir el todo esencial; 


es el protagonista» %, 


Plegar 
QUién 


Mateo se centra en torno a la figura de José, cuya genealogía 
establece la conexión de Jesús con David, y de esta forma lepig;. 
ma su mesianidad, mostrando que Jesús es el Mesías de Israg] 
el Hijo de David que esperaban. Lucas, centrándose en la fi ' 
de María, quiere mostrar que la filiación divina de Jesús es ja 
raíz de su ser %, 


«Si Dios se hace hombre es normal que este acontecimiento 
sin equivalente se traduzca por algo que sale de lo ordinario, 
Lucas quiere hacernos comprender que se trata de una inter. 
vención en la raíz misma de la existencia humana. Éste es el sip- 
nificado de la concepción virginal. Lo que está en juego no es el 
prodigio, sino su verdad; y la verdad es que Dios está allí. Esta. 
mos tocando el origen mismo de Jesús» ”%. Con la concepción 
de Cristo se inician la nueva creación y la nueva humanidad. 
Son resultado de la acción del Espíritu igual que la primera 
(Gén 1,2) e igual que la resurrección tanto del pueblo (Ez 
37,1-14) como del propio Jesús (Rom 1,1-4). Jesús es la crea- 
ción que Dios suscita como salvación del hombre: por eso sólo 
él puede ser su origen radical. Estas ideas de creación, Espíritu, 
salvación, soberanía y trascendencia de Dios, que le permiten 
ser absolutamente inmanente, alejan el relato de una semejanza 
real con otros equivalentes del mundo religioso circundante, a 
la vez que revelan la identidad de Jesús al expresar su «de don- 
de», «su origen». 

Jesús es el enviado de Dios y ungido con el poder del Espí- 
ritu Santo. El proclamador del evangelio de la gracia para judíos 
y griegos. La figura de Jesús está determinada por el amor, la 
mansedumbre, la misericordia, la cercanía a las situaciones de 
debilidad, pobreza, marginación, alegría y delicadeza. Todo ello 


68 Ch. Purror, fésus, o.c., 36. C£. R. Pina, «La figura reale di Gesú € quella vir: 
tuale dell “uomo divino” (Theíos aner): Un confronto sbilanciato», en | amg * 
inculturazione, 0.C., 211-230. 6d 

62 «I] est le Fils de Dieu jusqu'au plus profond de son étre» (CH. PERRO ibió. 
37. 
e J. Guuer, Habiter les Ecritures, o.c., 264. Para las cuestiones hermenéutica de 
fondo cf. Aproximación, 487-489, 


le 
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grasta con la radicalidad doctrinal de Mateo y la rudeza de la 
ra de Jesús en Marcos. Es el autor de las parábolas revelado- 

s de la ternura, paternidad y perdón de Dios reflejadas en la 
A ración de Jesús: los deudores (7,41-43); el buen samaritano 
a 0,29-37); la oveja y la moneda perdidas con el hijo recuperado 
1153-32), el fariseo y el publicano (18-14); el encuentro con 
Zaqueo (19,1-10); el relato de Emaús (24,13-35). Por eso se ha 
hecho clásica la afirmación de Dante definiendo a Lucas como 
seriba mansuetudinis Cbristi”!. Jesús aparece descrito como orante 
y la oración ocupa un lugar decisivo, sobre todo en los momen- 
tos decisivos de su vida. 


con 


Lucas otorga un lugar central a los pobres, los desgraciados 
y las mujeres, poniendo a Jesús como su especial valedor. En 
7.11-17.36-50 y 8,1-3; 23,27-29; 23,55; 24,1-12 hay una concen- 
tración de la presencia y protagonismo femeninos. Jesús revela, 
en su aceptación del seguimiento de mujeres y en el trato con 
ellas, una actitud radicalmente contrapuesta a la rabínica. Su 
propia situación, hijo único de madre viuda, le lleva a Jesús a 
una peculiar compasión con la viuda de Naín que ha perdido a 
su hijo (7,11-17). 

Lucas es el único que llama a Jesús Salvador (samp) y a la 
salvación cristiana (owtmpia). El verbo (cóteiv) aparece con 
más frecuencia que en los otros evangelistas. Jesús es el único 
nombre en el que hay salvación (Hch 4,12) y ésta implica el per- 
dón de los pecados, la vida y la paz (que es el shalom bíblico, la 
eiréné griega y algo de lo que en el mundo helenístico se enten- 
día por la pax augusta). 


— Mateo ?2 


La figura de Jesús en Mateo es situada, confrontada y enten- 
dida desde la historia de Israel tal como la relata el AT, con la 
"ecepción que el pueblo judío hizo de su persona y con la lucha 
que la Sinagoga estaba llevando a cabo con la Iglesia, y sus 
miembros considerados como herejes. Su evangelio refleja no 


he De monarchia 1,18. 
- los comentarios de J. Gnilka, P. Bonnard, U. Luz, etc. 
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sólo el choque de Jesús con los fariseos, grupo religioso del Que 
más cercano estuvo, sino también la polémica entre el judaí 

de corte fariseo, derivado de Yamnia y la Iglesia naciente, Para 
mostrar la verdadera interpretación del AT y, consiguientemer, 
te, la legítima mesianidad de Jesús, de la cual resulta la gravedad 
de haberle dado muerte. 


Jesús es desde el principio rechazado por un pueblo que no 
acierta a reconocerle como el consumador de la propia misión 
teme sea la negación misma de ella y al final, puestos en alterng 
tiva el judaísmo presente y Jesús, deciden que hay que eliminar 
éste para que no perezca aquél. Por eso en el evangelio se da la 
apertura a la universalidad: desde los magos al comienzo, que 
son la respuesta de todos los lejanos a la salvación ofrecida por 
Dios, hasta la misión universal para la que Jesús envía a sus dis- 
cípulos con la que se cierra el evangelio. Es en el evangelio don. 
de la Iglesia tiene un lugar más central y a la que le está prometi. 
da la presencia confortadora de Jesús en su acción misionera 
hasta el fin de los siglos. 


Jesús es la realización de las promesas veterotestamentarias, 
y cada una de sus acciones, palabras o lugares remite a textos 
que se ven cumplidos en él. Por eso acompaña casi todos los 
hechos decisivos de la vida de Jesús con las llamadas citas de 
reflexión («Esto sucedió para que se cumpliera»), que no pre- 
tenden ser una demostración material, sino la afirmación de 
que Jesús como persona, con la totalidad de su acción, cumple 
lo prenunciado en el AT, es su sentido y por ello su fin, al que se 
ordena y que lo finaliza. El resultado es que unos textos queda- 
rán definitivamente caducos por haber cumplido su función de 
precursores y pedagogos, mientras que otros resultan concilia- 
bles con su doctrina y persona, 


Jesús, en un cierto sentido, es el nuevo Moisés que, al igual 
que aquél en el Sinaí, promulga la nueva ley (5,22). Es la Sabidu- 
ría, y actúa con autoridad ofreciendo la revelación otorgada po! 
Dios (11,19; 13,54). Es superior al templo (12,69), igual al Padre 
en conocimiento y por ello sólo él tiene la capacidad y autor 
dad para revelarlo (11,25-30). Su Iglesia es el verdadero Israel. 
Cuando dos o tres se reúnen en su nombre está en medio d£ 
ellos (18,20) y se identifica con los niños, los hermanos mas 
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ueños, los hambrientos, los peregrinos, los desnudos, los 
“enfermos y los presos (25,31-45). 

Él Cristo de Mateo es Doctor, Maestro, Camino. El cristia- 
nismo es también una doctrina, una sabiduría no menor a la 
heredada de Israel; y el escriba cristiano no es inferior al escri- 
ba fariseo. Si Moisés introdujo una forma de justicia, mayor es 
la introducida por Cristo. Y si la aventura de Israel con Dios 
fue una gloriosa aventura, mejor y mayor es la aventura de la 
Iglesia con Cristo como guía y maestro. Las Bienaventuranzas 
y el Sermón de la Montaña otorgaron a Mateo un prestigio 
único ”. Por ello, y por establecer la continuidad-discontinui- 
dad con Israel, figura al comienzo del NT. El Cristo de Mateo 
correría peligro de ser leído como un judaísmo, mejorado o 

lémico, si no es conjugado con el que presentan Juan y 


Pablo. 


c) San Juan”* 


El evangelio de San Juan es una combinación única de tradi- 
ción histórica y de reflexión teológica, de atención a la humani- 


* 7 Bergson lleva al límite la significación de las bienaventuranzas, hasta casi 


ecpararlas de Jesús y valorarlas por sí mismas, haciendo a la vez a Jesús el exponen- 
te supremo de la religión dinámica, el «supermístico». «De hecho, en el origen del 
fllistianismo está Cristo. Desde el punto de vista en que nos colocamos y de donde 
aparece la divinidad de todos los hombres, importa poco que el Cristo se llame o 
no hombre y ni siquiera importa poco que se llame Cristo. Los que han llegado 
hasta negar la existencia de Jesús no evitarán que el Sermón de la Montaña figure 
en el evangelio con otras divinas palabras. Se le podrá dar al autor el nombre que 
se quiera, pero no se podrá lograr que no haya autom» (H. BERGSON, Las dos fuentes 
de la moral y de la religión [Buenos Aires 1962] 238). Cf. H. GouHmr, Bergson et le 
st des Erangiles, o.c. Sobre las bienaventuranzas como memoria y retrato perso- 
_nal de Cristo, del cual se deriva un modelo y programa para la bella aventura de los 
nistianos que llamamos bienaventuranzas, cf. Cristología, 52-54. 
á ** Además de los grandes comentarios al evangelio (M. J. Lagrange, R. Bult- 
mann, L. Bouyer, €, K. Barret, R. E. Brown, R. Schnackenburg, etc.) y al prólogo 
(m. E. Boismarn, Le prologue de Saint Jean [París 1953], A. Fruner, Le prologue du 
Patrice évangite. Etude de théologie jobannique [París 1968]; ÍD., «Le prologue du Qua- 
Mrieme Evangile», en DBS VIII, 623-688, etc.) remitimos a: CH. DoDD, Interpretación 
] leuarto evangelio (Madrid 1978); J. DupoNr, Essaís sur la cbristologie de Saint Jean (Bru- 
da 1951); E M. Braun, Jean le Théologien, o.c. 111/1-2; J. BLANK, Krisis (Friburgo 
264); T. Wo Manse mm, Cristo en la teología de Pablo y de Juan (Madrid 1975); 1. DE La 
OTTERIS, La vérité dans Saint Jean, 0.0. 1-31; ÍD., La rerdad de Jesús..., 0.C.; S. SABUGAL, 
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dad de Jesús y de insistencia en sus dimensiones divinas, Ey; 
en él una tensión de fondo: por un lado quiere subrayar la re al 
dad del Hijo encarnado y por otro evitar todas las afirmacione. 
de humanidad concreta que pudieran comprometer su cterma 
filiación divina. El movimiento interno del evangelio DO es 
progrediente como en los sinópticos sino, que avanza en 
proceso circular. Todo está dado desde el comienzo; todo est 
presente en cada capítulo, ya que todos —unos mediante ep. 
cuentros decisivos de Jesús con personas significativas, otros 
por controversia con grupos judíos representativos, otros por 
signos reveladores y otros por grandes discursos O meditacio. 
nes en voz alta— ofrecen una mirada al fondo de la persona de 
Jesús, cada una desde una perspectiva, en función de una situz- 
ción, O a la luz de una realidad divina o de una necesidad huma. 
na (ceguera-luz; mentira-verdad; muerte-vida; sed-agua; pari- 
lisis-movimiento). Final y comienzo del evangelio coinciden 
en afirmaciones radicales: Jesús es el Logos y Gloria de Dios 
(1,1.14), es Señor y Dios (1,18; 20,28). - 


— La figura humana de Jesús 


El origen es patente en un sentido: Nazaret y Galilea como 
tierra geográfica y patria cultural; Jerusalén como patria espin- 
tual; María y José como familia y matriz, padre y madre (4,44; 
6,415). Galilea y el Padre (7,415) aparecen como las dos proce- 
dencias de su realidad única. La pregunta clave, por su identidad 
en el orden de la génesis, es: «¿de dónde viene Jesús»? La res- 
puesta pone en juego los dos extremos: «Venir de Nazaret y 
bajar del cielo; venir de arriba y ser de la tierra» (3,31-36; 3,13). 
Su personalidad subraya por un lado su existencia en carne 


Christos..., 0.C,; K. WENGST, Interpretación del evangelio de San Juan (Salam 1988) 
Íb., Verdrángte Gemeinde und verberrlichter Cbristus (Múnich 1990); J. P. MIRANDA, De 
Vater der mich gesandí bat (Fráncfort 1972); M. DE JonGE, Stranger from Heaven amd S0r 
of God (Nueva York 1977); X. Pixaza, Este es el hombre (Salamanca 1997) 171-182 
). Gnuka, Teología del NT, o.c., 239-341, con bibliografía en p.340-341. Una mono" 
grafía con bibliografía completa es M. THzoBaLo, Die Fleischwerdung des |. ag0Si, 06 
R. E. BrowN, «Características de la cristología del evangelio según Juam», en Intre 
ducción a la cristología, o.c., 221-242. Bibliografía completa en E HaHnn, Theologt 
NT, o.c. 1, 821-831. 


C.11. Las diversas cristologías del NT 515 


4), su realidad humana de carne y sangre (19,34); siente fati- 
(1,1 vee (4,65; 19,28). El relato de Lázaro muestra sus senti- 
os de amistad, tristeza, compasión, lágrimas (11,33-35). 
ae tro lado, sin embargo, a Jesús no le coge nada por sorpre- 
po conocimiento es ilimitado; no es tentado; conoce todos 
se “entimientos del corazón del hombre; no sufre la agonía; no 
ca en situación extrema en la hora de su muerte, sino con 
e serena majestad de quien consuma su obra (19,30). Es hom- 
pre y sobre todo es «el hombre» (1 9,5). Su psicología no es la de 
ujen conversa directa y explícitamente con sus dialogantes, 
sino de quien toma las preguntas de éstos como punto de parti- 
da para hablar desde otra perspectiva y sobre otras cuestiones, 
en una especie de eterno desentendido, atento a otro orden de 
realidades. Los títulos que Juan atribuye a Jesús giran en torno 
a la idea de misión, revelación, consumación, preexistencia, 
encarnación. Así los siguientes: Jesús es el Mesías, el enviado 
del Padre, el Hijo en comunión con el Padre, el Hijo del hom- 
bre que descendió del cielo y asciende de nuevo a él, el profeta 
escatológico, el Cordero de Dios, el Logos preexistente y en- 


carnado. 


— El destino de Jesús 


Mientras que en los sinópticos aparece como el mensaje- 
ro del Reino, el profeta, el maestro que enseña, aquí Jesús 
vive una situación dramática desde el comienzo. Frente a una 
comprensión ética (guía hacia el bien o ejemplo de vida moral) 
O didáctica (maestro de la verdad de Dios), aquí nos encontra- 
mos con una comprensión dramática por su confrontación con 
los poderes que dominan este mundo y que explicita con los 
símbolos siguientes: Jesús es la Luz frente a las tinieblas que 
quieren apagarla (1,5); es la Vida frente a la muerte que intenta 
sofocarla; la Verdad frente a la mentira que intenta anularla. En 
Un primer asalto Jesús pareció ser el perdedor por la muerte, 


2d la resurrección le mostró como la Verdad, Vida y Luz vic- 
OrlOSas. 


Jesús aparece, por consiguiente, como el portador de la Luz, 


a Protagonista de la Vida y el testigo de la Verdad, teniendo 
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que mostrarlas y acreditarlas hasta el final con su vida y mueras, «y Sucesor € interprete. «Lo que Juan percibió con mucha más 
Jesús es el gran testigo de la Verdad ante el supremo 2 de cari dad que todos sus predecesores fue que Jesús es el evange- 
este mundo; el humillado vencedor ante la ostentación esper lo y que el evangelio es Jesús» 7, 


tiva y aparentemente victoriosa (18,38), el que dio el bello test. 


monio ante Poncio Pilato (1 Tim 6,12). La última razón del h : esidades primordiales de la vida humana. Él no ofrece una 
final trágico de Jesús no Es sólo la transgresión de la ley o sy spuesta material; la es personalmente. Es el Pan de la vida 
actitud ante el templo, sino sobre todo su pretensión de ser (6,35 : la Luz del mundo (8,12); la Puerta de las ovejas (10,7); el 
revelador de Dios en igualdad de autoridad con él; transgredp Bue Pastor (10,11); la Resurrección y la Vida (11,25); la Vid 
la finitud y mortalidad humana igualándose a Dios (5,18). Je. | CA, aora (15,1); el Camino, la Verdad y la Vida (14,6). «Él es 
sús apareció como expresión del amor y paternidad de Dios | todas estas cosas para el creyente por la revelación que le trae y 


esús se presenta como la respuesta personal del Padre a las 


para los hombres (3,16), presentándole y representándole de tal r la comunión de vida con Dios y con él mismo, que hace 
forma que verle a él es ver al Padre. Jesús no sólo tiene la auto- sible a los hombres» 7” 

j isi ios en el mundo: ] á > o 6 
ridad da la figura que OS ces o iniha a Éste es el sentido de estas «afirmaciones ontológicas». Prime- 
A vida sS acción con él. «El que es E E el Padre en a > ro se identifica con las grandes realidades nutricias y orientadoras 

a a E O Crees que yo el ene Er y (14,9-10) E de la vida humana. Luego las trasciende, al pronunciar un «Yo 

A S » -10). : . , ; 

El ás a Eo RAS ha E e desta yelp E ' soy» absoluto sin predicado alguno; tenor que remite a la fórmula 
reciprocidad de revelación, acción y vida entre a : ro iden cs 

del e de li custolooía feb testamente con que Yahvé se identifica a sí mismo ante el pueblo al sacarlo 
O AO Sd de Egipto. En el fondo se percibe una reclamación de igualdad 
ria. Estos textos junto con los otros sobre la encarnación (1,14), con Dios, primero en el orden soteriológico y luego en el orden 


la preexistencia (1,1-3; 8,58; 17,5), el Paráclito (14,15- 17.255 qe ] : . a : j 
15,265; 16,12-14) y la confesión explicita de su divinidad con ontológico (6,20; 8,24.58; 13,19; 4,26; cf. Ex 3,14s; Os 1,19). 


que se cierra el evangelio (20,31) fueron el principal fundamer- ' 
to de la posterior cristología conciliar y de la reflexión sistemáti- — La misión de Jesús 
ca sobre Cristo. 
Jesús vive en el mundo, pero sus palabras carecen de crono- 
logía y topografía. Parten de la experiencia del Espíritu en la 
Iglesia, trascienden hacia lo universal humano las preguntas de 
sus interlocutores, responden a las interrogaciones eternas de 
todo hombre y al sentido de la historia de Dios con su pueblo, a 


— La palabra, la acción y la persona de Jesús 
en identidad 


Jesús es percibido, primeramente, en clave funcional y sote- la vez que profieren el misterio del propio Jesús. Lo mismo que 
riológica 75, Pero enseguida se da el salto de la función a la per Mt reúne y sistematiza el mensaje de Jesús, aplicándolo ya a la 
sona: quien hace esas cosas de parte de Dios para el hombre de vida de la Iglesia en el Sermón de la Montaña (5,7), Jn suma y 
forma definitiva las es en sí mismo. Él habla palabras de Dios sintetiza a la vez en los discursos de despedida: la memoria de 
porque es la Palabra; nos da la posibilidad de ser hijos de Dios Jesús en su vida terrestre, la experiencia eclesial de su persona y 
porque es el Hijo; nos envía el Espíritu porque a él le ha sido Su Propia comprensión de Cristo. El autor se identifica como el 
dado sin medida y su humanidad ha sido transformada por él 
hasta ser Señor del Espíritu y enviárnoslo desde el Padre como % C.K. Barrer, El evangelio según San Juan (Madrid 2003) 115. Las breves pági- 


Mas que dedica a su cristología (p.115-122) son una síntesis admirable que sólo un 
75 Ea E be >) O Como él puede escribir. 
Cf. |. Duron, Essais sur la christologie de Saint Jean, O.C. -TaxLor, The Person aj Chi NT Tesi 6 102: 
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que en la noche de la cena se reclinó sobre el seno-pecho de 
Señor. Por ello, así como Cristo, por estar en el seno del Padre 
le conoce y nos le ha podido revelar (1,18), así Juan, reposando 
sobre el pecho de Cristo, le conoció y nos transmite su saber 
(13,23). San Juan fue designado siempre como «el teólogo, 
porque al oír su corazón reclinado sobre su pecho (oTíñ80g = 
pecho, alma, inteligencia, corazón: 21,20) conoció su misterio, 

Jesús esta vuelto hacia adentro y su «adentro» es el Padre, 
cuya voluntad es el alimento de su identidad (4,325); hacia la sa]. 
vación definitiva y la radical necesidad del hombre más allá de 
las necesidades inmediatas, hacia todos los hombres más allá de 
los judíos. Jesús mira por tanto hacia arriba y hacia adentro, 
hacia mucho más lejos que la inmediatez temporal y local de 
Palestina. Es el Mesías, pero es sobre todo el salvador del mun- 
do. Ése es el sentido del cap. 4. La vida y la muerte de Jesús, 
consumadas en la resurrección, han realizado las bendiciones 
mesiánicas del Reino, que se concretan para Juan en la comu- 
nión de vida con Jesús, la Vid verdadera, el Pan de la vida, Si 
para Pablo vivir y participar en el Reino es vivir en Cristo (Flp 
1,21), para Juan es tener comunión con el Hijo, el Padre y el 
Espíritu. La comunión de vida con el Verbo, «vida eterna que 
estaba en el seno del Padre y se nos ha manifestado» (1 Jn 1,2), 
es el centro y culmen de esta soteriología. 


— El misterio de la persona de Jesús (los nombres, 
la relación con Dios, la relación con el Espíritu) 


a) Desde el comienzo acumula mombres y títulos: Logos, 
Cordero de Dios, Hijo de Dios, Mesías, Hijo del hombre, vel 
Hombre», Maestro, el que viene de arriba, el que viene del cielo, 
el Esposo, el Salvador del mundo, «a Voz, el Semblante, la Pala- 
bra del Padre» (5,375). Esos nombres son más amplios que los 
recibidos del AT. Jesús se identifica pero a la vez trasciende 
sus personajes, realidades y esperanzas veterotestamentarias. 
pesar de la crítica a la imperfección y precariedad del AT, el 
evangelio de Juan sólo se entiende desde el AT y esto se verifica 
de manera especial en su capítulo cumbre: el prólogo. Sólo 2 la 
luz de las palabras previas que Dios ha dado a los hombres Y de 
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ja Sabiduría manifestada a Israel, es identificable Jesús como 
Palabra en persona, el Logos hecho carne (1,14) 7, 


b) Jesás se presenta como «el Hijo» y Dios aparece siempre como el 
Padre. «Hijo de Dios», «el Unigénito» (1,18; 3,16-18) aparece 
ocho veces, en boca de otros y del mismo Jesús. Pero la expre- 
sión preferida es «El Hijo», que aparece nada menos que 16 
veces. El Hijo tiene comunión de vida con el Padre, procede de 
él, es enviado por él y está sometido en su misión histórica a su 
voluntad. El recibe la gloria de él y le glorifica realizando la obra 
encomendada (14,4.6), manifestando su nombre al mundo y 
comunicando a los hombres la vida del Padre. Existía con él 
antes de la fundación del mundo y preexistía antes de Abrahán 
(8,58; 17,5; 17,24). 

Jesús es llamado Logos, bien como identificación con la 
Palabra creadora del Génesis, con la Sabiduría que ordena el 
mundo y habita en Israel, o con el Logos de la filosofía helenís- 
tica. En el prólogo se trata de un himno que celebra la exis- 
tencia de la Palabra en Dios, su relación con la creación y la 
humanidad, su habitación entre los suyos, su encarnación y 
aposentamiento en el mundo, hasta convertirse en fuente de la 
vida y de la verdad para los hombres. En calidad de Unigénito 
es el revelador escatológico (1,18). Ser Logos y Luz, agua viva y 
carne para la vida del mundo, gracia y verdad es el destino de 
Jesús en cuanto Logos encarnado. En cuanto tal es hijo de 
María, a la que asocia a su obra, tanto en el comienzo de sus 
milagros-signos (vino de Caná) como en su final de muerte en 
la cruz (derramando sangre y agua), a la vez que entregándosela 
a Juan, para mostrar así la relación entre María y la Iglesia y su 
presencia a ambas en la tarea de ofrecer vida a los hombres 
(sacramentos y palabra). Juan, el apóstol, está así entre María y 


di «El resultado de nuestra investigación muestra la extensión e intensidad de la 
Sonexión entre el prólogo y el AT [...] Sólo sobre el trasfondo de una tradición que 
Une Antiguo y NT se puede comprender lo peculiar y propio de un texto como el 
E 080 del evangelio de Juan». H. Grst:, «Der Johannesprolog», en Zur biblischen 
o (T ubinga 1989) 201. Mientras que en decenios anteriores la tendencia lle- 

4 a situar el prólogo en un contexto helenístico y a interpretarlo desde sus cate- 
apo filosóficas o religiosas, en los últimos decenios cada vez aparece más claro 
Falzamiento en el AT, sobre todo en los libros sapienciales. 
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la Iglesia; de ambas procede, a ambas se debe y ambas velan por 
él. Tal es el lugar y destino de todo apóstol de Jesús. 

Los v.1-3 del prólogo implican la existencia del Logos en 
Dios y, siendo distinto de él, afirma la versión hacia él y la rela. 
ción con él (mpds tov Beóv). No habla directamente de su origeny 
sino de su estancia o manida en Dios (1,1-2). De él se afirma la 
preexistencia, la personalidad, la divinidad, la acción creadora 
universal y su presencia vivificadora en todo. Como vida origi. 
naria es vida vivificadora y alumbradora de los hombres (1,4), 
que las tinieblas pueden percibir y recibir, a la que intentan mar- 
ginar en la muerte pero que finalmente no pueden oscurecef ni 
eliminar (1,5). La resurrección que el Padre realiza del Hijo 
muestra la inanidad de los hombres por arrojarle muerto fuera 
de la ciudad y fuera del mundo. 

c) El Espíritu reposa sobre Jesús y le mueve. Pero es Jesús 
el que lo «gana» en su resurrección para nosotros (7,39). Lo 
infunde en los apóstoles (20,22) y lo envía como Paráclito a la 
Iglesia. Él le sucede en el ministerio de la verdad: recordando 
sus palabras, actualizándolas, defendiendo a los creyentes ante 
los tribunales, llevando a la verdad completa, desenmascarando 
al mundo, y confrontándolo con su persona. En él tenemos el 
juicio y la justicia definitiva de Dios (16,8-11) ”. 


d) La carta a los Hebreos $0 


De autor desconocido para unos destinatarios desconoct- 
dos, este texto ocupa un lugar intermedio entre la cristología de 


79 C£. M. MIGUENS, El Paráclito (Jerusalén 1969); G. JOHNSTON, The Spirit-Parad 
in the Gospel of Jobn (Cambridge 1970); F. M. Braun, «Lenvoi du Paracleb» en Jeank 
Tbhéologien..., 0.c., 11/3, 37-56; R. E. Brown, El Evangelio según Juan XIN-XXl 
(Madrid 1979) 1520-1530; L be 1a Porturik, La vérité dans Saint Jean, 0. l, 
330-466; R. Scunackensuro, El evangelio según San Juan, 11 (Barcelona 1980) 
154-176. 

80 C£., además de los grandes comentarios (O. Mich, Der Brief an die Hibres 
[Gotinga 1960]; C. Spico, L'Epitre aux Hébrenx, 1-11 [Paris 1952-1953], O. Kussy la 
carta a los Hebreos [Barcelona 1999]), las monografías de A. VANHOYL:, Sitnati 
Christ. Épitre aux Hébreux 1 et 2 (París 1969); ÍD., «Jesucristo sacerdote nuevos, 
Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo segán el NT (Salamanca 1992) 75-246; C. A. FRANCO 
Jesucristo. Su persona y su obra en la carta a los Hebreos (Madrid 1992). Bibliografíf, 
TNT X, 1114-1118 y F. Hann, Theologie des NT, o.c., 1, 810-811. 
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an Pablo, especialmente Col, y anticipa las afirmaciones de San 
uan $1. El tejido conceptual de la carta proviene de tres órdenes 
distintos: el AT, especialmente el libro de la Sab; la influencia de 
un platonismo, que ve este mundo como reflejo del otro de 
arriba del cual éste es copia, no directamente acogido, sino a 
través de la asunción por autores como Filón; la experiencia de 
la primitiva Iglesia. El contexto inmediato parece ser la situa- 
ción de una Iglesia fascinada por la riqueza y esplendor del cul- 
to e instituciones del judaísmo, frente a la pobreza y pequeñez 
del cristianismo. El autor quería mostrar la consumación de 
todo lo anterior en Cristo y cómo éste con su persona y obra es 
superior a aquello, porque a él estaba destinado todo, él lo per- 
sonaliza todo y lo plenifica todo. Lo que allí era temporal y 
repetido, aquí ha logrado valor definitivo, por ocurrir de una 
vez para siempre y así alcanzar significación eterna (¿garáe). El 
rasgo característico de esta cristología es la identificación de 
Cristo con el Sumo Sacerdote de la definitiva alianza. No es el 
único título; Jesús es llamado también Hijo, Señor, Mesías, 
pionero, etc., pero, sin embargo, éste es el más característico. 
Mediador es una variante. 


— La inserción de Jesús en la historia salvífica, 
desde los profetas al Hijo 


La revelación tiene un historia que se consuma en Jesús por 
ser el Hijo, quien es creador del mundo, heredero de todo, 
«esplendor de su gloria e imagen de su sustancia» (1,25). Dios 
ha hablado de múltiples formas y en ocasiones sucesivas a los 
«padres», es decir, a todas las generaciones anteriores del pue- 
blo, por los profetas. A los profetas ha sucedido el Hijo, y su 
Presencia constituye al momento presente en «tiempo escatoló- 
£ICo» O final supremo (1,15). La diferencia entre los siervos y los 
hijos es la que existe entre los profetas y Jesús. El contraste es 


» E Hahn la sitúa entre los escritos judeo-cristiano-helenísticos de la era post- 
Pera independientes de Pablo (Sant, 1 Pe, Heb y Ap). Cf. «La concepción 
Mb. e los escritos del cristianismo primitivo que surgen en contextos hele- 
E NT € cristianos venidos del judaísmo e independientes de Pablo», en Theologie 

» O.c., 1, 386-475, 
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similar al que aparece en la parábola de los viñadores homicidas 
(Mt 21,33-41). Mientras siervos hay muchos, Hijo hay uno solo, 
Al dárnosle el Padre nos lo da todo. Por ello su revelación 
es exhaustiva y definitiva, escatológica. San Juan de la Cruz 
comenta: «En darnos como nos dio a su Hijo, que es una pa. 
labra suya, que no tiene otra, todo nos lo habló junto y de 
una vez en esta sola palabra, y no tiene más que hablar» (Supj. 


da 2,27,3). 


— Relación con Dios 


Jesús es ante todo el Hijo. Se trata de una filiación única. Él 
no es un hijo más (4,14; 6,6; 7,3; 10,29). Filtación y salvación 
son los dos polos de la comprehensión de Jesús: porque es Hijo 
respecto de Dios es Salvador para los hombres. Estas son las 
claves de unificación de todas las afirmaciones de la carta. Esa 
condición filial única le hace a Jesús superior a Moisés. «Moisés 
fue fiel en toda su casa como ministro que había de dar testimo- 
nio de todo lo que se había de decir, pero Cristo está como Hijo 
sobre su casa que somos nosotros» (3,55). Á ninguno de ellos se 
ha dirigido Dios para decirle: «Tú eres mi Hijo» (1,5; 5,5) como 
se ha dirigido a Jesús (1,4-14; 2,5-9). Porque es Hijo ha podido 
colaborar con Dios en la creación del mundo y ha sido consti- 
tuido heredero de la historia. Como Sabiduría del Padre, el Hijo 
ha estado asociado a la creación del Universo. La identificación 
de la Sabiduría del AT con Jesús como Logos, que encontramos 
en San Juan, la encontramos aquí con el Hijo (Prov 8,27-31; Sab 
7, 21; 9,9). El crea el mundo y lo sostiene con su palabra (1,3b). 


Tres términos explicitan más exactamente esa relación on- 
tológica de Jesús con el Padre: UúTAYOCHO, XOPAKTÁP, TPOTÓLO- 
xoc (1,3.6). Estos términos, lo mismo que el sikóv paulino 
(2 Cor 4,4; Col 1,15), se refieren todos no al Hijo eterno, sino al 
encarnado, si bien presuponen o dejan percibir la idea de pre" 
existencia. «La preexistencia esta sugerida en estos epítetos de 
majestad» $2, Estas expresiones aplican a la persona histórica de 
Jesús lo que es la Sabiduría creadora y existente junto a DioS 


82 V, TavLor, The Person of Cbrist..., 0.C., 95. 
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uí asistimos a su historificación y personificación explícitas 
2b,7,258): «Primogénito», que aparece en otros lugares del NT 
(Col 1,115.18; Ap 1,5), aparece aquí en 1,6. «Al introducir a su 
rimogénito en el mundo [...]», con una múltiple significación 
osible, porque esa introducción en el mundo puede referirse a 


da encarnación, a su establecimiento en la gloria, o a su venida 


final como juez. 


__La condición humana de Jesús: ley soteriológica 
(asumir-redimir) 


La carta a los Hebreos es el escrito del NT que subraya con 
mayor intensidad la condición humillada, acongojada, probada 
y perfeccionada de Jesús en el mundo. La obediencia, el sufri- 
miento y la agonía de Jesús no han sido descritos en ningún 
otro lugar del N'T con el realismo de Heb 5,7-9. La insistencia 
del autor en esta condición humana deriva del centro de su 
argumentación: Jesús es sacerdote y para ello tiene que compar- 
tir la condición y el destino de todos aquellos para quienes es 
sacerdote: por ello vive la misma condición metafísica (natura- 
leza) y el mismo destino histórico (sufrimiento, tentación, tem- 
poralidad perfeccionadora). Y en ellos realiza humanamente su 
condición filial («a pesar de ser Hijo aprendió por sus padeci- 
mientos la obediencia»: 5,8), a la vez que consumando su huma- 
nidad convierte a ésta en causa de salvación eterna (5,9). El 
criterio de integración soteriológica lleva consigo la ley de «ase- 
mejarse en todo» (2,17) para poder compadecerse de todos. El 
sumo sacerdote no sólo tiene que poseer la humanidad como 
dato metafísico, sino participar de todas sus condiciones parti- 
culares y de su realización histórica. Sin asunción y pasión pre- 
via de todo no hay redención de nada. Con todo eso Jesús entra 
en el santo de los santos, para presentar a Dios la ofrenda inma- 
culada. Por el sacrificio de sí mismo aceptado por Dios (9,26) 
destruyó el pecado de todos, que previamente había soportado 
(9,28). Lo que la ley y los sacrificios de animales en el AT no 
Podían lograr, lo alcanzó su sacrificio. «En virtud de esta volun- 
tad somos nosotros santificados por la oblación del cuerpo de 
Cristo hecha de una vez para siempre» (10,10). 


> 
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La humanidad de Jesús es probada y acreditada e 
tación. Una tentación que se extiende a todos los Órden, 
«fue tentado en todo a semejanza nuestra» (4,15). Sin bare 
no se explicita ninguna tentación concreta ni se hace Min >, 
esfuerzo de conciliar esa tentabilidad humana y SU COndici 
divina. Junto a la tentación está la afirmación de que su Es 
janza con nosotros no ha llegado hasta el pecado. La impecaby. 
lidad y la santidad son las condiciones para ser sacerdote defi. 
tivo de la alianza definitiva (7,26; 9,14). Esa tentación Padecid, 
y vencida es el fundamento para que él pueda ayudar a los ten. 
tados (2,18). Esta idea de la perfección moral y de la santidad de 
Cristo es una constante en el NT (2 Cor 5,21; 1 Pe 119:23% 
3,18; Jn 7,18; 8,46; 14,30). ! 


A la ten 


— El destino histórico o misión sacerdotal de Jesús 


La idea central de la carta es la de Cristo Sumo Sacerdote 
de la alianza nueva, que une la noción “veterotestamentaria de 
sacerdote y la corrige al unirla con la de Siervo de Yahvé, inte- 
grando los elementos personales, representativos, morales y 
sacrificiales interiores al aspecto externo legal del sacerdocio del 
AT. Jesús es el «sacerdote según el orden del Melquisedec» (5,6; 
7,17.21), el «gran sacerdote» (10,21). Con esta categoría inter- 
preta la muerte y glorificación de Cristo. Lo mismo que el sumo 
sacerdote de la alianza antigua presentaba la ofrenda en el santa 
sanctorum, así Jesús entra hasta el santuario de Dios presentán- 
dose a sí mismo en persona, con su existencia derramada como 
sangre que funda la alianza nueva y definitiva $. 

«El centro de la carta a los Hebreos es el cap.7. Apoyándose 
sobre Gén 14 y Sal 110, que el mismo Jesús había citado, el 
autor, fundándose sobre la Escritura, designa a Jesús como el 
verdadero sumo sacerdote. Mientras que entonces otros cristia- 
nos intentaban probar con la ayuda del AT que Jesús era el 
Mesías esperado por los judíos, nuestro autor se esfuerza pof 
mostrar que Jesús realiza de una manera absoluta la función del 


83 Cf. O. Kuss, «Der theologische Grundgedanke des Hebrierbriefes. Zur Deu- 


tung des Todes Jesu im NT», en Auslegung und Verksindigung (Ratisbona 1963) 
281-328. 
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dote judío, es decir, que esta función no tenía entre 
cer / 


s que un carácter pasajero y que, en razón mis- 
ficiencia, ella anuncia un sacerdocio que la tras- 


sumo sa ñ 
jos judíos a 
pde sumen 


84 a 
ciende» ta eleva las categorías cultuales, sacrificiales, locales y 
La car 


del AT (templo, sangre, sancía sancioram, ofrenda) a 

mporales lo que Jesús purifica, completa y trasciende. Esto 
apo Ss e el autor el sacrificio y la alabanza son los 
supone Ce para acceder y participar en la vida divina y 
o la salvación %. Cristo realiza lo que aquellos intenta- 
_ ca roximativamente lograban realizar: la superación 
rio ds el unión con Dios. Cristo, por ser santo, puede 
a a santificar a los pecadores; por ser el Hijo puede 
pa da idos con él hasta el verdadero sancta sanctorum, que es el 
E ; del Padre. Por ello, el Hijo como Santo y Sumo Sacer- 
o Ebo realizar una redención definitiva y perfecta, una 
Cen eterna». «Y por haber sido consumado O 
el sufrimiento y la obediencia, vino a ser para todos los se 
le obedecen causa de una redención-herencia eterna» (5,9; 


9,112.14.15; 13,20). 

El culto es radicalizado y enquiciado en el orden personal. 
La libertad, vivida en obediencia amorosa a Dios y en servi- 
cio generoso a los hombres, es el verdadero sacrificio. Jesús, 
entrando en el mundo, recoge lo mejor de la espiritualidad pro- 
fética y de la actitud de los pobres de Yahvé expresada en Sal 
40,7-9, para identificarse: Dios no quiere sacrificios de anima- 
les, sino docilidad interior adhiriéndose en las entrañas a su 
voluntad: «Heme aquí que vengo —en el volumen del Libro 


% (O. CuLLMANN, Córistologie du NT, o.c., 79. 0 
85 E] e de la carta colma la convicción de las grandes ae de 
historia de la humanidad: que sus elementos esenciales son la plegaria y e NeE E 
cio. Cf. H. BerGsoN, Las dos fuentes de la moral y de la religión (Buenos Aires ) 
207-212. «El sentimiento —este goce, el que yo esté en gracia con Dios, que su 
espíritu esté viviendo en mí, la conciencia de mi unificación y reconciliación con 
Dios— es lo más íntimo del culto. La primera forma del culto es lo que general- 
Mente se denomina devoción (Andacht) [...] Al culto pertenecen en e RC 
formas externas: que el sentimiento de la reconciliación sea producido de 
Modo externo y sensible ——como por ejemplo en los sacramentos—, que la recon- 
lación sea llevada al sentimiento, a la conciencia actual, presente, sensible y a 
las las múltiples acciones que llamamos “sacrificio”» (HEGEL, G. W. E. Lecciones 
Filosofía de la religión, o.c. 1, 315). 
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está escrito de mí— para hacer, oh Dios, tu voluntad» (10,5 
Esa ofrenda de libertad abarcó toda su vida. Con ella a i 0, 
en humanidad la filiación por la forma suprema de a 
la pasión en el sentido de sufrimiento raBeiv = aBelv (5 e 
Su perfeccionamiento como hombre fue nuestra perfes : 
como hijos. Esa fue muestra salvación: «Aunque era Hijo, a 
dió por sus padecimientos la obediencia, y por ser consu a 


, mado 
vino a ser, para todos los que le ob 

edecen, causa de s ló 
eterna» (5,85). Ñ is 


Ción 


$6 Cf Sal 119,71; Prov 3,12; 15,31; Homrro, I/4 ; 
. 71; ,12; 15,31; MERO, I/ada 17,32, Husí Ñ 
dos días, 218; EsquiLo, Agamenón, 177; SÓFOCLES, Edipo Rey, ÓN pe dl 


CAPÍTULO XII 


LA CRISTOLOGÍA DE LOS «SÍMBOLOS 
DE FE» ENTRE EL NT Y LOS 
CONCILIOS ECUMÉNICOS 


1. Introducción 


La fe es consentimiento de corazón y confesión de boca (Rom 
10,8-11); es palabra interior y verbo exterior; expresión de una 

sona y forma configuradora de una comunidad. No sabemos 
en qué orden cristológico fueron surgiendo las breves «confesio- 
nes de fe» que, diferentes en su estructura literaria y dispersas en 
sus usos eclesiales (Sitz im Leben), faeron configurando un tejido 
expresivo del origen, contenido y misión de la nueva comunidad, 
nacida de la convivencia con Jesús y de su encuentro con él como 
Resucitado. ¿Precedieron algunas a los actuales textos del NT, de 
forma que lo que éstos hacen es citar explícita o implícitamente 
fórmulas de uso en la Iglesia, creándoles un marco más amplio, 
explicitando sus exigencias y aplicándolas a las necesidades de cada 
comunidad? Fórmulas confesantes y textos neotestamentarios, en 
interacción recíproca, se convirtieron en «canon» de la fe. Por ellos 
uno se medía al decidirse a ser creyente, pedir ser admitido en la 
¿comunidad y ser recibido por el bautismo, mantenido en ella o 
excluido de ella. El símbolo de la fe es el primer canon. Está dado 
con matices diferenciadores en cada Iglesia antes de que los 27 
libros fueran recogidos como inspirados por Dios para set fuente 
de vida, norma y límite a la Iglesia (Escrituras canónicas). Al nuevo 
creyente no se le entregaba un bello libro encuadernado, como 
hoy anacrónicamente estamos tentados a creer, sino una fides Ecie- 
siae, que se recitaba delante de él para que la conociera (fradito 
Dmboli) y que él, recitándola, devolvía como signo público de 
homologación (Soros Aoc) a la Iglesia, adhesión a su contenido e 
Mtegración en su forma de vida. 
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Dentro del NT los «credos» aparecen en esbozos tragmen. 
tarios, según la realidad teológica, cristológica, soteriológica y, 
trinitaria que pongan en el punto de partida o centro, Son las 
fórmulas de los Hch: «Si crees que Jesús es Señor [...]»; los sahy. 
dos de las cartas paulinas: «De parte de Dios nuestro Padre y de 
su Hijo, Nuestro Señor Jesucristo»; las expresiones con que el 
apóstol cierra alguna de sus cartas uniendo el amor del Padre, ÍA 
comunión del Espíritu y la gracia de Nuestro Señor Jesucristo; y 
el capítulo final de Mateo que enumera en secuencia narrativa el 
mandato de Jesús: enseñar, hacer discípulos y bautizar en el 
nombre del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo. La historia de 
esta imbricación neotestamentaria o génesis posterior de los 
credos ha sido hecha y no la vamos a sintetizar aquí !, 


La lógica interna de los credos va de la confesión de Je en el Señor pre. 
sente a la rememoración laudativa y agradecida de sus hechos salvíficos. El 
punto de partida es siempre el Padre, su señorío, origen y desig- 
nio, creación y omnipotencia. El Padre en la eternidad engen- 
dra al Hijo, coextensivo, coexistente y consustancial consigo, a 
quien luego se le van añadiendo los epítetos que describen su 
divinidad y la forma específica a la vez que diferenciada en que 
la posee respecto del Padre. A esos atributos eternos se les aña- 
de luego el relato de su gesta histórica enumerando uno tras 
otro los hechos máximos y concluyendo el relato con su iden- 
tificación soteriológica: todo ello ha sido por nosotros y 
por nuestros pecados. Finalmente aparece la escueta confesión: 
«Creemos en el Espíritu Santo». Ésta es la estructura base del 
credo de Nicea (325), que luego explicitará el concilio de Cons- 
tantinopla en 381, haciendo idéntica labor reflexiva y confe- 
sante respecto del Espíritu Santo, aun cuando evita utilizar 
términos que podían suscitar polémica, como había sido el 
«homoousios», usado para fijar la divinidad del Hijo. Otras dos 
palabras cumplen esa misión: el Espíritu es «Señor» y «Vivifica- 
dor» *. Si la redención es obra del Hijo, la santificación es obra 


! Una síntesis de toda la investigación clásica (A. Hahn - G. L. Hahn, E Katten- 
busch, A. von Hatnack, H. Lietzmann, J. de Gellinck, JN. D. Kelly; V. H. Neufeld, 
H. Schlier, etc.), en AA.VV, «Glaubensbekenntnis(se) LX», en TRE XUL 
384-446. y 

2 C£ A. M. RrrreR, «Konstantinopel. Okumenische Synoden (381)», en TRE 
XIX, 518-524, 


a dl 
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íritu Santo. Ambas son la acción que el Padre lleva a 
del ES el mundo dándose a sí mismo y recreando a los hom- 
cabo E su autodestrucción por el pecado, mediante sus «dos 
ESNaa! el Hijo y el Espíritu Santo», como los designará San Íre- 
manos, 


3 
£o A . . a * . E 
a Dado que las dimensiones teológicas de Cristo han sido ana 


adas en otras partes del libro, aquí sólo comentamos aquellos 
pe ículos del credo que traducen, con categorías nuevas ante pre- 
ele tas nuevas surgidas sobre todo en los siglos 111 y Iv, la univer- 


alidad salvífica de Cristo, y que por tanto explicitan el significa- 
3 de su vida y muerte, de la resurrección y de la encarnación. 
o 


2. La ascensión o ida al Padre. Cristo, 
«Señor de la altura» (Rom 8,39) * 


a) El hecho de la ascensión 


; S - los artícu- 
En el NT (Lc 24,505; Mc 16,19; Hch 1,9 14) y en a 
los tanto del Símbolo Apostólico * como del Símbolo Niceno- 


3 C£ Adu. Haer. 111, 16-21, donde articula la cooperación de las tres personas en 
la A ad redentora y divinizadora del único Dios para con ra su 
imagen, compañero de alianza y gloria de convivencia (SCh 211; pa E ;S as 

4 C£. la bibliografía en TRE XV, 330-344; «Himmeb», en LTAKO V, 15-122; « a 
melfahtts Christi», en ibíd., 122-125; G. LoHtrINK, Die Himmelabris Jesu. Untersuobun- 
gen qu den Himmelfabris und Erbóbungstexten bei Lukas (Múnich 1971); e a 
«Jesus Himmelfahrt nach den lukanischen Schriften», en Besinnung anf das : (En- 
burgo 1967) 227-241; E. QuesaDa García, «Las apariciones y la ascensión en la ne 
nomía salvífica»: Burgense 26 (1985) 351-377; J. A. FITZMYER, «The O 
Christ and Pentecost»s Theological Studies 45 (1984) 409-440 con re p 
nota 3; Íp., The Gospel according to Luke X-XXIV” (Nueva York 1984) 1586- ce eS 
bibliografía completa; P. Bunotr, Li4scension, Exégese et Théolegie, 1 (París de . 
363-411; A. Scumir, Entrickung-Arfuabme-Himmelfabri. Untersuchnng 20 einem e e- 
Wungsbercich im AT (Stuttgart 1974); Com RCT1 (1983) núm. ia ab scen- 
sión a los cielos; Com BCI 1 (1984) núm. monográfico: Sentado a la derecha el és re, con 
artículos de A. Rugic, «Sedet ad dexteram Patris en el AT» (27-103 LAMBRECHT, «Está 
sentado a la derecha del Padre» (p.21-39); W. Kasprr, «La ascensión de ic 
Ga y significación teológica» (p.40-48); X. Pikaza, «Christus sedens, Aproximación 2 

Menéutica» (p.49-59); M. GOURGUES, 4 la droite de Diem. Résurrection de Jésus el ea lisa- 
tion du same 110,1 dans le NT (París 1978), J. R. Marcos, Jesús de ds E 
ficación. Estudio de la exégesis patrística de la fórmula «S entado a la diestra de Dios» hasta e 
concilio de Nicea (Salamanca-Madrid 1974). a 
3 HiróLITO Di: ROMA (a.215-217), Tradición Apostólica (DS 10). 
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constantinopolitano (DS 150), la Iglesia ha afirmado /a ascenso, 
de Cristo al cielo y su sesión a la derecha del Padre: «Jesucristo da 
después de irse al cielo y de someterse los ángeles, potestades 
potencias, está a la derecha de Dios» (1 Pe 3,22). Este text 

explicita con claridad lo que está implícito en otros como Ro Ñ 
8,34; Col 3,1; Ef 1,20; Heb 1,3.13; Hch 2,33; 5,32; 7,56. e 
remiten a una iniciativa divina, expresada por ¡ . 

Dedianeda di es 


«Dijo el Señor a mi Señor: “Siéntate a mi derecha hasta 
ponga a tus enemigos debajo de tus pies”» (Mc 12,36). 


Que 

Dios es quien asume y hace ascender a Jesús, a la vez que es 
el entronizador '. La ascensión a los cielos o la ida a Dios es un 
redoble de la resurrección, lo mismo que la ida a los muertos es 
un redoble de la muerte. Ambos artículos explicitan la significa. 
ción salvífica de Cristo refiriéndola a los órdenes inferiores (infer. 
na) y alos órdenes superiores (súperos); explicitan el abismo de muer. 
te al que nos ha arrancado Cristo (infierno) y el destino de vid 
divina a la que nos ha conducido (cielo). Para explicitar esas rea. 
lidades historifican la acción descendente y ascendente de Cristo 
única forma de mostrar como reales para nosotros en el tiempo 
y en el espacio la potencia victoriosa de Cristo en la resurrec- 
ción y el valor redentor de su muerte. 

San Lucas ha descrito el despliegue espacial y temporal de 
cuarenta días, mostrando la necesidad de tiempo que los após- 
toles tenían para ser iniciados en la enseñanza de Cristo glorifi- 
cado (tiempo-tipo). En el fondo nos quiere decir que se fue 
dando a percibir en una forma y tiempo tras los cuales los após- 
toles quedaron cualificados para recibir el Espíritu, emprender 
la misión y constituir la Iglesia. Los primeros testigos de esos 
cuarenta días tienen una autoridad que no tienen los posteriores 
(tempo-límite). En ese tiempo Cristo se deja ver apareciéndose 
(Hch 1,3), no conviviendo en forma normal y temporal. Es, pot 
tanto, el tiempo del hombre lo que está en juego, no el tiempo 
de Dios. Y, en la misma medida en que la cuestión de si el cielo 
es un lugar deriva de la cuestión de cómo la materia es integr2- 


6 Cf J. R. Marcos, «El Dios entronizador», en O.C., 29-44, 
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da en Dios 7, la cuestión de si las apariciones y la ascensión son 
otro hecho históricamente verificable y distinto en la vida de 
esús, además de la resurrección, deriva de la pregunta: ¿cómo 
e] que €s eterno ya puede dejarse percibir en cuanto eterno por 
los que existen en el tiempo y en el lugar? 
Los 40 días pueden ser entendidos como el tiempo salvífico 
ue Cristo necesitó para preparar a sus apóstoles a la revelación 
de Pentecostés, lo mismo que él se había preparado durante 


“guarenta días en el desierto para la revelación que tenía que lle- 


var a cabo predicando el evangelio, y Moisés se había preparado 
en el Sinaí a la recepción de la Torá. El mismo autor de los 
Hch utiliza otra fórmula mucho más genérica: «durante muchos 
días» (13,31). El número 40 es en el AT el tiempo sagrado para 
los mediadores de salvación, para el cumplimiento de un plazo 
o para la realización de una obra (Gén 7,4.12.17; 8,6; Ex 24,18; 
34,28; Dt 9,9; 18,25; 1 Sam 17,16; Jon 3,4) ?. 


b) Los textos y sn universo simbólico 


Cristo retorna al que le ha enviado (Jn 7,33; 16,5-7); va al 
Padre (13,1; 14,12.28; 16,10.17.28; 17,11.13); va a Dios (13,3). 
Para San Juan, la ascensión es el final de este movimiento de 
retorno del Hijo al Padre; el término de ese paso de este mundo 
al Padre (13,1); se inicia en la elevación a la cruz y se consuma 
en el instante de la resurrección. El momento de elevación o alza- 
miento de Jesús en la cruz es a la vez la atracción de todo hacia 


7 «En teología, cielo puede ser una metáfora para explicar la plenitud del hom- 
bre definitivamente salvado en Dios. Si se puede llamar “lugar” a este cielo o no, 
depende de la manera en que la materia sea a su vez definitivamente salvada por 
Dios» (K. RAHNER, «Cielo», en DT 92. 

8 Los exegetas (Wikenhauser, Benoit, Fitzmyer, Haenchen, Roloff, etc.) están 
de acuerdo en considerar la cifra 40 como referencia teológica antes que como 

_ datación cronológica. Como Moisés, Elías y el mismo Jesús en su vida anterior, 
prepara ahora a los discípulos para la obra venidera. ¿O se trata de una designación 
del tiempo de la Iglesia, como intermedio entre el tiempo de la resurrección y el 
tiempo de la parusía? «En conexión con el simbolismo del AT, este dato, más teo- 

Ógico que histórico, expresa el carácter de entretiempo de esa presencia oculta de 

Cristo y con ello finalmente designa el tiempo completo de la Iglesia, que llena los 

? días entre la resurrección y la irrupción definitiva del Reino» (. RATZINGER, 
immelfahrt Christi», en LTAR? V, 362). 
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sí, hacia el misterio de Dios en el que él ya vive com 
hombre y cabeza de los hombres (3,14; 8,28; 12,32; 
existencia de Jesús es un movimiento continuo d 
ascensión y elevación hacia la hora suprema y haci 
desde el que viene. En ese movimiento ha arrastrado 


la humanidad, que así ha visto en la cruz el si 
vador (3,14) ?. 

El sentido de la ascensión, entendida desde el destino 
punto de llegada, nos lo ofrece el llamado himno de la Piedad, Ser 
ensalzado en gloria es la trasposición del hombre Jesús al cora. 


zón mismo del Padre. Jesús no pertenece definitivamente a la 
tierra irredenta y pecadora, sino al Dios santo y eterno: 


O Hijo del 
12,34), La 
e FEtOrno 
a el Padre 
CONsigo a 
gno sanador y sa]. 


«Confesamos que es grande el misterio de la piedad, el cual: 
— ha sido manifestado en [la] carne, 

— ha sido justificado en [el] Espírita, 

— ha sido dado a ver a [los] ángeles, 

— ha sido predicado a [los] gentiles, 

— ha sido creído en [el] mundo, 


— ha sido ensalzado en [la] gloria» (Í Tim 3,14-16). 


Este texto resume toda la historia de Cristo: encarnación, 
existencia mortal, glorificación y extensión de su poder como 
Señor a todos los órdenes de lo real, revelación a los ángeles 
superiores e inferiores, a las potestades del mundo, al pueblo 
judío y a los otros pueblos de la tierra, para concluir su gesta 
introduciendo con él a la humanidad en Dios. 


La terminología que se utiliza ya nos orienta hacia la com- 
plejidad del sentido de la «ascensión», que es inseparable de 
otras afirmaciones que el NT hace sobre Jesús y a la luz de las 
cuales hay que entenderla: exaltación, glorificación, generación 
por el Padre, sesión a su derecha, otorgamiento de un nombre 
nuevo, concesión de la dóxa, constitución como Señor y Cristo. 
El género literario del relato (ángeles, nube, etc.) muestra que se 
trata de un hecho en el que Dios está actuando para nuestra sal- 
vación. Son múltiples los verbos con que se describe esa acción 
de Dios respecto de Jesús: es asumido al cielo (Mc 16,19; Hch 


2 Cf. A. VérGOTE, «EExaltation du Christ 
Epbemerides Theologicae Lovanienses 28 (1952) 5- 
herrlichung im Jobannesevangelisim, O.c. 


en croix selon le quatriéme évangile»: 
23; W. THOSiNG, Die Erbóbung und Ver 
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. analambánó); llevado al cielo (Le 24,51: anajéró); levantado y 
11h Se de los ojos por la nube (Hch 1,9: epaíró), asumido en 
CA “Tim 3,16: analambánó), o como acto mismo de Jesús: 
gloria ( Padre (Jn 20,17: anabaínó), yéndose o ido al cielo (Hch 
subo el 3 22: poredomai). La imagen utilizada para describir la 
ade a de Jesús remite a situaciones análogas en el AT, sobre 
os ón de Elías (2 Re 2,11). En el recuerdo están otras 
rodo la an Henoc, Esdras, Baruc, conocidas en la literatura 

za cda En todos estos casos se trata de una acción 
O racuando en el mundo, insertando a los hombres pri- 
be en su proyecto para el mundo y luego eat 

vida divina. Por ello el relato no puede por menos 
e dimensiones de «mito», si entendemos esta palabra en su 
Sea ble sentido como hoy lo hace la mejor fenomenología 
ca es decir como la única manera posible de describir 
eros de este mundo lo que en el fondo lo a y 
decir cómo es significativo para todos algo que en eS da 
vivido por uno solo. Eternidad de Dios y tiempo E dee A 
significación para todos e historia personal de uno, fo 
ánico contenido. " 
: El esquema que utiliza Lucas para presentar la a 
Jesús era conocido del AT, donde se habla del rapto. ed ea 
(2 Re 2,1-18; Eclo 48,9.12; 1 Mac 2,58), y de Ea E ea 
Henoc, Esdras y Baruc. También le eran conocidas las 3 in 
de la desaparición de héroes y de jefes, tal como se conta e 
el mundo helenístico (Hércules, Empédocles, Ifigenia, Platón, 
Aristóteles, etc.). La desaparición prodigiosa del IR ES 
condición para su divinización por el Senado, que E pisas 
testigos que le hubieran visto subir al cielo de entre ed o 
de la pira crematoria. Lucas conoce esos esquemas E =. 
tes para interpretar la resurrección como exaltación. E 
lectores helenísticos era la manera apropiada de mostrar q 
Jesús había sido exaltado a la vida y condición divinas. do a 
diferencia de la apoteosis de los césares romanos, se trataba ; 
la entronización del auténtico Señor del universo, al que ya en € 
nacimiento se le había designado como Salvador del re e 
2,11). Con tal explicación Lucas, al separar la exaltación e la 
resurrección, corría dos peligros: daba pie a pensar a ésta como 
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una mera vuelta a su vida anterior y a comprender la ascensiá 
como un acontecimiento sujeto a las leyes del tiempo y del 
espacio !0, 

Kasper tiene razón al afirmar que con la ayuda del mito se 
expresado la historia; a la luz de la esperanza del hombre se ha 
narrado la revelación de Dios, y con lo que ha acontecido en Un 
lugar a un solo hombre, y de una vez para siempre, se ha esclare. 
cido un anhelo universal. La encarnación y ascensión no son afir. 
maciones sobre todo hombre, ni por tanto una manera de descyj. 
bir el origen de cualquier vida humana en el Absoluto Y su 
ordenación y consumación en el Eterno. Son afirmaciones parti. 
culares sobre un destino particular, del que, sin embargo, se han 
derivado consecuencias salvíficas para todos los hombres !!. 


c) Sentido cristológico, soteriológico, eclesiológico y escatológico *? 


— Fin de las apariciones. El sentido primero del relato de la 
ascensión es cerrar el tiempo de las apariciones, poner fin a la 
presencia corpórea de Cristo en la tierra y con ello establecer 
diferencia respecto del tiempo posterior. No todos los tiempos 
son idénticos; ni se puede esperar de ellos la misma eficiencia 
teológica. Hay el tiempo de la preparación y de la espera; el 
tiempo de la manifestación y de la realización; el tiempo de la 
acreditación y del aguardo; el tiempo de la manifestación y con- 
sumación finales. 

— Victoria sobre poderes y dominaciones celestes. La ascensión no 
sólo remite al tiempo de acá de Cristo, sino al entretiempo y 
entremundo que une la realidad del cosmos y la realidad de 
Dios. Cristo llenó nuestro mundo con su victoria y llenará. los 
espacios superiores del mundo, los supraterrenos (érovpávid). 
La ascensión es comprendida en el corpas paulino y pospaulino 
a la luz de las visiones religiosas contemporáneas, que recono- 
cían la existencia de poderes sobrehumanos, situados entre el 


1 «Lucas en modo alguno abandona la cristología como presa del mito; sino 
que, al revés, se vale conscientemente del mito como medio para interpregf» 
cristología» (). RoLorr, Hechos de los Apóstoles | Madrid 1984] 51s). 

11 C£ Mí Kasprr, «La ascensión de Cristo...», a.c., 47. 

12 C£ M. Ku, «Himmelfabrt Christi», en LTAK3 V, 117-119, 123. 
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á la tierra (Col 2,15; Ef 1,20-23; 4,8). La superioridad de 
cielo Y extiende también a los ángeles (1 Pe 3,22; Heb 1,4). 
caso na comunidad, que vive bajo el miedo o presión de tales 
e si celestes, a partir de los cuales se esclarecería este mun- 
a qutor de la carta a los Efesios hace una afirmación sote- 
riológica fundamental: Cristo es superior y vencedor de todos 

s ámbitos, poderes, dominaciones, potestades, fueren los 
a fueren, si es que existieren. El lo ha traspasado todo: si 
O onicn vacío, lo ha llenado con su pléróma; y si esos poderes le 
fueren adversos al hombre, los ha vencido a todos. Nuestra 

ca, tan libre en un sentido y tan adicta a horóscopos, magos, 
videntes y devotos del tarot para escapar a los poderes y a las 
situaciones astrológicas, debe encontrar luz y fuerza en este tex- 
to del credo: no hay ningún poder último superior a Cristo, y en 
Cristo se da la victoria del amor sobre la muerte para otorgar 
vida a los hombres. El es soberano de todo otro poder. El autor 
no entra en discusiones filosóficas O cosmológicas; no afirma 

siquiera la existencia de tales poderes o dominaciones. Frente a 
unos lectores amedrentados hace una afirmación cristológica. 
Cristo es superior a todos ellos: los ha vencido y sometido. En 
la Iglesia podemos conocer esa victoria y participar en ella. 


«Dios ejerció la fuerza de su poderosa virtud en Cristo resuci- 
tándole de entre los muertos y sentándole a su diestra en los cielos, 
por encima de todo principado, potestad, virtud y dominación y de 
todo cuanto tiene nombre no sólo en este siglo, sino también en el 
venidero. A él sujetó todas las cosas bajo sus pies y le puso por 
cabeza de todas las cosas en la Iglesia, que es su cuerpo, la plenitud 
del que lo consuma todo en todos» (Ef 1,20-23; 3,19; 4,13). 


— Consumación de la encarnación y consumación de la humanidad. 
La ascensión es la introducción del completo ser de Jesús en 
Dios. La elevación física en el NT es el símbolo de la trasposi- 
ción a otro orden de realidad. El arriba no es una magnitud físi- 
ca O astronómica, sino cualitativa. Y el hombre ha sabido siem- 
Pre que Dios es superior; pertenece a otro orden de realidad; es 
el santo, el eterno, el poderoso. Cristo es introducido en ese 
universo de Dios, para participar de su vida. El Crucificado es 
así traspuesto de la ignominia de la cruz y del mundo al esplen- 

Or de la gloria del Eterno. Esa introducción afecta al hombre 
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en cuerpo y alma. La resurrección de Jesús no es la declara. 
de su validez universal, de su permanencia eterna, de la e 
talidad de su espíritu o de sus ideales, quedando su a 
como pasto de la corrupción. Tal afirmación contradice nd 

mente la antropología unitaria del mundo judío y es impens ce 
para los autores del NT 1, La ascensión es la afirmación fro, E 
a la muerte que Dios hace sobre Jesús integrando su entero E 
a la propia vida divina para siempre. Con la llegada del hom ¡ 
Jesús al misterio de Dios está lograda la plenitud de la hum A 
dad y consumada la encarnación. El movimiento de apertanje 
Dios a la criatura se cierra cuando ésta es integrada en Di : 
Dios es definitivamente hombre cuando lleva al hombre a 
definitiva e indestructible participación en su vida. se 


. «El amor redentor de Dios no revierte exclusivamente sObre el 

alma”, sino sobre todo el entero ser del hombre. El hombre 
vo, el hombre redimido, tiene su fundamento en la naturaleza de 
no-humana de Jesús que, iniciada en la anunciación, se consu 6 
Sea en su ascensión. Sólo al entrar en el cielo, es ps 
a exclusiva intimidad del Padre, Cristo'Jesús es, plena e indisolu- 
blemente, el perfecto y consumado Hombre-Dios» **. 


— Creación del cielo. Con la asunción de Jesucristo por Dios a 
su propia vida, la humanidad concreta y completa de Jesús es 
integrada en el misterio de Dios para participar de él, para ser 
desde él y con él, para constituirle. Unión a Dios pertenencia a 
Dios, afirmación eterna de la humanidad de Cristo en Dios: eso 
dice la ascensión. Esa nueva forma de existencia resultante de la 
asunción definitiva y plenificadora de la humanidad de Jesús a la 
vida misma de Dios, y con ella la radical posibilidad de que toda 
vida humana participe del misterio de Dios, es lo que llamamos 
cielo. El cielo, por consiguiente, es la forma de existencia resul- 
tante de la victoria de Cristo sobre la muerte y de la asunción de 
su humanidad por el Padre, para que comparta y constituya su 
propia vida. Esa posibilidad abierta por el Padre para Cristo, el 


13 C£. P Benoir, ió 5, Diccionari. ¡bli 
1970 EA TO E «Ascensión», en H. Haaa, Diccionario de la Biblia (Barcelona 
14 S 1 Señ 
R, GUARDINI, El Señor, 0.c., 538. Las p.534-539, con el título «Me voy y vuelvo 
a vosotros», constituyen una expresión excelsa de esta obra capital del siglo 


que sólo en algunos capítulos de Rahner, Balth 1 
: : ] asar Las 
equivalentes. A 


C.12. Los «símbolos de fe» entre el NT y los concilios ecuménicos 531 


carnado, está dada ya para todos con él y en él. El /agar radi- 
destinatario del hombre es ya Dios. Entrar en el cielo es una 
forma metafórica para designar lo que Cristo nos ha logrado. 
Cuando la liturgia dice que Cristo nos abrió los cielos (apermist 
gredentibus Tegna caelorum), no afirma que nos ha abierto un cielo 
ente, sino que lo ha constituido: su humanidad se ha 
convertido en el lugar connatural para las creaturas redimidas, 
rque ella incluye en unidad a Dios y al hombre. Y eso es el 
cielo: Dios y el hombre unidos. Hasta Jesús, Dios era Dios y el 
hombre era sólo hombre. A partir de Jesús, Verbo encarnado e 
Hijo del hombre, Dios no ha permanecido ajeno al hombre, 
sino que se ha dado absolutamente plenificando su humanidad 
en todas sus posibilidades, y convirtiendo la de Jesús en la 
mediación, es decir, en signo y causa de su gracia para todos los 
hombres. Guardini, Rahner y Ratzinger han subrayado en los últi- 
mos decenios esta constitución cristológica del cielo *?. 

— Triunfo del humillado resucitado, y con él de todos. La introduc- 
ción de Jesús en la vida de Dios es la elevación del humillado, la 
glorificación del crucificado y la justificación del declarado blas- 
femo. El texto de Flp 2,6-11 nos retrata la figura de Jesús, sien- 
do de condición divina y asumiendo la condición de esclavo, 
como inversión de la figura de Adán. Éste quiso raptar la condi- 
ción divina y se hundió en su forma infrahumana. Cristo, por el 
contrario, siendo igual a Dios, asumió la situación infrahumana 


ya exist 


15 «El cielo no está ni en el espacio infinito ni en los límites de nuestro mundo... 
El cielo tampoco es una dimensión que corresponda a expresiones de nuestro len- 
guaje, como paz celestial o belleza celeste [...] El cielo es la exclusiva sacralidad de 
Dios, es decir, el modo en que Dios está a solas consigo mismo y que, por eso, es 
inasequible a toda creatura (...] Esa exclusiva intimidad de Dios es el cielo. Y ahí es 
donde ha sido acogido Jesús, el Señor resucitado; no el espíritu de Jesús, sino él, el 
Resucitado, en su plena realidad viviente» (R. GUARDINL, El Señor, O.C., 5365). Cf. K. 
Rania, «Cielo», a.c., 92. Cf. también «Ascensión de Cristo», en DT 475. «El cielo 
es algo primariamente cristológico. No es un lugar ahistórico “al que” se llega. El 
hecho de que haya “cielo”, se debe a que Jesucristo existe como Dios hombre, y a 
Que él es quien ha dado al ser humano un lugar en el ser mismo de Dios. El hom- 
bre está en el cielo cuando y en la medida en que se encuentra con Cristo, con lo 
Que halla el lugar de su ser como hombre en el ser de Dios. Así que cielo es prima- 
E una realidad personal, que para siempre lleva la impronta de su origen 

Istórico en el misterio pascual de muerte y resurrección» (J. RATZINGER, Escatolo- 
ga. La muerte y la vida eterna (Barcelona 1984) 217. Aquí Ratzinger reasume sus 
o «Himmel» y «Himmelfahro» del LTAR? V, 355-358, 360-362, a la vez que 

e a K. Ramnur, «La resurrección de la carne», en ET 1, 217-232. 
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de los pecadores y los elevó a la condición divina. En él so 
rehechos a nuestra condición original de imagen de Dios. Con dl 
somos introducidos todos a la vida de Dios. Para Pablo, el 
triunfo de Cristo es el triunfo de la humanidad. En su COrtejo 
vamos, no como los vasallos de los generales romanos para se 
degollados tras el desfile triunfal, sino como partícipes de Su 
propia gloria: 
«¡Gracias sean dadas a Dios, quien por Cristo nos lleva sim 

en su triunfo, y por nuestro medio difunde en todas partes el olo, 

de su conocimiento! Pues nosotros somos para Dios el buen olor 

de Cristo entre los que se salvan y entre los que se pierden: para 


los unos, olor que de la muerte lleva a la muerte; para los otoR, 
olor que de la vida lleva a la vida» (2 Cor 2,14-16). 


La marcha de Cristo al corazón de Dios señala el camino y 
la meta de la aventura humana. Aquél es el lugar definitivo que, 
conquistado por él y ofrecido a todos, tiene que orientar nues. 
tra marcha. La liturgia ha comprendido la ascensión como la 
fiesta suprema de la Iglesia, porque ella muestra la consuma: 
ción del hombre. La assumptio Christi in Deum fue a la vez la 
assumptio hominum cum Christo in Deum, pues él no existe ya al 
margen de la comunidad humana ni se ha desolidarizado nun- 
ca de ella 1%, Ese Jesús permanece allí en una relación de ado- 
ración y de intercesión por toda la humanidad. De ahí que la 
carta a los Hebreos haya interpretado la glorificación y ascen- 
sión de Jesús como la entrada definitiva en el santuario para 
ofrecer el sacrificio de la alianza que consuma para siempre 2 
los que están llamados a la santificación '?. Con ello ha funda- 
do la esperanza humana y ha superado el miedo, inserto en la 


le $Th. 11 q.57 a.6: «Quia enim ipse est caput nostrum, oportet illud sequí 
membra quo caput praecessit: unde dicitur lo 14,3: “Ubi sum ego, et vos sitis*s 
ibíd. ad 2: «Ascensio autem Christi est causa ascensionis nostrae, quasi inch 
ipsam in capite nostro, cui oportet membra conjungj». 

17 «Ipsa enim repraesentatio sui ex natura humana, quam in coelum intulit, CS 
quaedam interpellatio pro nobis: ut, ex quo Deus humanam naturam sic exaltek 
in Christo, etiam eorum misereatur pro quibus Filius Dei humanam natuniál 
assumpsit» ($7h, 111 q.57 a.6). La escuela francesa de espiritualidad ha subrayado, 3 
la luz de Heb, cómo la ascensión de Jesús y su entrada en el Santuario de Dios Sé” 
nifica la presentación de la ofrenda que él hace al Padre y su aceptación por to! 
nosotros. Cf. J. R. Marcos, «La intercesión y el sacerdocio celeste», en Jesás 
Nazareth y su glorificación... 0.c., 271-278. 
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íz del hombre, por mortal y pecador, atenazado y sujeto a la 

erna servidumbre (Heb 2,15). 
dl __La sesión a la derecha de Dios. La asunción de Cristo a Dios 
jjeva consigo dos consecuencias: que participa en su vida interior 
, otra que participa en su poder y responsabilidad para con el 
mundo. Este último aspecto es lo que simbólicamente designa la 
sesión a la derecha del Padre. Jesús, participando en la vida de 
Dios, participa en la relación que él tiene con las cosas. Esa rela- 
ción es de sostenimiento creador, de vivificación y de exigencia, 
de gracia y de juicio. Desde aquí aparece nuevamente cómo Jesús 
no se aleja de la realidad, sino que desde Dios entra en una nueva 
relación con ella, Para designar esta integración de Jesús en la 
soberanía divina ha utilizado el NT los salmos que describen la 
entronización del príncipe y con ello su participación en la auto- 
ridad del Rey !. La experiencia cristiana originaria fue experien- 
cia de ese poder liberador de Cristo y, consiguientemente, de 
libertad y soberanía respecto del mundo '”. Quienes habían reci- 
bido la redención de Cristo, habían percibido el misterio de Dios 
como amor y misericordia, fuente de libertad y dignidad. Por eso 
vivieron aquella experiencia de novedad y aquella capacidad de 
iinsformar al mundo decadente e informarlo con un alma nue- 
va. La relación de Jesús con Dios, junto con su victoria sobre los 
poderes ajenos a Dios y su libertad frente al mundo, fueron ofre- 
cidas al hombre. Con ellas se abrió un universo nuevo a la con- 
ciencia y a la historia humanas. 


«A este Jesús, Dios le ha exaltado a su derecha como guía y sal- 
vador para dar a Israel la conversión (uerávora) y el perdón de los 
pecados» (Hch 2,33; cf. 5,31). 


Se ha discutido si este dativo «a su derecha» es de lugar de 
acción; instrumental (exaltado por la derecha de Dios), o local 
(elevado a la derecha de Dios) 2”. El resto de textos del NT nos 


18 Sal 110,1; 2,7; cf. Mt 22,24; 26,64; Mc 12,36; 14,62; Lc 20,42; 22,69; Hch 2,32-34; 
531, 7,55-56; Rom 8,32; Ef 1,20; Col 3,1; Heb 1,3.13; 8,1; 10,12; 12,2; 1 Pe 3,22, 

2 «Los cristianos del siglo 1 y 11, que expresaron su fe en la ascensión de Cristo 

y en su sesión a la derecha del Padre, comprendieron que en ella se implicaba el 

Que Cristo había sometido a los poderes que le son hostiles a él y consiguiente- 
AS a su lglesia» (J. N. D. Kr11x, Harty Coristian Creeds [Londres 1967] 151). 

" LaTOB escribe: «Exaltado por la derecha de Dios y no a la derecha. Aquí está 

€l sentido instrumental de Sal 118,16 y no el local de Sal 110,1. Lo mismo en 5,31. 
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inclinan a comprenderlo como indicación del lugar persona. 8 
decir, la trasferencia a una nueva forma de existencia y la CONCE 
sión de una nueva potestad a Cristo por Dios: 


«La derecha de Dios aparece como un símbolo a la ve 
comunión, comunidad, y de comunicación. Comunión del Resucitado al 
vida y a la condición del Padre; comunicación y participación en el 
orden de los bienes y poderes divinos; comunión y reparto 
desbordan, por decirlo así, en una comunicación a los hombres del 
dinamismo de la salvación» ?!, : 


Z de 


3. El descenso a los infiernos o la ida a los muertos. 
Cristo, «Señor de la profundidad» (Rom 8,39) 22 


a) Del NT al artículo del credo 


El NT es de una sobriedad absoluta a la hora de describir el 
tiempo que media entre la muerte y la resurrección de Jesús. 


La expresión sugiere al mismo tiempo la resurrección y la ascensión» (p.367). Lo 
contrario opinan M. Gourges y L. Roloff, quien escribe: «Ia cita que encontramos 
en los vv.34-35 va en contra de esta interpretación que, además, no cuadra en con- 
texto. Lo que se trata de decir es lo siguiente: el nuevo presto que Jesús Ocupa a la 
derecha de Dios crea las condiciones para la efusión del Espíritu, porque ahora ya 
posee un poder soberano» (]. RoLorr, Hechos de los Apóstoles, o.c., 91). 

21M. GourGEs, «Exalté á la droite de Dieu. Actes 2,33; 5,21»: Science et Esprit 27 
(1975) 303-327 cita en 327. 

22 Cf. H. U. von BarrHasar, «El Misterio Pascual, IV: La ida al reino de los muer- 
tos», en MS 111/2, 237-265, ahora editado en volumen aparte: Teología de los tres días 
El misterio pascual (Madrid 2000) 129-162; K. Ranner, «Descendió a los infiernos», 
en ET 11, 160-65; A. Grumer, «Hóllenabstieg, Hóllenfahrt Christi», en LT3K? Y, 
540-555; ÍD,, «Der Gottessohn im Totenreich. Soteriologische und christologische 
Uberlieferung», en Mit ¿bm und in ibm..., 0.c., 76-174, Com RCI 1 (1981) núm. mono- 
gráfico: Descendió a los infiernos, con artículos de E Lacu, «El descendimiento a los 
infiernos en la exégesis actual (1 Pe 3,18-4,6)» (p.28-39); J. M. SáncHez Caro, «El 
Misterio de una ausencia. Ensayo sobre el Sábado Santo» (p.40-68); W. Maas, «Des- 
cendió a los infiernos. Aspectos de un artículo de fe olvidado» (p.69-86); A. Hass, 
«Descensus ad inferos. Bajadas a los infiernos y visiones del más allá en la Edad Media 
anterior a Dante» (p.81-106); W. J. DarrON, Christ5 proclamation to the spirits. Á study l 
1 Peter 3,184,6 (Roma 1965); Íb., «Interpretation and tradition. An example of 1 
Peter»: Gr 49 (1968) 11-37; Ch. Perror, «La descente du Christ aux enfers»: | 4mktrt 
et lie 17 (1968) 5-29; Ib., «La descente du Christ aux enfers en la prédicanion aux 
morts», en ACEFEB, Etudes sur la premitre lettre de Pierre (París 1980) 231-46; he 
Maas, Gott und die Hólle, Studien zum Descensus Christi (Einsiedeln 1979); E. NocH 
«Hólle», en TRE XV, 455-461; J. Danii1.:0U, Teología del judeocristianismo (Madrid 2004) 
295-311; J. Kremer - M. Kumi. - Po PLANK, «Hollenabstieg Christi», en LT Y 
237-240; M. HerzOG, «Descensus ad Inferos»..., O.C. 
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Las fórmulas tópicas, tanto de las predicciones Qe Jos como 
de la predicación primitiva: «después de tres días» Y «al tercer 
dia» ”, nos dejan sin saber si se trata de una afirmación de suce- 
sión temporal, según la cual Jesús habría permanecido en el 
epulcro un tiempo determinado, o si se trata más bien de una 
afirmación teológica en la que «el tercer día» designa el breve 
lapso de tiempo en que Dios viene en ayuda de su siervo en 

jigro. Por tanto, entre muerte y resurrección reina el silencio 
ara nosotros. La liturgia ha entendido el Sábado Santo como el 
día del gran silencio. La Iglesia se sume en el misterio de un 
Hijo solidario de nuestra muerte para convertirla por la resu- 
rrección en palabra, luz y esperanza. Frente a esta sobriedad 
absoluta de la literatura canónica, los evangelios apócrifos, 
especialmente el de Nicodemo y el de Bartolomé, del siglo 11, ofre- 
cen descripciones exactas del ingreso de Jesús en el reino de los 


muertos %. 

La primera formulación de este artículo la encontramos en 
un credo del 359 redactado en Sirmio en presencia del empera- 
dor Constancio, como fórmula de unión entre partidarios de 
Nicea y grupos arrianos: 


«Y bajó al infierno y ordenó allí las cosas y a quien viendo los 
porteros del infierno se estremecieron, y resucitó de entre los 
muertos al tercer día» ?, 


Luego aparece en Rufino de Aquilea, quien, comentando en 
torno al año 404 el símbolo de su Iglesia: «Descendit ad infera» 
(DS 16), añade dos datos especialmente significativos: que este 
artículo no existe en los credos de otras Iglesias, y que en el 
fondo es una manera de afirmar la real muerte y sepultura ”. La 
fórmula se introducirá luego en casi todos los credos. Las fór- 
mulas posteriores explicitan lo que las primigenias afirman: que 


2 Mc 8,31; 9,31; 10,34; Mt 27,63. 
24 Mt 16,21; Le 9,22; 24,46; Hch 10,40; 1 Cor 15,4. 
2 CLA. Dr SANTOS, Los evangelios apócrifos (Madrid 1985); Actas de Pilato 1, en 
ibid., 442-445 (rec. griega) y 455-471 (rec. latina), E». de Bartolomé 1, 20 (p.541-545). 
S. Aranasto, De Syn. 8: PG 26,692ss. : 
“Sciendum sane est quod in Fcclesiae Romanae Symbolo non haber addi- 
tum: “descendit in inferna”: sed neque in Orientis Ecclesiis habetur hic sermo: vis 
tamen verbi eadem videtur et in eo quod sepultus dicitum» (Exp. Symb. X1I, 26: 
CChrl. 20,160). 
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Jesús resucitó éx tóv vexpúv (DS 11), a mortuis (DS 12-14), rip 
a mortnis (DS 10) %. Su contenido era un dato de la fe desde lo; 
orígenes: «La doctrina según la cual Cristo estuvo en el infra. 
mundo el tiempo que medió entre su muerte en cruz y su resy. 
rrección era un lugar común desde los primeros tiempos» 2, A 
partir de esos momentos ese artículo forma parte de los símbo. 
los y profesiones conciliares de fe *. 


b) El sentido de los términos: sheol, infiernos, infierno 


El punto de partida de las confesiones de fe y de la reflexión 
posterior son los textos que hablan de «un hacer subir a Cristo 
de entre los muertos» (Rom 10,7), de que «Dios resucitó a sy 
Hijo de entre los muertos» (Hch 10,34). Esta fórmula puede ser 
entendida como resurrección a partir de la muerte y tras haber 
muerto. Sin embargo, en el marco interpretativo y vivencial de 
las comunidades judeocristianas en las que es anunciada la resu- 
rrección, eso significaba otra cosa: Jesús: vuelve a la vida tras 
haber permanecido en el reino de los muertos, conviviendo con 
ellos. Los hombres están todos en manos de Dios; él no odía ni 
anula nada de cuanto ha creado; los muertos no vuelven a la 
muerte, sino al «abismo», al «sheoh». Este ámbito donde perdu- 
ran sigue perteneciendo al poderío de Yahvé, que es Señor tam- 
bién de los impotentes, los refaí. Se trata de un lugar de per- 
manencia inactiva, en una especie de perduración inerte, donde 
los difuntos ni del todo mueren ni del todo viven. Es el resulta- 
do de la comprensión veterotestamentaria de la relación entre 
Dios y los muertos, cuando todavía no ha aparecido la idea de 
resurrección, en un universo intelectual semítico en el que no 
existe la idea de inmortalidad como propiedad del hombre. 
Pero sí existe la idea de soberanía universal de Dios y de cómo 
él no crea nada para la muerte, ni nadie le arrebata a los suyos 
de su mano. 


28 S, HipóLrTO, Tradición Apostólica. 

22 ,N. D. Kutix, Early Christian Creeds, 0.c., 379. s 

30 Símbolo Pseudoatanasiano «Quicumque», surgido en torno al 430-500 (D 
76); Concilio IV de Letrán (DS 801) y Concilio 11 de Lyon (DS 852). 
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La afirmación del credo: «descendió a los infiernos», hay que 
entenderla por tanto en ese trasfondo. Se trata del sheo), que la 
jiteratura intertestamentaria ha ampliado con descripciones y 
detalles múltiples. Es un lugar de silencio, de tinieblas, de igno- 
rancia de lo que pasa en el mundo, de debilitación de la vida y 
del gozo, donde no se alaba a Yahvé, donde se carece de poten- 
cia y de fuerza para actuar, donde se es sin poder, es decir, don- 
de los que están apenas son. Es el lugar del silencio, del que no 
se puede volver, porque persistiendo el hombre está, sin embar- 
go, sustraído a sí mismo *!. Es el hades griego, las partes inferio- 
res de la tierra como lugar hipotético de situación de esos seres, 
que suponían estar en alguna parte. Consiguientemente, la fór- 
mula ad inferos, que indistintamente puede escribirse ¿nfernos, 
nada tiene que ver con lo que el NT y la posterior Iglesia van 
luego a llamar «infierno», como lugar de condenación del que 
rechaza la gracia y perdón de Dios ofrecidos por Cristo o en 


Cristo. 


c) El fundamento bíblico 


El NT expresa el descenso de Cristo en múltiples formas: la 
encarnación como existencia del Logos en carne (Jn 1,14); el 
abajamiento del que existía en forma de Dios tomando la for- 
ma de esclavo según el esquema kémosis/exaltación (Flp 2, 6-11); 
la acción por la cual «siendo rico se hizo pobre por amor nues- 
tro para que nosotros compartiéramos su pobreza» (2 Cor 8,9; 
la estancia en el seno de la tierra como sepultura (Mt 12,20); el 
descenso a «estas partes inferiores de la tierra» (Ef 4,9); la per- 
manencia en el sheol (Hch 2,27); la ida a la prisión de los espíri- 
tus (1 Pe 4,9), y el anuncio del evangelio a los muertos (1 Pe 
4,6). El descenso a los infiernos se sitúa en el extremo de esa 
condescendencia del Verbo con los hombres, de su solidaridad 
eon los mortales pecadores y de su poder para transformar el 
destino humano. Se trata de un único movimiento con sus 
diversas fases. Por ello es difícil determinar a cuál de ellas se 


“Cf H. Elsina, «Scheob», en LTAR? 1X, 391-293; H. HAAG, «Seol o reino de los 
Muertos», en Diccionario de la Biblia, o.c., 1828s. 
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refiere cada texto. Todas ellas son maneras de expresar esa Veni. 
da salvadora de Dios en Cristo al hombre, para estar con é] ef 
los lugares y situaciones en que él como santo o pecador, viyo ñ 
muerto, esté. No hay ningún texto del NT que contenga en 
explicitud literal la afirmación precisa del credo. Más bien so 
trata de la confluencia de una serie de ellas de origen diverso 
que se han sumado para dar un contenido teológico al espacio 
cronológico que va entre su muerte y resurrección; para referir 
la muerte y resurrección de Jesús a la esperanza Vetero. 
testamentaria y explicitar su significación victoriosa univer. 
sal. Habría que distinguir las fórmulas expresivas tomadas del 
judaísmo intermedio y los contenidos de la novedad cristiana 
He aquí los textos bíblicos fundamentales: 

— Mt 12,40: el signo de Jonás: «Así el Hijo del hombre estará 
tres días y tres noches en el vientre de la tierra» (2,1). ¿Se refiere esa 
estancia al intervalo entre muerte y resurrección? 

— Rom 10,7: se habla de una subida y bajada de Cristo par- 
tiendo de textos como Dt 30,12; Sal 107,26: «¿Quién bajará al 
abismo, esto es, para hacer subir a Cristo de entre los muertos?» (cf. Ef 
4,8: partes inferiores). 

— Rom 14,9: «Que por esto murió Cristo y resucitó, para dominar 
entre muertos y vivos». 

— Mc 3,24-27: donde se habla de maniatar al fuerte y des- 
pojarle de sus posesiones, de una derrota del diablo y de un des- 
pojo de las víctimas que en todo orden y lugar posee, especial- 
mente por la muerte (Heb 2,14). 

— Heb 2,24: «Pero Dios, rotas las ataduras de la muerte, le resucili 
Por cuanto no era posible que fuera dominado por ella». 

— Mt 27,518: la muerte de Jesús hizo que «muchos cuerpos de 
santos que habían muerto resucitaron, y saliendo de sus sepulcros, después 
de la resurrección de él, vinieron a la ciudad santa y se aparecieron 4 
muchos». 


— Ap 1,18: «Tengo las llaves de la muerte y del infierno». 
— 1 Pe 3,18-20: Cristo fue a predicar a los espíritus qué 
estaban en la prisión. «El evangelio fue anunciado incluso a los muertos 


Para que condenados en carne según los hombres vivan en el Espiritu seg4N 
Dios» (4,6). 
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¿Quiénes son esos «espíritus encarcelados»? Se dan dos inter- 
retaciones: o bien ¿os contemporáneos de Noé, considerados como 
ecialmente malos, o bien los ángeles infieles a Dios, a quienes se 
consideraba responsables del pecado de los hombres, en alu- 
sión 2 Gén 6,1-6. ¿Quiénes son esos emuertos»? Pueden ser efec- 
tivamente los aludidos en 3,1 8-20, pero hoy día la exégesis pien- 
sa que se puede tratar también de los mismos destinatarios de la 
carta, de los cristianos que antes de convertirse estaban como 
muertos y ahora viven en Cristo; de esos cristianos mismos que 
ara los paganos son despreciables, perseguidos, condenados a 
muerte, aunque a los ojos de Dios vivan la única vida verda 
dera ?. 

Estos dos textos formaron durante mucho tiempo la base 
bíblica de este artículo del credo. Pero es muy difícil adivinar su 
sentido originario, y la exégesis a lo largo de la historia ha sido 
muy diversa. Algunos autores ponen en conexión estos textos 
con Mt 16,18 hablando de las puertas del hades (cf. Job 38,17: 
«¿Se te han franqueado las puertas de la muerte y viste las puer- 
tas del país de la sombra>») y del poder vencedor de Jesús, que 
lega esa soberanía a su comunidad mesiánica. La BJ comenta: 


«Aquí sus “puertas” personificadas evocan las potencias del 
Mal, que tras haber arrastrado los hombres a la muerte del pecado 
los encadenan definitivamente en la muerte eterna. Á imitación de 
su Maestro, muerto, descendido a los infiernos (1 Pe 3,19) y resuci- 
tado (Heb 2,27), la misión de la Iglesia será la de arrancar a los ele- 
gidos al imperio de la muerte temporal y sobre todo eterna para 
hacerlos entrar en el Reino de los Cielos (Col 1,13; 1 Cor 15,26; Ap 
6,8; 20,13)». 


Todos estos textos subrayan la realidad de la muerte de Cris- 
to, padecida como acto, como participación en el destino de 
todos los muertos y como victoria sobre todos los poderes que 
la llevan a cabo. Han escenificado con términos de nuestro 
mundo tanto el lugar de estancia de los muertos y la llegada de 
Cristo a ellos como su apropiación de ese reino, otorgando la 


E C£ C. SpicO, Les Épitres de Saint Pierre (París 1966) 133-147; K. H. Schr1Kis, 
Die Petrusbriefe (Friburgo 1961) 98-117; N. Brox, La primera carta de Pedro (Salaman- 
ca 1994); Ch. Purror, «La descente aux enfers et la prédication aux morts», en Efa- 
s sur la Premiere Lettre de Pierre, o.c., 231-246; E. Laos, «El descendimiento a los 
infiernos en la exégesis actual (1 Pe 3,18-4,6)», a.c. 
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victoria a todos esos seres. Cuando los textos hablan de bajar ms 
esas partes inferiores de la tierra es muy difícil descifrar si se 
trata de la encarnación, de la ida al reino de los muertos o de L 
compartición del destino general de los humanos mortales de. 
sembocando en la muerte. 


d) El sentido teológico 


— Participación en la forma extrema de la muerte. Una vez que 
hemos distinguido entre forma expresiva y contenido expres. 
podemos afirmar con Rahner que «el descenso de Cristo a los 
infiernos no es un nuevo acto redentor más allá de la muerte» » 
sino la misma muerte como pasividad absoluta y como universal 
fuerza salvadora. A la luz de los textos bíblicos, la conciencia cris. 
tiana ha ido explicitando sucesivamente los hechos e interpretar 
do imaginativamente los contenidos salvíficos. Se da así una 
reduplicación de los misterios fundantes. El descenso a los infier- 
nos es un refuerzo del hecho mismo de la"muerte expresada en 
un nuevo horizonte. Lo mismo que en la confesión de fe funda- 
mental (1 Cor 15) la sepultura quiere asegurar la realidad de la 
muerte, aquí el descenso a los infiernos, o la ida a los muertos, 
quiere asegurar esa real muerte y sepultura como algo más que el 
hecho físico de morir. No es extraño, por tanto, que Rufino de 
Aquilea diga: «vis tamen verbi eadem videtur esse et in eo quod 
sepultus dicitur» *, La muerte, a la vez que un acto de la libertad 
del hombre, es un destino ejercido sobre esa libertad y frente a 
ella; es también un «estado», un «estar muerto» y permanecer en el 
reino de la muerte, en conciencia de la muerte. 

— Solidaridad con los muertos. Jesús ha compartido todas las 
formas del destino humano: en vida con los vivos, en el morir 
con los murientes (agonía) y en la muerte con los muertos. La 
teología clásica distinguió esos dos órdenes de la existencia 
humana: el tener que morir y el tener que soportar el estado de 
muerte o situación en el sheol: 


33 K, RAHNER en DT 343. 
4 R. DE ÁQUILEA, Exp. Symb. 16: CChrL 20,152. 
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C.12. 


«Sicut fuit conveniens eum mori ut nos liberaret a morte, ita 
conveniens fuit eum descendere ad inferos ut nos a descensu ad 
inferos liberareb» *5, 


Si afirmamos que Cristo compartió el silencio, soledad, ago- 
nía y muerte de los mortales pecadores e sin embargo, hay que 
fechazar como anticristiana una interpretación según la cual 
Cristo padeció en el infierno como un condenado o maldito de 
Dios. No se puede abusar ingenuamente de las metonimias 
bíblicas (su riqueza-nuestra pobreza; su bendición-nuestra mal- 
dición; su condición divina-nuestra condición de esclavos) has- 
ta olvidar los fundamentos mismos de la fe. Dios no ha mirado 
con ira ni castigado con venganza, ni enviado a la condenación 
a su Hijo, porque no lo hace con ninguna de sus criaturas y 
menos, por tanto, lo puede hacer con su Unigénito. Toda una 
retórica que comienza en la Patrística a propósito de los dere- 
chos del demonio sobre el hombre, que sigue en la Edad Media 
al hablar del Christus solus maledictus a Deo *, y se endurece con la 
Reforma al hablar de la sustitución penal y con la escuela fran- 
cesa de espiritualidad verificando el sacrificio con la destrucción 
de la vida: todos esos acentos reifican los textos hasta límites 
anticristianos, desfiguran la imagen bíblica de Dios y olvidan 
que su amor y misericordia ofrecidos son el fundamento del 
NT. Por ello, es contradictorio afirmar que Cristo sufriera los 
tormentos de los condenados, porque eso supondría que él 
había elegido ser sin Dios, existir al margen de él, vivir no sien- 
do el Hijo. Una cosa es ser solidario con las consecuencias del 
pecado de los hombres, padeciéndolas con toda verdad y realis- 
mo, y otra en cambio es «ser condenado», padecer y sentir la 
condenación en su alma como afirma Calvino. «Cristo pagó 
además otro precio mucho mayor y más excelente, cual fue el 
de padecer y sentir en su alma los horrendos tormentos, que 


3 $121 4,52 a.1, con cita de Os 13,14: «De la garra del sheol los libraré, de la 
Muerte los rescataré; ¿dónde están, muerte, tus pestes; dónde tu contagio, sheol?», 
Que San Pablo supone respondido en la resurrección de Cristo como victoria 
sobre la muerte y desalojo del sheal (1 Cor 15,55). ; 

de Jesucristo «que padece las angustias de todos los muertos» (G. Miró, Obras 

| Merpletas [Madrid 1949] 1394). 
1% Rurirro Dr: Drurz (PL 167,923ss; 768,414; 769,923). 


Y< 
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están reservados para los condenados y los réprobos». Y y; 
el párrafo siguiente: «Cristo ha sufrido en su alma los dolores de 
nuestra maldición» *%, 


Sin llegar a estos límites, Balthasar ha acentuado la kénosis de 
Cristo, haciéndole partícipe de lo que el pecado Objctivamegite 
implica, no sólo como mal moral, sino también en su reali 
física, objetivamente destructora del ser y enajenadora de Dios. 
Cristo llegó al límite de padecer como si fuera condenado con 
los condenados para mostrarles así el amor de Dios, para agotar 
el mal padeciéndolo él y transformándolo en bien ofrecido. La 
gesta del Hijo en el infierno con los hermanos es la expresión 
máxima del amor solidario y redentor. 


La existencia termina siendo muchas veces una oscura selva, 
una noche interminable donde el hombre no encuentra ni a su 
Dios ni a sí mismo, ni una voz amiga. Cristo padeció ese silen- 
cio del mundo y ese silencio de Dios hasta poder hacer suyo en 
ese sentido el grito de los abandonados: «Dios mío, Dios mío, 
¿por qué me has abandonado»» (Sal 22,2; Mc 15,34). Hay una 
muerte en vida y una soledad en mundo habitado y una inco- 
municación en medio de las palabras. Esa soledad absoluta sería 
el real infierno porque en ella se percibe la carencia de amor y la 
incapacidad para recibirlo. Jesús ha pasado en vida y muerte por 
esa soledad para acompañarla, por ese vacío para llenarlo y por 
ese abismo de niebla para abrir camino de luz. Pero él está inter 
mortuos liber, como quien es libre entre los esclavos y vivo entre 
los muertos. Por eso su descenso a los infiernos es visto como 
una prolongación de su muerte, asumiendo todas las formas de 
muerte y padeciéndolas al máximo. Su dolor para ser inclusivo 
de todos tiene que ser sumo: 


«La proposición afirma que Cristo franqueó la puerta de nues- 
tra más profunda soledad, que en su pasión entró en el abismo de 
nuestro abandono. Allí donde ya no podemos oír ninguna voz, 
está él. El infierno queda así superado, mejor dicho, ya no existe ha 
muerte que antes era el infierno. Ni el infierno ni la muerte ya nO 
son lo mismo que antes, porque la vida está en medio de la muerte, 
porque el amor mora en medio de ella. El infierno, o la segunda 


38 Institución de la religión cristiana 1, 16,10, ed. de Rijswijk 1968 vol.1, 382; reed+ 
tada en Madrid (2003) con la misma traducción y paginación. 
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muerte, como dice la Biblia (Ap 20,14), es ahora el encerrarse 
voluntariamente en sí mismo» *, 


Anuncio de la salvación a todos los muertos. Los textos de 1 Pe 
3,18-20 y 4-6 ponen este aspecto en primer plano. El mensaje y 
la salvación de Cristo son para todos los hombres y por ello 
debe ser anunciado también a los que han muerto con anteriori- 
dad a su venida, que aguardan en el sheol a Dios. Este anuncio 
les hacía posible la fe, lo mismo que Jesús en vida había invitado 


a la fe y conversión a sus contemporáneos. 


«Cristo murió una vez por los pecados, el Justo por los injustos, 
para llevarnos a Dios. Murió en la carne, pero volvió a la vida por 
el Espíritu y en él fue a anunciar el evangelio a los espíritus que 
estaban en la prisión, incrédulos en otro tiempo, cuando se pro- 
longaba la paciencia de Dios hasta los días de Noé» (3,18-20). 

«Tendrán que dar cuenta al que está pronto para juzgar a vivos 
y muertos, que por esto fue anunciado el evangelio a los muertos 
para que, condenados en carne según los hombres, vivan en espíri- 
tu según Dios» (4,55). 


Éste es el único texto del NT que afirma una acción de Jesús 
en el sheo! respecto de los espíritus, mientras que los demás afir- 
man sencillamente su bajada o estancia allí (Hch 2,31; Rom 10,7; 
Ef 4,8-10). ¿Se trata del anuncio del evangelio como propuesta 
para una adhesión o se trata de una proclamación de la victoria a 
los poderes infernales? Anuncio del evangelio a los espíritus, 
anuncio de la victoria a los poderes de la muerte, oferta de la sal- 
vación a los justos del AT, a todos los hombres: éstos son los 
cuatro sentidos que se ha dado a este artículo del credo. Mientras 
que la teología oriental tiene una visión universalista de la salva- 
ción, la occidental se inclinó a afirmar que Cristo salvó sólo a los 
justos del AT. Orígenes, con su sugerencia de una posible apoca- 
tástasis, inclinaba a una salvación universal, mientras que San 
Agustín hablaba del pequeño número de los salvados. 

Hay un claro contraste con un libro judío de la época, referi- 
do a los ángeles rebeldes: «no tendréis paz» %%, mientras que 
nuestro texto habla de anunciar «el evangelio», la buena nueva 
de salvación a los espíritus, la paz a los muertos. Es un eco de 


ES J. Rarzincur, Introducción al cristianismo, 0.C., 251. 
Cf. A. Diez Macno, Apócrifos del AT (Madrid 1984) 47-53. 
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Ef 2,17: «Y viniendo nos anuncio la paz a los de lejos y la Paz, 
los de cerca». Judíos y paganos, los muertos y los vivos, los le 
viven en la cercanía de la fidelidad y los que están en la lejanía 
del pecado: todos reciben el anuncio del evangelio de la paz ya 
todos les es propuesta la salvación. Todos los hombres, los le 
han conocido a Cristo y los que no han oído hablar de él, antes 
o después, recibirán la posibilidad de acoger esa salvación 1. É; 
por caminos que desconocemos, en vida o en. muerte, la Ofrece. 
rá a todos. Esos textos contienen esa universalidad de la salya. 
ción y del anuncio, sin que de ellos se pueda deducir una estan. 
cia física de Jesús en el inframundo para predicar el evangelio 2 

— Victoria sobre los poderes del mal. La muerte de Cristo puede 
ser leída en clave de sufrimiento, ofrenda e intercesión por los 
pecados del mundo, mediante la cual, haciéndose solidario de 
los pecados del género humano, se convierte en signo de alian- 
za para todos (superación de la culpa y de la pena debida a esos 
pecados). Frente a esa concepción de Cristo víctima hay Otra que 
subraya la dimensión de Cristo vencedor. La muerte es un poder 
existente en el mundo con sus agentes y sus consecuencias: a 
todos ellos desarmó Jesús. Si en los evangelios se dice que él es 
el más fuerte que desarmó al demonio, que tenía poder sobre el 
hombre, ahora se dirá que venció a ese diablo en la cruz y con 
ello liberó a quienes eran sus esclavos: 


«Jesús participó de la carne y de la sangre para destruir por la 
muerte al que tenía el imperio de la muerte, esto es, al diablo, y 
librar a aquellos que por el temor de la muerte estaban toda la vida 
sujetos a servidumbre» (Heb 3,14). 


Si Jesús al habitar ese abismo lo convirtió en camino *, al 
caer bajo los poderes del mal y vencerlos, convirtió el campo de 
su ejercicio en posesión propia e hizo del abismo también una 
posesión suya: 


41 Textos de los Padres de Iglesia, que afirman la salvación ofrecida por Cristo 
todos, en J. CHAINE, «Descente du Christ aux enfers», en DBS 11, 420ss; J. GALOT. 
«La descente du Christ aux enfers»: NRT 93 (1961) 471-91; R. V. TURNER, «Desas 
dit ad inferos. Medieval Views on Christ's Descent into Hell and the Salvation of the 
Ancient Just»: Journal of de History of Ideas 27 (1966) 173-194, 

42 J. Kremer, «Hollenabstieg Christ», a.c., 237. 

43 S. GrecortO Mano, Moralia in Job 29: PL 76,489. 


y 
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«Fui muerto y ahora vivo por los siglos de los siglos y tengo las 
llaves de la muerte y del infierno» (Ap 1,18). 


Junto 2 los motivos que han aparecido anteriormente (pa- 
sión, predicación, epifanía, anuncio de salvación a los muertos) 
aparece aquí un motivo nuevo: la lucha y la victoria. Con ello Cris- 
to reasume lo que han sido las grandes esperanzas humanas 
frente a la vida amenazada cíclicamente por los ocasos del día o 
de las estaciones, y las grandes esperanzas de vencer a la muerte 
y sus protagonistas, adentrándose en su reino, quebrando sus 

uertas, tomando posesión de él y quitándole las llaves. En las 

andes literaturas sumerias y babilonias, egipcias y griegas, se 
nos habla del viaje de los héroes a los infiernos para rescatar a 
los muertos y vencer a los que los retienen. Hércules, Ishtar, 
Teseo, Orfeo, etc., son otros tantos nombres que el mito ha 
creado para dar cuerpo a esa experiencia y anhelo universales. 
La afirmación cristiana no es ni copia ni repetición de esos 
mitos, pero conecta con la realidad profunda a que ellos remi- 
ten. Y anuncia el paso de la esperanza al cumplimiento, de la 
idea universal a la gesta particular. 


e) Relectura y celebración litúrgica en el Sábado Santo 


La liturgia del Sábado Santo ha sido el momento privilegiado 
para explicitar el sentido del Cristo muerto entre los muertos Y, 
En ella se cruzan dos momentos o acentuaciones. Una refiere el 
sábado a la soledad y muerte del viernes, prolongadas hasta 
padecer con los que estaban en los dolores y sombras del abismo. 
El descenso es comprendido entonces como status exinanitionis. 
Otra lectura, por el contrario, anticipa al Sábado Santo la fuerza 
recolectora y salvadora de la resurrección. El descenso es com- 
prendido como status exaltationis. La liturgia y el arte de la Iglesia 
oriental ha visto a Jesús resucitado llegando a los muertos y dan- 


M «El descenso de Cristo a los infiernos quiere manifestar su universalidad cós- 
Mica y salvífica (Col 1,1.15ss; Ap 1,18). Por ser una expresión peculiar de su muer- 
te, con la correspondiente significación salvífica, puede ser objeto de la predica- 
ción y de la memoria litúrgica, como lo muestra la Iglesia antigua en la liturgia 

rística y bautismal. El sábado santo ofrecería una especial posibilidad para 
ambas cosas» (A. GRIAMEIER, «Hollenabstieg Christi», a.c., 455). 
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do la mano a la cabeza de todos ellos, Adán, para que surjan del 
abismo de la muerte. Aquí se sitúa toda la especulación sobre 
la relación Cristo-Adán. Sobre ese fondo se entiende Ef 5,14 
como palabras dirigidas por Cristo a Adán y en él a todos los que 
estaban bajo el poder de la muerte en todas sus formas: «Despjery 
tá que duermes y levántate de entre los muertos y te iluminará Cristo», 

Jesús es visto como el pastor de Adán, al que visita en q 
abismo y reconduce a Dios *, Se comprende la obra de Jesús en, 
relación directa con el primer hombre hasta el punto de llegarse 
a afirmar que Jesús había muerto físicamente sobre el lugar en 
que había sido sepultado Adán y que la sangre física suya había 
llegado vivificadora a sus huesos. De ahí deriva el que en la par. 
te inferior de muchas cruces y crucifijos se pongan una calavera 
y otros huesos del cuerpo humano: no para recalcar el miedo a 
la muerte, sino exactamente lo contrario: para sugerir que la 
sangre de Cristo llega vivificadora a todos los muertos, a todos 
sus huesos dispersos y tendones resecos, como en otro orden 
decía el profeta Ezequiel respecto de la acción del Espíritu 
sobre los huesos secos (37,1-14) *, 

La teología occidental, olvidando el aspecto soteriológico de 
la bajada de Cristo a los infiernos, concentró su preocupación 
en las cuestiones metafísicas y antropológicas, derivadas de la 
doctrina de las dos naturalezas y de la única persona. Así pre- 
guntó si Cristo estuvo en el infierno por la eficacia de su obra o 
con su alma (Abelardo); si fue hombre durante los tres días de 
su muerte, si bajo sólo el Logos, o con su alma ”. Sin embargo, 
el mismo Santo Tomás en otros escritos suyos descubre la sig- 
nificación espiritual de esa gesta de Cristo: ella es el fundamen- 
to de la más radical esperanza. Cualquier infierno en el que el 
hombre se encuentre no es más profundo que aquel que visitó, 
padeció e iluminó el Hijo de Dios. La teología oriental había 


45 Un ejemplo clásico es la homilía admirable sobre «el grande y santo sábado» 
(PG 43,459-63) que ahora tenemos en el oficio de lectura del Sábado Santo. Cf. 5. 
IRENKO, 1d Haer. 11, 23,2; 1V, 27,2. 

46 S. Jurónimo, Ep. 46,3 (BAC 1, 322). Cf. J. M. SáncHr:z. Caro, «El misterio de 
una ausencia...», a.c., 4600-54, Esa identificación entre lugar del pecado (Paraíso) Y 
lugar de la redención (Calvario) es un opos de la literatura y espiritualidad. Sólo un 
ejemplo: J. Donnt: (1573-1631), Hymn to God, my God, in my Sickness: Wie think that 
Paradise and Calvary, Christ's Cross and Ádam's tree stood in one place». 

€ STh. MI q.52 a.3: «Utrum Christus fuerit totus in inferno». 


C.12. Los «símbolos de fe» entre el NT y los concilios ecuménicos 553 


comprendido siempre ese descendimiento como iluminación 
de nuestras tinieblas, victoria sobre las ataduras de muerte y 
¡iperación del último abismo *, 


4. La parusía. Venida y revelación, redención y juicio 
del mundo. Cristo, «Señor de lo futuro» (Rom 8,38) * 


3) Rigueza del testimonio bíblico y reducción posterior 


La comprensión cristiana de la obra futura de Jesús ha esta- 
do amenazada por dos malentendidos. Uno, por comprenderla 
como mero retorno de Jesús, tal como apareció en este mundo, 
olvidando la novedad y diferencia cualitativas respecto de ésta; 
es el mismo Jesús el que aparecerá en su gloria, pero no vuelve 
ni repite su historia anterior, sino que nos atrae a todos hacia su 
propia consumación. El otro malentendido deriva de su localt- 
zación en los símbolos de fe *%. La venida acontecía inmediata- 
mente antes del juicio y así Cristo fue primordialmente percibi- 
do como juez. Lo que en el NT era objeto de gozo y anhelo 
permanentes: «Marana tha» = «¡Ven, Señor Jesús)», pensado 


48 C£ Sro. Tomás, Exp. in Symb., art. 5 n.925-935, en Opuscula Theologica, 1 
(Turín 1954) 204-207, 

49 Cf. Ch. Perror, «La venue du Seigneun», en CH. PERROT y otros, Le retour du 
Christ, o.c., 17-50; B. SESBOG!, «Le retour du Christ dans Péconomie de la foi chré- 
tienne», en ibíd., 121-166; K. BARTH, «Le retour de Jésus-Christ le juge», en Esquis- 
se une Dogmatique (Neuchátel 1968) 207-220; K. RAHNIiR, «Volverá», en ET IL, 
192-195; 1D, «Iglesia y Parusía de Cristo», en ET VI, 338-357; P. MULLER- 
GOLDKAUHLE, «Desplazamiento del acento escatológico en el desarrollo histórico 
del pensamiento posbíblico»: Conc 41 (1969) 24-42; J. Rarzincur, Escatología, La 
muerte y la vida eterna (Barcelona 1984); J. L. Rurz Dr La Pra, La otra dimensión. 
Escatología cristiana (Santander 1986); Com RCI (1985) núm. monográfico: Juzgará a 
vivos y muertos, Teodrámatica IV-V; W. Rao - M. Krum, «Parusie», en LTAK3 VIL, 
1402-1405, 

) Una reflexión sobre la posible conexión entre la idea cristiana del Dios juez, su 
Influencia sobre el miedo, la angustia y la violencia de los hombres, o por el con- 
trario sobre cómo la idea del juicio de Dios, desvelador de la verdad y desoculta- 
or de tanta injusticia encubierta e incluso glorificada en este mundo, debe ser 
uente de paz, libertad y esperanza, puede verse en $. DL CURA ELENA, «El Dios 
del Juicio y las fuentes de la violencia», en F. SEBASTIÁN - O. GONZÁLEZ DE 
CarbrDAL, La fe en Dios, factor de paz o de violencia (Madrid 2003) 123-178. 


Y C£ A, Hann, Bibliotbek der Symbole und Glaubensregeln der alien Kirche (Hildes- 
heim 1962). : 
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como redención definitiva de nuestros cuerpos, fuente de 2020 
libertad y esperanza en el mundo, se convirtió en Causa de 
temor. El juicio fue percibido como un obstáculo para se 
libres y soberanos en el mundo. Es necesario por tanto recu. 
perar las dimensiones redentoras y consumativas, €pifánicas y 
consoladoras de la parusía, para que la dimensión judicia] no 
ensombrezca la existencia cristiana, sino que nos lleve a com. 
prender el día del Señor como día de la salvación de sus hijos S 
nunca como un ajusticiamiento, como el día de la verdad del 
mundo y de la justicia que aparecerán victoriosas frente a la 
mentira y la injusticia. «La parusía es la explicitación, el desarro. 
llo o la revelación plena de la dimensión escatológica de la resu. 
rrección del Señor» *!, La espera del Señor que, habiendo veni. 
do y sin embargo estando viniendo siempre es todavía el que ha 
de venir, se expone con terminología múltiple, tomada tanto del 
AT como del contexto helenístico: venida, parusía, epifanía. 


Dtirse 


La historia de Jesús, en un sentido, está ya completa y cerra- 
da. En otro sentido, en cambio, está todavía abierta y pendiente. 
Por la ascensión él ha introducido un trozo de humanidad en el 
misterio mismo de Dios, y con ello ha mostrado la destina- 
ción final de la vida humana: llegar a Dios, participar de su vida 
y compartir su misterio correalizándolo 52, La humanidad de 
Jesús, cabeza de la Iglesia y del mundo, es el anticipo y la ga- 
rantía del destino de toda la realidad. Pero el Hijo, si bien sólo 
ha asumido en unión personal una humanidad tomada de las 
entrañas de María en la que ha existido encarnado, sin embargo 
ha hecho suya la entera humanidad y la entera creación. El 
desencadenamiento cronológico de esta humanidad y de esta 
creación está aún pendiente, pero no su destino ofrecido y 
hecho posible por Dios en Cristo y en el Santo Espíritu. La afis- 
mación de la segunda venida de Cristo significa que Jesús inte- 
grará todo y a todos en su resurrección glorificadora. 


El ephápax (Hch 9,12) de la obra de Cristo, creando una 
redención eterna, que puso fin a las múltiples formas de la revela- 


5 Ch. PerrorT, «La venue du Seigneun», a.c., 17. 

52 «Ascensio Christi est directe causa ascensionis nostrae, quasi inchoando 
ipsarn in capite nostro, cui oportet membra coniungi» (STA. q.57 a.6 ad 2)- Cf 
JUAN DE La Cruz, Cántico 33,6. 


Má 
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.:- y redención ofrecidas por Dios en el AT (Hch 1,1-4), reci- 
E una extensión universal, llevando a cabo la consumación 
ra la historia. La consumación que esa muerte y resurrec- 
ión supusieron para su humanidad tiene que ser extendida de 
E nera definitiva a todos, afectando también al destino del cos- 
pe como ámbito y materia de la libertad humana. La venida 
de Cristo, por tanto, se sitúa como fase final de ese proceso de 
sanación y recreación del mundo que se inició con los milagros, 
llegó a su cumbre con la muerte en Cruz y se hizo definitiva en 
la resurrección. Si esa transformación interna del mundo sólo 
se hizo patente a los apóstoles en las apariciones, Como testigos 

redestinados de antemano (Hch 10,41), y sólo a los creyentes 
les es posible discernirla en la cruz (1 Cor 1,18-31), en la parusía 
se hará manifiesta a todos los hombres. Los textos últimos del 
NT ya dejan percibir explícitamente esa analogía entre la ida de 
Jesús (resurrección) y la vuelta a los apóstoles (apariciones), por 
un lado, y por otro, la ida definitiva al Padre (ascensión) y la 
vuelta al mundo (parusía) (Jn 14,3.28; 16,16). 

La parusía es así la última y definitiva aparición de Cristo 
resucitado a la historia humana %. «Este Jesús, que ha sido 
arrancado de entre vosotros y llevado al cielo, vendrá así como 
le habéis visto ir al cielo» (Hch 1,11). Comentando Hch 1,9-11, 
escribe Roloff *: 


«No se dice con esto que sea superflua una segunda venida del 
Señor en forma visible; al contrario, el hecho de haber visto a Jesús 
subir al cielo tiene que dar a los discípulos la seguridad de que va a 
volver. Muchos detalles de esta escena son un reverso exacto de la 
parusía; por ejemplo, la nube que oculta a Jesús y la nube sobre la 
que vendrá, según la tradición primitiva (Mc 13,26; Mt 24,30; Le 
21,27; Mc 14,62; Ap 1,7; cf. Dan 7,13). La inquebrantable segurl- 
dad de que habrá realmente una segunda venida hace superflua 
cualquier pregunta acerca del momento en que tendrá lugar». 


Jesús es asumido por el Padre en la ascensión y es enviado 
Por el Padre en la parusía 5, 


3 C£ E Scunerss, «Himmelfahro», en LTAK? V, 359. : 
; % Hechos de los Apóstoles, O.C., 50, G. SCHNEIDER, Die Apostelgeschichte, 1 (Friburgo 
380) 205. 

5 «Non igitur nubes suscepit Christum, sed Deus Pater recepit Filium» (Má. 
XIMO Dk Turin, Serro XLIV, 3: CChrL XXXIIl, 179). 
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b) El fin del tiempo (1“Éédoc) y el final de los tiempos (répac) 


Hablar por tanto de la parusía es hablar de la significa 
definitiva del misterio pascual de Jesús y de la repercusión qe 
destino de Jesús sobre la totalidad de la realidad. Cristo es S 
plenitud de los tiempos, y esto significa que la historia ya e a 
objetivamente consumada, que el que está en su origen Sea 
creador y ha aparecido en la historia, reaparecerá un día co Ñ 
su cabeza y su recapitulador (anakephalaíosis: Ef 1,10). Cristo 
por tanto, es el primero que encabeza, y mostrará esa primacía 
apareciendo como el último que ultima (Ap 1,18; 2,8; 22,13). El 
que vive ya el tiempo de Dios se dejará sentir en nuestro tiempo 
de hombres para introducirlo definitivamente en el tiempo de 
Dios y sustraernos así a una temporalidad cuya prolongación 
en pura sucesión y caducidad, sería sinónimo de muerte infligj- 
da y de perecimiento agónico. No habría condenación mayor 
para el hombre que perdurar eternamente en su mortalidad 
irredenta. 


Esa comprehensión de Jesús como fin de la historia y, con- 
siguientemente también, su referencia al final del tiempo es un 
elemento esencial del NT, que encontramos en todos los sím- 
bolos de fe %, No es otra cosa que la consecuencia del carácter 
escatológico de la revelación, redención y auto- otorgamiento 
de Dios a la humanidad en la muerte y resurrección de Cristo. 
En este sentido no es un artículo de fe, que contenga algo total- 
mente nuevo o ajeno al acontecimiento de la historia de Jesús. 
El destino de Jesús tiene por ello que ver esencialmente con el 
fin, con lo último, con lo definitivo. Y fue precisamente esa 
convicción de ultimidad lo que llevó a la primera Iglesia a espe- 
rar la parusía inmediata, es decir, a interpretar como final cro- 
nológico lo que era una finalización escatológica. Pero Jesús no 
había anunciado el término temporal, sino la terminación ent- 
tativa. Con él sabemos qué contiene en sí la historia, a qué 
podemos y debemos atenernos nosotros en ella; es decir, cono- 
cemos su sentido y adquirimos responsabilidad para con ella 


56 Cf. J. DanifiLOU, «Christologie et eschatologie», en A. GriLMnIER - H. BACHT, 
Das Konzil von Chalkedon, WM (Wúrzburg 1954) 269-286; J. N. D. KuLLyx, Early Chns- 
tian Creeds, o.c., 114-118, 151s. 
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La Iglesia no se deshizo al no tener lugar la parusía, con la que había con- 
ds sino que, por el contrario, por su ausencia descubrió el verdadero sen- 
- y escatolÓgIco de Jesús. La Iglesia, una vez superada así la fijación 
0 nológica (primeros años de espera) y la fijación topográfica 
( determinación judaica palestinense), pudo llegar a ser la Iglesia 
católica, universal de todos los tiempos y de todos los hombres. 
[a mniversalidad y el carácter escatológico de Jesús se trasferían 
así a la comunidad que debe ser su testigo y el sacramento de la 
salvación más allá del lugar y tiempo en que esa salvación apare- 


ció una Vez. 


y Elfin del mundo y Jesús liberador en el juicio 


San Pablo piensa cercanos el fin del mundo junto con la 
venida del Señor, pero no tanto como para que no sea pensable 
que algunos de los presentes, entre tanto, hayan muerto. En esa 
venida Jesús nos libra de la ira venidera, es decir, del juicio pró- 
ximo de Dios (1 Tes 1,10; 2,16; Rom 1,18). «Que Dios no nos 
destina a la ira, sino a la salvación por nuestro Señor Jesucristo, 
que murió por nosotros para que en vida y en muerte vivamos 


unidos a él» (1 Tes 5,95). 


«La concepción de la ira de Dios se encuentra en la epístola a 
los Hebreos, el cuarto evangelio, el Apocalipsis y en las cartas pau- 
linas. En todos estos textos encontramos una concepción cohe- 
rente sobre la ira de Dios, que la mira primeramente como una 
consecuencia de los pecados del hombre en la historia y consuma- 
dos en la parusía. Ésta es comprendida como un desvelamiento de 
la verdadera situación de la realidad y no sólo como el dictamen de 
una sentencia. La esfera de la ley, el pecado, la maldición y la ira es 
aquella en la que viven todos los que no creen en Cristo» 5”. 


% A. T. Hanson, The Wrath of the Lamb (Londres 1957) 178. Quien está en la 
esfera de Dios recibe el juicio, es decir, la justicia-justificación propia de Dios. 
uien está en la esfera de esos poderes impersonales —eésta es la esfera del juicio 
Mépersonal» (p.179)— queda sin juzgar. Ser juzgado termina siendo una dignifica- 
Sión del hombre. La perdición de éste acontece cuando no existe ante un rostro 
[Personal, cuando no hay nadie que le juzgue y, por ello, ni siquiera le condene. La 
Ima depreciación personal y condena resultan de esa definitiva despersonalización 

Y soledad en las que queda el hombre sin Dios. 
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El día de cólera es el día del último juicio %. El fundamento qe 
esa función salvífica de Jesús es que murió por nosotros para 
que nosotros, en vida o muerte, podamos compartir su destino 
Unidos a él podremos superar el juicio de Dios sobre NOSOtTOg 
que será el mismo que Dios ejerce por su Hijo. Inminencia de] 
fin del mundo, parusía de Jesús y liberación del juicio son real; 
dades que van unidas, aun cuando no confundidas, en los pri. 
meros textos del NT. Revelación definitiva del Dios vivo y Ver. 
dadero, resurrección de Jesús resucitando a todos los suyos, sy 
venida liberadora, su juicio sobre muertos y vivos forman la 
novedad del primer anuncio apostólico. El Señor viene par 
que estemos con él (1 Tes 4,13-18). 

Esa venida del Hijo del hombre es en la gloria de su Padre, con 
poder y majestad, y dará a cada hombre según sus obras %. Estas 
fórmulas designan no tanto el carácter judicial cuanto la revela- 
ción del que ha sido constituido Hijo, Mesías y Señor de la his- 
toria. Esa aparición pondrá de manifiesto la identificación de 
Jesús con los pequeños en la historia humana y juzgará a la luz 
de la respuesta de cada hombre a los demás, porque Jesús hizo 
de cada hombre su prójimo y de cada pobre su destino (Mt 25, 
31-46; Flp 2,6-11). Si en los textos paulinos lo que estaba en el 
centro es el fin del tiempo con el juicio, aquí lo que está en el 
centro es la aparición de Jesús como Hijo del hombre y la mani- 
festación de su gloria. El final es un momento más, el definitivo, 
de su oferta de la justicia de Dios al mundo y, consecuentemen- 
te, discierne y realiza como juicio, para ofrecer salvación. Esa 
venida de Jesús, al final de la economía presente, llevará consigo 
una palingenesia (Mt 19,28), o regeneración de la humanidad y 
del universo. 


d) La redención de la entera creación (Rom 8,19-23) 


Los textos de la segunda fase de San Pablo comprenden la 
venida de Jesús, sobre todo en sus consecuencias soteriológicas, 
como la consumación de la redención. La parusía será la última 


38 Sal 110,5, Ez 7,19; Sof 2,25; Ap 6,17. 
59 Mt 16,27; 25,31; Mc 8,38; 9,1; Lc 9,26. 
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esta que Cristo llevará a cabo. En ella quedarán integrados 
os los elementos de la realidad humana (cuerpo-espíritu), de 


ja realidad social (individuo-sociedad) y de la realidad cósmica 


rsona-mundo). Persona, historia, creación: todo tiene que 
ser consumado en la venida del Hijo del hombre, que, a la vez 

e la consumación del mundo, es la revelación de los hijos de 
Dios. El texto enumera los efectos redentores que se atribuyen 
a esa venida de Cristo, cuando llegue el fin: Quien ha compartido 
(sympathein) el destino de pasión con Cristo puede esperar el destino de 

nificación con él (syndoxasthénai) (8,17). Es esa gloria de Cristo 
la que se tiene que revelar y en la que nosotros tenemos que 
participar. Los efectos son los siguientes: 

— Revelación de los hijos de Dios. 

— Liberación de la creación sometida a la esclavitud para 
participar en la libertad de la gloria de los hijos de Dios. 

— Recepción de la filiación. 

— Redención de nuestro cuerpo. 

— Resurrección de los muertos para participar en la vida de 
aquel que es primicia de los que durmieron. «Pues del mismo 
modo que en Adán mueren todos, así también todos revivirán 
en Cristo (todos: Jn 5,29; Hch 24,15; Dan 12,2). Pero cada cual 
en su rango. Primero Cristo como primicia; luego los de Cristo 
en su venida» (1 Cor 15,225). 

El centro, por tanto, del pensamiento de Pablo es la g/orza de 
Cristo, que aún está por revelarse y que con su venida afectará a 
los creyentes y desde ellos redundará en toda la creación. La 
parusía es, por consiguiente, la extensión a todos y la participa- 
ción de todos (hombre y mundo) en la gloria de Cristo. Quien se 
identifique ahora con el Crucificado, será entonces identificado 
con el Glorificado. 


€) La aparición gloriosa: epifanía y salvación 


Los escritos deuteropaulinos expresan la venida de Jesús 
con las mismas categorías con que se describía la «venida»-«apa- 
Tición» de las divinidades en el culto o la «legada»-«aparición» 

€ los césares y personalidades políticas a una ciudad. Traen 
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Justicia, paz, salvación. Aquí aparece una terminología nueva. 
venida de Jesús como epipháneia, paronsía, apokálypsis, Desi 
Los mismos términos designan a veces la encarnación e 
parusía, lo que inclinó a hablar posteriormente de primera a 
da y de segunda venida. Estos textos respiran un aire de gOz 
de esperanza ante la gesta salvadora de Jesús, reflejo de la m 
nanimidad y filantropía de Dios. «Se han manifestado la bond , 
de Dios nuestro Señor y su amor por los hombres» (Tit 3 > 
Delante de nosotros está su venida para hacernos EA 
su gloria: «Vivimos aguardando la bienaventurada esper S 
la manifestación de la gloria de nuestro gran Dios y salvad 
Jesucristo» (Tit 2,13). (e 
En el entretiempo hay que revivir el bello testimonio ant 
los hombres como Jesús lo dio ante Pilato en el Or 
oportuno (1 Tim 6,13), en espera de hallar misericordia en d 
día del Señor (2 Tim 1,18). La parusía de Jesús será un acto más 
de Dios Padre que le hará aparecer a su debido tiempo y le 
mostrará como su Hijo. La venida de Jesús es, por tanto, tam- 
bién manifestación (epipháneia) (2 Tes 2,8) y apokálypsis a Cor 
1,7); no simple llegada, parousía (1 Cor 15,23). Los cristianos 
son los que viven esperando la revelación de Nuestro Señor Jesucristo 
(1 Cor 1,7). Hay que prepararse para ser encontrados «irrepren- 
sibles en el día de Nuestro Señor Jesucristo. Pues fiel es Dios 
por quien habéis sido llamados a la comunión con su Hijo Jesu- 
enisto, Señor nuestro» (1 Cor 1,8-9). Cristo es el porvenir del mundo 
J nuestra relación con él es de memoria (porque vivió y murió por 
nosotros en el tiempo fijado), es de amor (porque nos integra 
ahora a su vida como glorificado presente) y es de esperanza (por- 
que está por venir para consumar su obra). Éste es el funda- 
mento de la alegría cristiana. 


a 
ni. 
0 


Reconocido el valor de las categorías temporales y la idea de 
regreso, hay que trascenderlas, porque ocultan la novedad con- 
sumadora de Cristo. La parusía es la repercusión visible y defi- 
nitiva del Resucitado sobre el mundo, «la manifestación de esta 
relación interna y abierta de Cristo con el mundo, adquirida en 
la resurrección» %!, Hay que pensarla, a la vez que como el «por- 


4 2 Tim 4,1; 1 Tim 6,14s; 2 Tim 1,10; 41.8: Ti 
£ a A 124, 4,1.0; 2,13; , 
$ K. RAHNER en DT 640s. it 2,13, 2 Tes 2,8 
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genin> de Cristo a nosotros, sobre todo como el «por llegan» de 
los hombres a él, en ese instante que limita por un lado con el 
jempo y Por otro ya es eternidad. El tiempo no se consuma 
or sí mismo; es consumado por Dios al integrarnos en su pro- 
pia vida: 

«De la parusía de Cristo podremos decir únicamente que es la 
consumación de la historia (de Cristo, de la humanidad, del mun- 
do) en Dios, puesto que para todos es entonces manifiesto que el 
comienzo de la irreversibilidad y el fundamento que sustenta la 
historia de la salvación, su centro de sentido y punto culminante, 
es la realidad del crucificado y resucitado que “regresa”, en cuanto 
que todos llegan a él» %, 


En los textos de la última fase del N'T Jesús aparece ante todo 
como juez. La dimensión victoriosa, reveladora y salvadora de 
ese día del Señor ha pasado a segundo plano para comprenderlo 
sobre todo como el día del juicio universal. Desaparecido el hori- 
zonte apocalíptico y la espera de la venida inmediata, comienza a 
perfilarse una comprehensión más individualista y de carácter 
moral, que centra el evangelio en su significación actual para el 
destino de cada hombre y lo confronta al final con Jesús como 
juez. Del drama de la historia, de la espera del nuevo eón, de la 
palingenesia general se pasa a interesarse primordialmente por el 
destino del individuo, con la acreditación en este mundo y la pre- 
paración para el juicio. Se trasfiere el interés de la resurrección 
general de los muertos a la acreditación y salvación particular de 
cada uno en el juicio tras la muerte %. 


«Nos ordenó predicar al pueblo y atestiguar que es a él a quien 
Dios ha designado como juez de vivos y muertos» (Hch 10,42). 
«Dios ha constituido juez a este hombre acreditándole ante todos 
por su resurrección de entre los muertos» (Hch 17,30). 


El juicio era para los judíos una prerrogativa divina (Rom 
2,16, 3,6; 1 Pe 1,17), pero ahora el juicio es de Jesús. Este, lo 
mismo que el día del Señor, el evangelio de Dios, la Iglesia de 


de lo, «Iglesia y parusía de Cristo», a.C., 338; Íb. en DT 524, 
” «El interés se concentra en aquello que es decisivo para el individuo y preci- 
Samente este interés encuentra tempranamente una formulación fija en la frase de 
FISto Como el juez de los vivos y de los muertos» (R. BULTMANN, Theolagie des NT, 
00, 465, 80-82. 
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Dios, la gracia de Dios, la benignidad de Dios, se ha convertid 
ahora en prerrogativa o posesión de Cristo %, Esta acentuación 
prevalente del juicio como contenido de la venida de Jesús o 
bia las perspectivas y suscita otras actitudes fundamentales de 
cristiano a la hora de pensar la venida del Señor. Esta Venida 
quedará entendida y casi reducida a una sola de sus múltiples 
funciones: la de juicio. Ahora bien, el día de Jesucristo (Flp 1 6) 
como día del juicio (1 Cor 5,5; 2 Cor 1,14; Flp 1,10; 2,16) es q 
día de la redención (Ef 4,30). 


£) El día del juicio: Jesús juez de vivos y muertos 


El término redención está utilizado en algunas capas para 
designar esa acción futura de Jesús, tanto en su predicación 
como en la de Pablo: 


«Cuando estas cosas comienzan a suceder, cobrad ánimos y 
levantad vuestras cabezas, porque se acerca vuestra redención» 


(Le 21,28). 


La venida de Jesús es aguardada con la actitud del vigía en la 
noche que alza la cabeza por ver si divisa la luz de la aurora, luz 
que trae alumbramiento, liberación y gozo. Si la resurrección 
nos ha engendrado a una viva esperanza (1 Pe 1,3), podemos 
vivir con alegría en el mundo, apoyándola en Dios (1,21), aguar- 
dando el resultado de esa gloriosa espera que nos hace biena- 
venturados (Tit 2,13). Cristo es definido como nuestra esperanza 
(1 Tim 1,1). 

El gozo y la alegría son dos características primero de Jesús, 
porque Dios se ha complacido en dar su Reino a los hombres, y 
luego de la Iglesia, porque con Cristo han llegado los tiempos 
escatológicos o de salvación. Ese gozo (agallíasis) y alegría (chará) 
se convierten en júbilo y alborozo; se manifiestan en la magna 
nimidad con los extraños, en el amor con los hermanos, en la 
comensalidad y en la celebración eucarística %. De aquí nace el 


64 C£ U. Mausur, «Die Identitát der Heilstat Gottes mit der Heilstat Christi», € 
Gottesbild und Menschwerdung, o.c., 122-143. 

65 Sobre la alegría y el gozo como expresión de la existencia escatológica, CER 
BULTMANN, Gyodioos, en TWNT 1, 18-20; Íb., Theologie des NT, o.c., 3405, 4358 
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carácter festivo y extático de la liturgia cristiana primitiva. Es la 
memoria g0ZOSa, agradecida y laudativa del Kyrios que ha redi- 
mido a su esposa la Iglesia, la ha santificado, la sustenta con su 
Espíritu y la invita a su encuentro. Por eso al gozo por el Señor 
ue ha venido se une la esperanza y anhelo de que el Señor ven- 
a: Marana tha. Desde la experiencia de la redención inicial se 
arda la redención plena. El futuro no engendra sorpresa O 
miedo, sino alegría, porque hará realidad lo esperado y consu- 
mará lo iniciado. La espera del que vendrá nace del amor expe- 
rienciado del que está presente ya como Señor. Este amor que- 
rrá anular el tiempo y romper los velos del encuentro. Un 
cristianismo que olvida al Jesús que vendrá a consumar su 
redención y le absolutiza como Juez se ha desnaturalizado. 


«La conciencia cristiana ha hecho del artículo de fe en el juicio 
una forma que prácticamente puede llegar a destruir toda la fe en 
la redención y en la promesa de la gracia. Vemos, como ejemplo, la 
profunda contraposición entre el maranatha y el Dies ¿rae. El cristia- 
nismo primitivo con su oración len, Señor nuestro ha explicado el 
retorno de Jesús como acontecimiento lleno de esperanza y de ale- 
gría; ha visto en él el momento de la gran realización, y se ha 
orientado a él. Ese momento fue para los cristianos medievales el 
terrible día de la ira, el día del estremecimiento de pavor y de 
temor, el día de la miseria y calamidad. El retorno de Cristo es 
todavía juicio, día de la liquidación de cuentas para todos los hom- 
bres. Esta visión olvida en verdad lo más decisivo; reduce el cristia- 
nismo prácticamente a un moralismo y le quita ese hálito de es- 
peranza y alegría que constituye su más auténtica manifestación 
vital» %, 


g) Del Cristo salvador al Juez, airado 


A partir de finales de la Edad Media y a lo largo del siglo Xv- 
XVI se fue modificando la imagen gozosa del Cristo que viene a 
consumar su obra y a integrar a sus santos en la gloria propia, 
prevaleciendo la idea de Cristo juez en severidad y exigencia, 
ante el cual el individuo tiembla desvalido. El temor prevaleció 
Sobre el gozo, al olvidar que Cristo es nuestro justificador y 


eS J. RATZINGER, Introducción al cristianismo, O.., 270; C£. M. GESTEIRA, «Jesús 
Constituido por Dios juez de vivos y muertos»: Com RCI 1 (1985) 6-23. 
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abogado ante la justicia de Dios, que él es el que nos d 
ante cualquier acusador, incluso ante la acusación d e efg 
pecados (1 Jn 2,1s; 3,20; Rom 8,34). La parusía fue E 
todo como Juicio final y en éste prevaleció la ira del 5 cobre 
severidad para los juzgados. Los frescos de El juicio q 
Miguel Ángel en la capilla sixtina y de Nicolás Florent de 
catedral vieja de Salamanca nos ofrecen dos aclmitables. Ház 
de arte, pero con la airada figura de un Cristo casi am y bras 
dor *”. Estas figuras de Cristo airado, arrojando con ole 
los condenados lejos de sí (Mt 25,41), han contibuido o 
Inversión de la comprensión bíblica de Cristo y del fin del ea 
do, que había sido expresada como serena majestad aco De 
en el románico y antes en el arte bizantino, tanto de o 
Iconos, como de imágenes y de portales. La imagen bíblica da 
Cristo que viene como liberador y de su obra como un Dies o 
rae Christi et dies gaudii hominis, se invirtió a partir de brasa 1 
gótico en el día de la ira de Cristo contra un hombre acon ES 
do por sus pecados: Dies irae, dies illa, rex tremendae pia L 
moralización del cristianismo, al acentuar en tal medida el pea: 
do, la justicia y el juicio, que evidentemente son elementos esen- 
ciales, dejó en silencio lo primordial: la justicia que Dios ofrece 
al hombre, el hecho de que en toda la Biblia el día del Señor es 
el día de la justicia, como salvación y no como ajusticiamiento. 
De este hecho, la conciencia moderna ha sacado dos conse- 
cuencias mortales. La primera ha sido pensar el cristianismo 
ante todo como exigencia al hombre y no como gracia de Dios; 
y la segunda, reaccionar contra tal idea hasta descartar todo jui- 
cio de Dios, convirtiendo a cada hombre, y a su prójimo ante 
quien vive, en las únicas instancias de sus acciones. No «el mie- 
do» la peur: J. Delumeau), sino el «gozo» es la característica 
NS del cristiano, y debe reflejarse en la existencia del cris- 
ano. 


La acción judicial de Jesús no es un elemento añadido a su 
realidad salvífica como desde fuera. No es sólo Cristo quien 
viene de nuevo a los hombres, sino sobre todo los hombres los 


67 : 57 
7 El lector puede verificar esta afirmación con ayuda del espléndido volumen 


editado por la Fundación del Patrimonio Histórico de Casti Ó 
d tilla y León: La Restasné- 
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Cc! 
n a sí mismos, bien a la luz de Cristo o bien a la 
que e ropia. El juicio final consiste en el desvelamiento de la 
sombra P ue los hombres han tenido para con él y en las conse- 
relación A iquecedoras o depauperadoras de esta relación. San 
E explicitado esta anticipación del juicio final al corazón 
dea historia. El juicio final está realizándose ya, y resulta de la 
ge a o del rechazo de Cristo a lo largo de la vida. Lo mis- 
qe ue para San Juan el verdadero proceso respecto de Jesús 
lua a lo largo de su ministerio (la decisión final de los 
príncipes de los judíos reveló y consumó la actitud tomada con 
anterioridad frente a él: 18,13s; 11,49-53.57; 12,10), así el juicio 
de cada hombre se va realizando en vida y al final se desvela y 
consuma lo que él había ido siendo. 

En San Juan encontramos una doble línea de textos: aque- 
llos en los que Jesús como Luz juzga, y aquellos en los que Jesús 
es juzgado y condenado para que no lo sean los hombres. La 
misma existencia de Jesús realiza ya el juicio: 


elige 


«Dios no ha enviado su Hijo al mundo para condenar al mun- 
do, sino para que el mundo se salve por él. El que cree en él no es 
juzgado; pero el que no cree ya está juzgado, porque no ha creído 
en el nombre del Hijo único de Dios. Y el juicio está en que vino la 
luz al mundo y los hombres amaron más las tinieblas que la luz 
porque sus obras eran malas» (Jn 3,17-19). 


Él ha venido para que el mundo no siga en tinieblas, sino 
que tenga la luz de la vida (Jn 12,465). Pero San Juan ve a la vez 
en Jesús el juicio de Dios contra el pecado del mundo. En la 
cruz es juzgado el pecado y anulado en cuanto tal. Por eso Jesús 
es en la cruz la negación de todo el mundo que está bajo el 
pecado. Jesús se deja atar por el poder del pecado y de la muer- 
te. En Jesús es padecida la crisis que hace Dios del pecado del 
mundo. Y con ella lo ha desenmascarado, juzgado y condenado: 


«Ahora es el juicio de este mundo; ahora el príncipe de este 
mundo será echado fuera. Y yo cuando sea levantado de la tierra 
atraeré a todos hacia mí» (Jn 12,31). 


Es la misma lógica de los textos paulinos en los que Cristo 
aparece en el lugar de la maldición para suscitar la bendición (Gál 
3,13), del despojo de sí mismo en la cruz para expoliar del mal y 
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de la muerte a todos los poderes (Col 1,20), del vaciamient, 
empobrecimiento del Hijo para el enriquecimiento y exaltaci, 
del esclavo (Flp 2,6-11; 2 Cor 8,9). Para San Pablo el Resucitad, 
es el intercesor perenne por sus hermanos. No hay ningún Pod 3 
superior a Dios que pueda interponerse contra el hombre. 3 
Dios justifica, ¿quién condenará? Cristo Jesús, el que murió es 
aún el que resucitó, el que está a la derecha de Dios, es el de 
intercede por nosotros. ¿Quién nos arrebatará al amor de Cr 
to?» (Rom 89,33-35). En el NT, dentro del absoluto realismo 5% 
que se enfrenta al pecado del hombre, la injusticia y mentira del 
mundo, sin embargo tienen primacía objetiva y deben tener tam. 
bién primacía en nuestra conciencia, en nuestras actitudes y sen- 
sibilidad subjetivas, el amor de Cristo, el don del Espíritu y el 
poder acogedor del Padre. Por eso el texto de San Pablo conclu. 
ye con entusiasmo hímnico afirmando que nada, ni presente nj 
futuro, poder o creatura alguna «podrán arrancarnos del amor de 
Cristo Jesús Señor nuestro» (Rom 8,39). 


h) La historia desvelada y el juicio inmanente 


A esta luz, la historia aparece como el espacio de la libertad, 
de la responsabilidad y de la misión. El juicio queda anticipado 
al corazón del tiempo. Pero a la vez la historia queda remitida a 
un juicio donde la verdad será juez. Por ello, no se puede relati- 
vizar el bien y el mal, igualar la injusticia con la justicia. Todos 
los hombres por igual están confrontados con las mismas exi- 
gencias: comparecer ante el tribunal de Cristo %, cuyos ojos son 
llamas de fuego (Ap 1,14) que harán pavesa toda apariencia, 
injusticia y pecado, y que en cambio acrisolarán toda verdad, 
justicia y fe. En el mundo futuro no seguirán siendo soberanas 
la riqueza, el poder o la violencia, sino la verdad, la justicia y €l 
amor. El que es la Verdad, desvela toda realidad, es decir, ejerce 
el juicio. Por ello, no todo es igual, y nada es indiferente. L4 
injusticia queda pendiente de una justicia ulterior que defiende 2 
los pobres, débiles y anulados de la tierra. Como él, anulado po" 
los injustos, fue repuesto en su justicia y defendido por Dios, 


68 2 Cor 5,10; Rom 2,16; 14,10; 1 Cor 4,5. 
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- Jo serán ellos. La responsabilidad está enclavada entre un 
sd sente que Opera la verdad o la mentira, y un futuro que pon- 
e en claro todo lo que la historia encubría y contenía. Los dos 
dempos se condicionan sin ser posible absolutizar uno u otro. 
£] faturo sólo es prevenible en la verdad del presente. Y el pre- 
sente no es agotable en el instante ni destruible, quedando pen- 
diente Su verdad del juicio futuro. Cristo no queda a nuestra 
espalda: está siempre por delante de nosotros, como juez y abo- 

do defensor al mismo tiempo (Rom 8,31-35). Pero su juicio 
se decide en referencia a la palabra del que vino visible en carne 
y ante la presencia del que, invisible, llena la historia con su 
Espíritu, evangelio, apóstoles y testigos. Por eso en cristiano no 
son legítimas ni la nostalgia del pasado (sí, en cambio, necesaria 
la memoria), ni la angustia ante el futuro (sí, en cambio, necesa- 
ria la esperanza). 

Cristo no condena a nadie en un acto de furia, envidia o 
resentimiento con los mortales. Respeta la elección de quienes 
han preferido quedarse con las propias tinieblas a convivir con 
él, que es la Luz de la vida (Jn 8,12). El juicio no es un acto jurí- 
dico que tiene lugar en el futuro, sino una consecuencia inma- 
nente a la forma presente de vida. Cristo está porviniendo a la 
historia y la historia se está juzgando a sí misma. 


«Cristo no condena a nadie; él es pura salvación, y quien se 
encuentra en él, se halla en el lugar de la liberación y salvación. La 
perdición no la impone Cristo, sino que se da donde el hombre se 
ha quedado lejos de él; la perdición se debe a la permanencia en lo 
propio. La palabra de Cristo, como oferta de salvación, pondrá de 
manifiesto que fue el condenado el que puso la frontera y se sepa- 
ró de la salvación» , 


Entre ascensión y parusía corre el tiempo de gracia otorga- 
do a los hombres para la restauración de todas las cosas (Hch 
3,21). La venida de Jesús esperada como redención final no 
Suple por tanto la libertad, iniciativa y responsabilidades huma- 
Nas, sino que las pone en marcha y acrecienta. El juicio a su vez 
Versará sobre la relación del hombre con su prójimo, con el que 


6 
J. Rarziscn, Escatología..., O.., 192. 
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Cristo se ha identificado. Dios no sustrae el hombre a su auto. 
nomía, sino que verifica ésta en la relación con el prójimo, y le 
juzga por el uso que ha hecho de ella con sus hermanos encar. 
celados, hambrientos y desnudos (Mt 25,31-46). Cada hombre 
es un prójimo de Cristo. Por eso la relación con Cristo se da 
también allí donde un hombre acoge a su prójimo y le sirye 
como le asumió y sirvió Cristo (Mc 10,45). 

Así concluye el destino y así se consuma la obra de Cristo 
como Señor del tiempo e iniciador de la eternidad para noso. 
tros. Él y su obra son un hecho radicado en el pretérito y como 
tal objeto de testimonio, relato y memoria; son un aconte- 
cimiento perennemente activo en el mundo hasta que todos 
nosotros participemos de su vida y como tal objeto de predica- 
ción, celebración y misión; son un porvenir pendiente, que 
manifestará su gloria, le revelará como Mesías redentor de todo 
y nos llevará con él, desvelando así la verdad de Dios en el 
mundo y en cuanto tal juzgándolo. Memoria, celebración y 
espera son las tres posiciones y actitudes con que corresponde- 
mos a Cristo, mientras la historia está todavía abierta. 


5. La eterna perduración personal de Cristo. 
«Y su Reino no tendrá fin» (Lc 1,33; DS 150) 


a) Historia, intrabistoria y metahistoria de Jesús 


— Jesús en el tiempo sucesivo de su vida mortal 


Hasta aquí hemos expuesto la historia de Jesús, en la medida 
en que fue percibida por los testigos inmediatos, es inteligible a 
la luz de los efectos derivados de ella y es interpretada por la fe 
de quienes, adhiriéndose a él, le confesaron Mesías, Señor, Hijo 
de Dios. A esa historia hemos añadido unos capítulos que €N 
realidad podríamos haber puesto bajo el título: ¿ntrahistoria de 
Jesús. Por ella entendemos la significación y perduración un" 
versales que ese destino ha tenido para la humanidad, al reco” 
nocer que la muerte no le había vencido, confesándole vivo Y 
salvador de la vida. Esa intrahistoria deriva, por tanto, de la fe. 
No es menos real que la historia, pero no es aprehensible sin 
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esa actitud que, desbordando el orden de la cantidad, de la veri- 
ficación y del atenimiento exclusivo a las propias capacidades, 
abre el hombre a la presencia y revelación de Dios, activas en 
aquella historia de Jesús. A esa actitud la llamamos fe. 

La pregunta que surge ahora es la siguiente: ¿Cuándo acaba 
ja vida de Jesús? ¿Hasta dónde se extienden su palabra, su obra 
y su persona? Su destino, ¿queda encerrado en el tiempo como 
el de todos los mortales o lo traspasa para ser eterno? Quizá esa 
pregunta sobre el fin no se pueda responder sin establecer a la 
vez la pregunta correlativa sobre el principio: ¿Cuándo y dónde 
empieza la vida de Jesús? Sólo respondiendo a ella podemos 
saber cuándo y dónde acaba. A la pregunta por el final de esa 
vida se han dado tres respuestas generales, y una cuarta especí- 
fica: la de la fe. La primera es la del historiador profano, para 
quien el último suspiro es el fin de Jesús: 


«La vida de Jesús, para el historiador, acaba con su último sus- 
piro. Pero tal fue la huella que él había dejado en el corazón de sus 
discípulos y de algunas amigas que se le habían consagrado, que 
durante algunas semanas después fue para ellos viviente y consola- 
don» ?. 


La segunda es la de este historiador moderno que distingue 
entre ciencia y fe, otorgando a ambas su valor y reconociendo 
los límites de aquélla: 


«Aquí acaba la historia de Jesús, de la que habla la ciencia, 
aquella actividad pública, que ha sido objeto de esta exposición. 
Pero la fe continúa narrando su resurrección [Hch 13,29-31)» ”!. 


La tercera respuesta afirma de Jesús lo que es común a 
todas las grandes figuras: su vida no acaba porque perdura en el 
recuerdo de quienes las siguen conociendo y amando. 


— Jesús en la perduración glorificada tras la resurrección 


. ¿Qué forma de historia y persistencia incluye la resurrec- 
An) z A z : p ] 
“ión” Tendríamos que analizar aquí cuál es el tiempo de quien, 


"wo 
en e Ruxan, Vie de Jésus, en Oenuvres complétes, YV (París 1949) 13-427, cita 
S. 
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habiendo sido asumido por Dios en su propia vida y siendo 
partícipe de aquélla, perdura sin embargo presente y manifi 

al tiempo de los hombres. En Cristo se han cruzado el tienpo 
de los hombres y la eternidad de Dios en una forma que apenas 
podemos intuir. Con él ha surgido una forma nueva de existen. 
cia, ya que cuando el tiempo de los hombres está inhabitado 
por la conciencia y posesión de la vida divina, entonces ese 
tiempo queda desalojado de sus límites y abierto a otros órde. 
nes e intensidades de realidad. Porque el tiempo está medido 
por la conciencia y por el ser, por eso el tiempo de Cristo, abier. 
to entonces ya al misterio del Padre como Hijo y ahora a la eter. 
nidad de Dios como humanidad glorificada, es otro tiempo dis. 
tinto del tiempo del hombre. 


«La temporalidad de Cristo es significante y comunicante de 
eternidad, porque está fundada sobre ella y brota de ella en cada 
instante. Cristo es, por tanto, en el tiempo el Ser que trasciende el tiem- 
po pero que se expresa realmente a través del tiempo» ?. 


La resurrección ha perfeccionado al que murió en ofrenda 
de libertad absoluta. La identidad de Jesús estaba determinad] 
absolutamente por su misión y ésta le ordenaba al servicio, a la 
muerte, a la resurrección y a la gloria del hombre. Así, realizaba 
la gloria de Dios. De esta forma, entre el acto de ofrend4 del 
instante de su inserción en el mundo y la entrega consumadora 
de su muerte en la cruz corre su destino y surge su realidad de 
Hijo encarnado. El «He aquí que vengo para hacer tu voluntad» 
(Heb 10,7-10 y Sal 40,8) logra su verdad definitiva cuando 
exclama: «He cumplido todo lo que me encargaste» (Jn 19,30). 
El mismo autor de la carta a los Hebreos puede comentar: «En 
virtud de esta voluntad somos nosotros santificados por la 
oblación del cuerpo de Jesucristo hecha de una vez para siem- 
pre» (Heb 10,10). 

La historia y obra de Jesús, aun estando consumadas en él 
«de una vez para siempre», sin embargo siguen abiertas en los 
hermanos, de cuya sangre y carne ha participado. Por ello, 
mientras está abierta esta historia humana está abierta la histo” 


72 ), MOUROUX, Le mystére du temps..., O.C., 119. Cf. J.Y. Lacostr, Nolte 5H h 
temps..., 0.0.; 10., Expérience et .Absolu, 0.c. 
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sia de Jesús. Los contemporáneos de Jesús son todos los hom- 
pres por los que ha muerto. Y al haber muerto por todos es 
contemporáneo de todos. Ese es el sentido de la afirmación de 
Pascal: Yo estoy en agonía hasta el fin de los tiempos ?*, que no es una 
forma simplemente piadosa, sino una estricta afirmación teo- 
lógica. Cristo perdura con su entera humanidad ante el Padre 
en una intercesión incesante por la entera humanidad ”*. Esa 
oblación con la que de una vez para siempre perfeccionó a los 
que estaban llamados a la santificación (Heb 10,14), la presen- 
ta permanente y perennemente ante el Padre. Este es el senti- 
do de su sacerdocio y sacrificio eternos, tal como lo describe 
Heb. Y éste es también el sentido de la liturgia celeste de la 


que habla Ap. 


«Cristo posee un sacerdocio perpetuo porque permanece para 
siempre. De ahí que pueda salvar perfectamente a los que por él se 
allegan a Dios, ya que está siempre vivo para interceder a su favor» 
[Heb 7,245; cf. Rom 8,34; 1 Jn 2,1s]. 


— Jesús con su humanidad de Hijo encarnado ante Dios; 
L,Primogénito con sus hermanos 

c 

Hasta ahora hemos afirmado que Cristo es solidario con los 

hombres en el tiempo de su vida y que permanece como inter- 
cesor ante Dios mientras dura el tiempo de los hombres hasta 
que éstos, perfeccionados como él lo fue por la muerte y la 
IEsurrección, lleguen a Dios. ¿Y qué ocurre con Cristo una vez 
que la historia humana se ha consumado? ¿Tiene la humanidad 
de Jesús una validez eterna en Dios y para Dios o ella ha sido 
una creación cuyo sentido comienza y se acaba con su servicio 
2 la salvación de los hombres? Estamos ante una cuestión de 
fondo: ¿Qué entidad tiene Jesús en Dios más allá e indepen- 
dientemente de su misión para los hombres? Jesús fue el hom- 


Pi sera en agonie jusqu'a la fin du monde: il ne faut pas dormir pendant 
Mia ON e pensais á toi dans mon agonie, l'ai versé telles goutes de sang pour 
En. 533, Le Mystere de Jésu5). 
e a entando Heb 7,25, Sto. Te omás escribe: «Ipsa enim repraesentatio sui ex 
e Da quam in caelum intulit, est quacdam interpellatio pro nobis: ut, ex 
Quibus Ei Umanam naruram sic exaltavit in Christo, etiam eorum misereatur pro 
us Dei humanam naturam assumpsib» (ST%. 111 q.57 2.6). 
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bre para los demás, pero ¿qué fue y qué sigue siendo y qué y. 
eternamente para Dios? ¿Es absolutamente relativo y relativiza 
do hasta el punto de agotarse en el servicio a los hombres? Si , 
misión salvífica de Jesús constituye su persona, hasta el Punto 
de poder afirmar que en él el serpara-la-misión es su ser y funda 
su identidad, ¿dejará de existir una vez que la obra de la reden. 
ción esté consumada y Dios lo sea todo en todos? Esta es justa. 
mente la cuestión a la que quiere responder el símbolo nicenp. 
constantinopolitano con la expresión: «Y' su Reino no tendrá fino 
(DS 150). La humanidad, asumida por el Verbo para ser Jesúg 
Emmanuel, y salvar al pueblo de sus pecados (Mt 1,21-23), E 
su humanidad para siempre, y en ella encarnado perdura toda la 
eternidad. 


b) La fórmula del credo: cuyo Reino no tendrá fin 


— El contexto del nacimiento 


Esta fórmula de los credos orientales, que no encontramos 
en el credo romano, responde a una compleja historia, subsi- 
guiente a la aceptación del dogma de Nicea. Entre las fórmulas 
de San Atanasio y del concilio, por un lado, y las posturas ex- 
tremas del arrianismo, por otro lado, había toda una gama de 
interpretaciones, cada una de las cuales tendía a subrayar una di- 
mensión del misterio de Jesús. Era necesario afirmar su con- 
sustancialidad con Dios, es decir, su filiación divina eterna; 
rechazar toda forma de adopcionismo o profetismo y una con- 
cepción sapiencial o heroica de Cristo que le situara del lado de 
acá de Dios. Había a la vez que superar toda forma de triteísmo, 
y no menos superar una afirmación de la divinidad de Cristo 
que, en lugar de comprenderla como real presencia de Dios en 
el mundo, la redujera a mera manifestación de su designio, a un 
engendro de su voluntad al servicio de la creación y de la reden- 
ción. ¿Es el Verbo un instrumento, función o idea del Padre 
para hacer surgir la creación, para llevar a cabo la redención, Y 
una vez concluidas éstas, deja de tener realidad? ¿O es una pe 
sona eterna como el Padre, anterior e independiente de su rela- 
ción con el mundo? Con ello aparece la grave cuestión metafisi 


Y 
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a: la identidad de Jesús, ¿es meramente funcional y salvífica o 
rambién personal e intradivina de Cristo? 


_Marcelo de Ancira 


Ése es el contexto en que Marcelo de Ancira, queriendo supe- 
rar toda forma de arrianismo, subraya hasta el extremo la uni- 
dad del Padre y del Hijo, hasta el punto de afirmar una trinidad 
solamente económica, negando la realidad eterna de la persona 
del Hijo antes de la creación y después de la parusía. Está en 
juego por tanto la comprehensión misma de Dios, el problema 
trinitario. Pero no menos está en juego la comprehensión del 
ser creado y del hombre. La creación, ¿tiene consistencia para 
siempre, perdura como realidad infinitamente valiosa para Dios 
o ha sido un juguete con el que ha entretenido algo de su tiem- 
po sin tiempo para luego desecharlo por gastado o inútil? La 
encarnación, ¿ha sido un avatar fugaz de la divinidad o el auto- 
otorgamiento libre e incondicional de Dios mismo a la historia 
y, por ello, dado para siempre e irreversible? 

La cuestión del fin está siempre conexa con la cuestión del 
principio. Con Marcelo de Ancira se repetía la misma cuestión de 
Arrio. Para los arrianos de las distintas gamas, el Verbo estaba 
en función de la creación. Su principio, real e intencional, era el 
proyecto de Dios de crear el mundo y de integrar a los hombres 
a su vida por la encarnación redentora. Para Marcelo, Fofino y sus 
seguidores más radicales, el Verbo había existido siempre en 
Dios como Verbo (presciencia o predestinación), pero no como 
Hijo; como idea, y no como persona. La exteriorización del 
Logos no le convertiría en una hipóstasis. Su procesión del 
Padre es presentada como una extensión o expansión de la 
Mónada divina, que en la encarnación deviene una Díada y en 
el envío del Espíritu Santo una Tríada. Ese movimiento de des- 
pliegue iba seguido de un movimiento de repliegue. El Espíritu 
será reabsorbido en el Logos y el Logos será reabsorbido en el 
Padre, que entonces será el único, la Mónada en eterno silencio 
y soledad consigo mismo ”3. Con ello, Marcelo repetía el pro- 


7 
5 Marcio Dr ANCIRa, Fragmentos 117, ed. de E. Klostermann: GCS X1V, 121. 
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blema de Arrio en sentido inverso. Este decía que el Verbo 
creado, no engendrado, no consustancial con el Padre, ni eS 


no, poniéndose en juego a la vez la comprehensión Cristiama q. 
Dios, de Cristo y de la realidad creada 76, de 


— Los concilios de Antioquía (341) 


En diálogo con Marcelo o como rechazo de sus teorías Sur 
gen entre el año 341 y el 381 una serie de credos que culmi 
con esta adición al credo de Nicea: «cuyo Reino no tendrá fin», Los 
más significativos son los cuatro credos del llamado concilio de 
la Dedicación, tenidos con motivo de la dedicación de la Iglesia 
fundada por Constantino en Sár Antioquía el 341. De los Cua. 
tro, tres ofrecen variantes anticipadoras de este añadido. El pri. 
mero, a la clásica conclusión de que Cristo vendrá a juzgar a los 
vivos y a los muertos, añade: y permanece rey y señor por dos siglos. El 
segundo: y perdura (sménonta frente al diaménonta anterior) por los 
siglos. El tercero suprime el añadido, y el cuarto varía la fórmula: 
el cual está sentado a la derecha del Padre no sólo en este siglo, sino tam. 
bién en el venidero”. 


— El fundamento bíblico de la negación (1 Cor 15,28) 


La cuestión de fondo era sin embargo hermenéutica, como 
casi siempre en los momentos decisivos de la historia de la Igle- 
sia. Todos apelaban a la Biblia para fundamentar su postura, 
pero ¿qué dice la Biblia sobre la cuestión? Ésta es la respuesta 
de Marcelo: 


«Si alguien nos pregunta sobre la carne del Verbo si es inmor- 
tal, respondemos que no podemos dar una contestación dogmáti- 
ca a aquellas cosas que no hayamos aprendido exactamente de h 
Sagrada Escritura. Por esta razón no puedo responder con toda 
exactitud sobre el destino de aquella carne que estuvo en com 
nión con el Verbo divino. Pero doy mi fe a las Sagradas Escritura 


76 Todos los textos de la polémica pueden verse en B. XIBERTA, Enchiridion d 
Verbo Incarnato, 0.c., 100-103. 

77 Los textos nos son trasmitidos por S. Aranasio, De Sym, 22.24.25: PG 
C£. J. N. D. Kt1x, Early Christian Creeds, 0.<., 263-305, 338s, 
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] Ahora bien, el divino Apóstol (1 Cor 15,25) dice que el Reino 
20 4 fin» 7, 
de Cristo tendrá 


a vez más había cuestiones exegéticas y hermenéuticas 
¡uego! ¿qué dice realmente el texto paulino sobre Cristo y su 
EE sa o? La pregunta por la perduración personal de Cristo una 
pe concluida su función en la historia, ¿está prevista y respon- 
LEA or el Apóstol? Y si no lo está, ¿se puede deducir de sus 
s al Y ¿quién tiene autoridad para dilucidar lo que son 
resupuestos O consecuencias necesarias que se derivan de un 
rexto para la fe, que anteceden O se siguen de esas afirmaciones 
bíblicas? Y si el texto no tiene capacidad para responder a las 
nuevas cuestiones, ¿dónde queda la Biblia como revelación de 
Dios pata todos los hombres y, por tanto, como pregunta y res- 
vesta para cada generación? Y si rechazamos la pregunta, ¿no 
nos estamos haciendo imposible la recepción de la revelación 
de Dios que siempre tiene lugar en diálogo interno con las 
esperanzas, preguntas y rechazos de cada generación? El texto 
de 1 Cor 15,28 está dentro del gran tema de la resurrección. Lo 
que se trata es de explicitar las consecuencias salvíficas de ésta y 
la misión que tiene Cristo en el mundo frente a los poderes 
opuestos al hombre y a Dios. En ese contexto, San Pablo parte 
de la interpretación mesiánica del salmo 110,1, en el cual se afir- 
ma que Dios ha puesto todos los enemigos bajo los pies de 
Cristo, y del salmo 8,7, según el cual Dios ha sometido todo al 
Hijo del hombre. Suponiendo con la exégesis judía que ese Hijo 
del hombre es el Mesías, y con la fe cristiana que el Mesías es 
Jesús, Pablo enumera ese sometimiento de todo y esa victoria 
universal de Cristo. Los efectos de la resurrección son la instau- 
ración del reinado de Cristo, su soberanía vivificadora sobre 
toda la creación, el sometimiento de todos los poderes hostiles 
al hombre y a Dios, la victoria sobre el poder último: la muerte, 
la teducción y entrega de todo al Padre. Así Cristo cumplía la 
misión que Dios le había encomendado como Hijo en el mun- 
do y realizaba el proyecto salvífico que aquél tenía para la 
humanidad. 
Este es el contexto del texto al que apela Marcelo: 


Un 


% M. di Ancira, Fragmentos 121: GCS XIV, 52-55. 
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«Cuando hayan sido sometidas a él todas las cosas, Entone 
también el Hijo se someterá a aquel que ha sometido a él todas las 
cosas, para que Dios sea todo en todo» (1 Cor 15,28). 


Evidentemente estamos en un contexto salvífico y no onto. 
lógico. No se trata de la relación entre el Hijo y el Padre, sino qe 
la unidad de ambos en el proyecto salvífico de reconducción de 
la humanidad a la vida. Hay unidad de acción y de relación con 
la historia. Pero con ello no hemos dicho todavía nada sobre la 
relación del Hijo con el Padre una vez concluida la historia, 
Pablo reconoce en otros lugares a Jesús títulos divinos, y nada 
más lejos de él que hacer de Cristo un mero instrumento divino 
para la redención o recapitulación. Para Pablo, Jesús es el Hijo, 
su Hijo, el Hijo de su amor, el Hijo de Dios, Kyrios (Flp 2,9-11; 
Heb 1,3; 1 Cor 12,6; Rom 1,3.9; 5,10; 8,29; 10,9.13; 1 Cor 19; 
15,28; 2 Cor 1,19; Gál 1,16; 2,20; 4,4.6; Ef 4,13; 1 Tes 1,10). 


«El fin es que Dios pueda ser todo en todos. Esto hay que 
entenderlo en los términos de Rom 11,36; 1 Cor 15,54-57: soterio- 
lógicamente y no metafísicamente. No se afirma la absorción de 
Cristo y de la humanidad, con la pérdida consiguiente de su perso- 
nalidad distinta, en el abismo de Dios, sino más bien el Reino 
soberano de Dios en su pura bondad» ””. 


La fórmula «que Dios sea todo en todo» (v.28) no tiene, por 
consiguiente, un sentido metafísico (reducción de todo lo crea- 
do a la nada con Dios como soberano en un vacío de criaturas), 
ni un sentido místico (fusión de las conciencias humanas en la 
divina), sino soteriológico (el Dios que hace ser a todo, afirma 
su soberanía vivificadora sobre todo y anula los poderes adver- 
sos a su bondad y amor). La fórmula prolonga la afirmación de 
Dios lo es todo en el sentido de la creación (él ha creado todo: 
Eclo 43,27) y la afirmación de Cristo lo es todo en el sentido de 
reunificación y recapitulación (en Cristo no hay distinciones 
por razón de raza, sexo o cultura, ya que él funda el ser nuevo 
que es lo decisivo para todos: Col 3,11). 


79 C. K. BarRur, The First Epistle to tbe Corinthians (Londres 1968) 361. 
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El concilio de Constantinopla (351) reasume el sínodo de 
Nicea con la variante que encontramos anticipada en los credos 
del concilio de Antioquía (341). Las expresiones están tomadas 
del evangelio de San Lucas en los cuatro casos, si bien cada cual 
con una formulación. La de Constantinopla es la siguiente: 
«cuyo Reino no tendrá fin» (DS 150). Así la encontramos en las 


actas del concilio de Calcedonia, en cuya tercera sesión fue leí- 


do ese credo como correspondiendo a la fe de los 150 Padres (sím- 
bolo niceno-constantinopolitano) Y”. En el relato de la anunciación se 
dice del hijo cuyo nacimiento se anuncia: 


«Él será grande y será llamado hijo del Altísimo, y el Señor 
Dios le dará el trono de David, su padre; reinará sobre la casa de 
Jacob por los siglos y su Reino no tendrá fin» (Le 1,32-33). 


Este pasaje lucano es resultado de una confluencia de textos 
que remiten a la idea del sucesor davídico (2 Sam 7,1); a la idea 
del reino eterno que el Hijo del hombre instaurará (Dan 7,14: 
«A él se le dio el imperio, honor y reino, y todos los pueblos, 
naciones y lenguas le sirvieron. Su imperio es un imperio eter- 
no, que nunca pasará, y su Reino no será destruido jamás»); a la 
figura mesiánica alumbrada en Is 9,5s, para el futuro del pueblo 
de Israel, al que tras darle una serie de nombres le asigna misión 
de paz y justicia: «Grande es su señorío y la paz no tendrá fin 
sobre el trono de David y de su Reino». Los textos conciliares 
han utilizado el texto lucano en distintas variantes que nos 
esclarecen el sentido final del símbolo NC. Todas ellas conectan 
con estas palabras de Lucas: aónas, basileás, omk. éstai télos. La pri- 
mera de ellas nos da la clave de la última: 


«diameínonta basileía kai theón cis toús aiónas» = «permaneciendo 
rey y Dios por los siglos» *!, 


Esta fórmula muestra cómo los concilios deducen o presu- 
Ponen una perduración eterna de Jesús como Dios allí donde el 
texto bíblico explícitamente sólo habla de la duración del Reino 


A C£. E. Scuwarrz, Acta Conciliorum Oecumenicorusn 11, 1, 2, 79, MAnsi Vl, 957. 
S. Aranasio, De Syn. 22: PG 26,720. 
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mesiánico. Aquél es el sentido de la fórmula definitiva del con. 
cilio de Constantinopla: «su Reino no tendrá fin». Nada dice 
por tanto de la perduración del Reino de Cristo en la tierra, de 
la permanencia de la Iglesia o del lugar del evangelio en la socie. 
dad. Es la fidelidad de Dios a la humanidad asumida persona]. 
mente por el Verbo lo que se afirma, una realidad por tanto 
cristológica. El Concilio anatematiza a todos los seguidores de 
Marcelo de Ancira y de Fotino (DS 151), que la niegan, o la 
entienden como si describiera sólo la misión, función, realeza 
realización histórica del Mesías en este mundo. El concilio con 
la misma fórmula establece la permanencia de la persona y de 
su condición divina para toda la eternidad. Estamos ante algo 
mucho más radical que una exégesis histórico-crítica, con cuya 
ayuda sola no se habría podido traspasar el sentido temporal del 
texto lucano. A la vez, con ello se ha determinado el sentido 
abierto del texto de 1 Cor 15,25 y se lo ha referido al sentido 
conciliar. Con ambos se ha pasado del plano de la funcionalidad 
al plano de la ontología. Se parte de la convicción de que la 
Escritura es una por voluntad divina, por realidad cristológica y 
por finalidad salvífica para el hombre. Desde aquí se establece 
la conexión entre los textos diversos y desde un principio de 
autoridad, exterior al texto, se explicita cuál es su sentido de 
fondo más allá de las diferencias verbales. 


— El problema renovado en la cristología 
funcional de Cullmann 


La problemática de Marcelo de Ancira ha sido renovada en 
nuestros días por O. Cullmann. Para él la cristología es historia 
de salvación exclusivamente y no nos es posible adentrarnos 
más allá de lo que en referencia a la historia, desde la historia Y 
para la historia se dice. Según él, la distinción entre el Padre y el 
Verbo, entre Dios y Cristo, es relativa a la acción reveladora- 
Consumadas la creación y la revelación, carece de sentido 
hablar de la Palabra. j 

«La distinción entre el Padre y el Hijo tiene un sentido solamer" 
te durante el tiempo de la revelación, este tiempo que comienza con 


la creación del mundo y dura hasta el fin. Allí donde no existe teve” 
lación, hablar del Logos, es decir, de la Palabra por la cual Dios e 
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revela, no tiene objeto. El NT no puede y no quiere decirnos nada 
sobre el “ser” de Dios considerado fuera del acto por el cual Dios se 
revela; las investigaciones filosóficas sobre el “ser” le son totalmente 
extrañas. Lo que quiere es promulgar las magnalia Dez, las grandes 
obras que Dios ha realizado en Cristo. Y si el NT hace algunas alu- 
siones tímidas a una realidad situada más allá de la revelación, es 
solamente para llamar nuestra atención sobre la distinción y al mis- 
mo tiempo sobre la unidad entre el Padre y el Hijo, y para recordar- 
nos que toda cristología es historia de salvación» *, 


—La cristología epifánica exclusiva 


De estos mismos principios surgió en la cristología católica de 
la última parte del siglo xX una corriente, según la cual Cristo no 
yevelaría nada sobre la realidad de Dios en sí mismo, sobre su vida 
anterior e independientemente de la acción salvífica. La acción de 
Dios para nosotros sería una cosa y la propia vida de Dios sería 
otra. Esta permanecería ignota, desproporcionada o irreferible a la 
realidad histórica de Jesús. Esta teoría, de hecho, relega a Cristo a 
una forma más de la revelación veterotestamentaria (Heb 1,1); nie- 
ga el punto de partida del NT y se pone en contradicción con las 
afirmaciones del concilio de Nicea. Para el NT y Nicea, lo que 
aparece en la historia de Jesús está fundado en la realidad eterna. 
El Hijo en el tiempo desvela al Hijo de la eternidad. Por eso su 
revelación tiene un fundamento específico y adquiere carácter 
escatológico. Rabner no se ha cansado de repetir la identidad entre 
la Trinidad económica y la inmanente. La historia funda el conocimiento 
de la Trinidad y la Trinidad funda la densidad reveladora de la historia. Esa 
historia no es sólo epifanía de Dios, sino encarnación del Hijo (Jn 
1,14). Por eso en Jesús sabemos quién es Dios en sí. Su función 

| sevelante, filiadora y redentora para nosotros, se funda en aquel 
Origen divino y pertenencia trinitaria. No es, por tanto, aceptable 
una cristología epifánica restrictiva, que niega la legitimidad de 
blecer conexión entre la función de Cristo para nosotros y la 
fealidad de Cristo en sí, y que consecuentemente terminará negan- 
do el misterio trinitario. Dios quedaría entonces comprendido 


, “omo principio apersonal y Cristo reducido a un profeta más $, 


1 


a O. CULLMANN, Cristología del NT, o.c., 414. 
” C£ D. Muñoz Lión, «El principio trinitario inmanente y la interpretación del 
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Cullimann tiene razón en lo que quiere afirmar, mas no se ve 
cómo tenga razón en lo que implícitamente niega. Es verdad que 
toda la cristología es historia de salvación; que no hay una pro. 
puesta metafísica por parte de la revelación originaria ni un interés 
directo por el ser de Dios en la Iglesia primitiva. Pero el apasiona. 
do interés de los creyentes por la historia de la salvación que tene. 
mos en Cristo y la afirmación de su validez última hará surgir las 
cuestiones metafísicas. A ellas responden los concilios de Nicea y 
de Constantinopla al afirmar que ese Jesús a quien habían cono. 
do los hombres tenía su último origen en la eternidad de Dios, Lo 
que queda aquí al desnudo es la cuestión de la lectura interna de la 
Biblia y de su posible autointerpretación. La Iglesia en sus prime- 
ros siglos afirmó con los hechos conciliares que la Biblia no se 
autodigiere, autointerpreta y autoexplicita a sí misma en tal manera 
que pueda fundar la unidad de la fe y, consiguientemente, la unidad 
de la Iglesia. Y sin escrúpulos hermenéuticos confirió a quienes 
tenían la autoridad en la Iglesia la autoridad para interpretar la 
Biblia %, Los sucesores de los apóstoles, en su expresión colegial 
suprema que realizan los concilios, interpretaron la Biblia a la luz 
de la tradición apostólica y de la conciencia eclesial conforme con 
ella; tradición y conciencia que disciernen y fijan el sentido bíblico 
en un acto de responsabilidad y autoridad. 


— Significación ecuménica del credo 
niceno-constantinopolitano 


Para nuestro problema es importante subrayar que el credo 
NC es la fórmula de fe con mayor peso eclesial por la universa- 


NT. A propósito de la cristología epifánica restrictiva»: EB 40 (1982) 19-48, 
278-312; 41 (1983) 241-283. , 
$4 Esta teoría católica sobre la tradición apostólica y sobre la interpretación eclesial 
de la Biblia la encontramos formulada de manera magistral en S, IRENLO, -1d1. Haer. 
TK, 3-4 (SCh 211; 16-53); IV, 26, 2 (SCh 100; 718-720): «Quapropter eis qui in Ecclesia 
sunt presbyteris obaudire oportet, his qui successionem habent ab apostolis; qui Cum 
episcopatus successione charisma veritatis certum secundum placitum Patris accept 
runt, reliquos vero qui absistunt a principali successione et quocumque loco colligunt 
suspectos habere vel quasi haereticos et malae sententiae, vel quasi scindentes €t sib! 
placentes, aut rursus ut hypocritas, quaestus gratia et vanae gloriac hoc operantes». *-- 
P. Baco, De lancienne á la nouvelle Alliance selon S. Iréné. Unité du Laure 11/ de l "Adrersds 
Haereses (París 1978), J. M. Sáncuizz Caro, La Biblia en la Iglesia (Estella 2005). 
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sidad y unanimidad con que los concilios y las Iglesias la han 
recibido. Su importancia ecuménica es, por tanto, máxima. 


«Es el único credo entre todos los existentes que puede recla- 
mar una ecumenicidad y aceptación universal. Á diferencia del 
credo de los apóstoles, puramente occidental, le fue reconocida 
autoridad a partir del 451, igualmente tanto en Oriente como en 
Occidente y ha retenido esta posición, con una variante significati- 
va en el texto, hasta nuestros mismos días. Lejos de desplazarlo, la 
Reforma reafirmó su carácter vinculante; le dio un nuevo impulso 
de vida y extendió su uso al traducirlo a las lenguas vernáculas. Por 
ello es uno de los pocos hilos con los cuales se puede mantener 
cosida la túnica rota del cristianismo» *, 


c) El significado teológico de esta fórmula de fe 


— Para la comprehensión de Cristo 


Intentemos penetrar en el significado teológico de esta afir- 
mación del credo. Aquí aparece patente cómo los dogmas reve- 
lados por Dios son a la vez reveladores de Dios, del hombre y 
del ser. Hay que pasar, por tanto, de la explicación de su surgi- 
miento en la historia a su intención en el proyecto divino para 
nosotros, ¿Qué nos desvela esta frase del símbolo NC sobre 
Dios, Cristo, el hombre y el ser? Nos dice ante todo algo explí- 
cito sobre Cristo, Su humanidad no es un instrumento funcio- 
nal y ocasional usado por Dios para actuar con nosotros, sino el 
medio personal eterno en el que Dios y nosotros ya somos y 
seguiremos estando unidos para siempre. Él es realidad perso- 
nal en sí y por sí para siempre, no simple instrumento en manos 
de Dios para llevar a cabo una acción en el tiempo y en el 
mundo, quedando agotado dentro de ellos. Cristo al retornar 
al Padre no deviene ácapros, deponiendo su humanidad como 
Una túnica que necesitó para un breve período de tiempo. Él 
Suscitó esa humanidad al mismo tiempo que la constituyó co- 
mo suya. La creó para sí y no existe sino siendo suya. Él ya no 
$5 sino en ella para siempre. La encarnación no fue un avatar, 


85 
J. N.D. Kr11x, Ear Coristian Creeds, 0.c., 296. 
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delimitado en el tiempo y el espacio, sin validez eterna. Lo d 
surgió en Galilea toca ya el ser mismo del Dios trinitario Se 
a 


siempre. Por eso hay que hablar de la encarnación como aqtp 


de la encarnación como resultado y estado. Con toda lucidez, Rah 


ner afirma que Dios ha sido y permanecido hombre %, 


— Para la comprehensión de Dios 


Esto significa también algo decisivo para Dios. Dios ya no 
es Dios sino en relación al Hijo que permanece eternamente 
hombre en carne. Por eso el ser de Dios pasa ya por la relación 
y constitución recíproca con una humanidad. La relación entre 
Padre, Hijo y Espíritu Santo incluye ya la correalización con la 
humanidad de Jesús. Por estar unida hipostáticamente al Verbo 
es coautora de la vida divina. Con ello quedan superados todos 
los conceptos ahistóricos de Dios y todos los conceptos exclu- 
sivamente historizantes del hombre. Dios no es ya sin la histo- 
ria y naturaleza del hombre, pero a su vez el hombre ya no es 
sin la vida eterna de Dios como destino último. Tal destino y 
oferta a la libertad se convierten en su necesidad suprema. 


— Para la comprehensión del hombre 


El hombre queda, por tanto, eternizado en la eternidad del 
Hijo. Con ello su destino de mortal y pecador, que le lleva casi 
siempre a una pérdida de confianza en su dignidad inmanente y 
de la esperanza en el valor y perennidad de su existencia, queda 
afirmado de una manera radical. Porque lo que ha acontecido a 
Jesús, nunca le ha acontecido en aislamiento de la humanidad. 
El principio y fundamento de la fe cristiana es la solidaridad de 
destino entre Cristo y los hombres. No hay un Cristo que no 
sea el Primogénito, ni hay unos hombres que no sean los otros 
hermanos (Rom 8,29; Col 1,15-19; Ap 1,51). Nuestra historia 
queda, por tanto, puesta a salvo, a recaudo y a renuevo al ser 


86 K. RAnner, Kieines Theologisches Wórterbuch (Friburgo 1961) 171 (Der Menschgo 
wordene und gebliebene Gott) = DT 92 (El Dios hecho hombre y que permaneo. 
siendo hombre). 
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¡ntroducida por Jesús en el misterio indestructible de Dios. Con 
ja permanencia eterna de la humanidad de Jesús está siendo 
afismada la permanencia eterna de todos los hombres que Jesús 
se ha atraído como cuerpo suyo, y con el universo que es el 
cuerpo de su cuerpo 87 Tiene el hombre asiento y no es humo 
de paso que se disuelve en la atmósfera ss, El reino del hombre 
tampoco tendrá fin. Es eternamente valioso para Dios, porque 
es el cuerpo de su Hijo, del Unigénito, del bien amado. El hom- 
bre Jesús aparece así como la simultánea gloria del hombre y 
gloria de Dios, la inseparable pertenencia del uno al otro, la 
“eterna unidad. 


"Para la comprehensión del ser 


De esta forma estamos haciendo aflorar el sentido metafísi- 
co de la realidad misma. Si las cosas están destinadas a eternizarse en 
el amor consumador, entonces es que su origen temporal ba sido necesaria- 
mente el amor creador. La creación, la encarnación y la consumación son 
tres fases de un mismo designio de amor. Los textos de Gén 1-2, Jn 1 y 
Col 1 son inseparables. Aunque parezca extraño, es esa creación 
y consumación en Dios lo que para muchos hombres crea la 
dificultad. Ahora bien, la aceptación de la realidad con su cadu- 
cidad sólo es posible a partir de la afirmación de su valor abso- 
luto para Dios. Las cosas son creadas saliendo de su entraña 
por un acto libre suyo y son consumadas volviendo a su entraña 


87 «Le Christ ressuscité tire á soi P'univers, qui est le corps de son corps [...] sui- 
vant la triple extension, qu'il prend dans les épitres de la captivité. Cela veut dire: la 
divinité habite dans le Christ, de par son corps personnel, assumé, sanctifié, glori- 
fié; de par son corps ecclésial, qui est l'humanité racheté incorporé á son Sauveur,; 
de par cette sorte de corps cosmique, qui est Punivers régéneré dans son germe de 
gloire» (J. Mouroux, Le Mystére du temps..., 0.€., 150). C£. S. LYONNET, «Rm 8,19-22 
a de PUnivers», en Etudes sur l'Epítre aux Romains (Roma 1989) 

-254, 

o Éste era el miedo de Unamuno ante la muerte, del que nacía la siguiente 

súplica a Cristo: «Los hombres con justicia nos morimos; / mas Tú sin merecerlo 

| te moriste / de puro amor, Cordero sin mancilla, / y estando ya en tu reino, de 

Otros / acuérdate. Que no como en los aires / el humo de la leña, nos perda- 

Mos / sin asiento, de paso; mas recógenos..» (M. DÉ UNAMUNO, El Cristo de V'elás. 

4xez, Oración final 52-58 con referencia a Le 23,39-46. Ed. crítica de V. García de la 

Concha [Madrid 1987] 269). C£. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «M. de Unamuno», 
En Cuatro poetas desde la otra ladera (Madrid 1996) 17-191. 
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por un acto libre nuestro. Nadie quedará extraño a Dios sino 
quien quiera extrañarse y, renegando del amor originario, no 
consienta al amor final. Eso es la condenación. Para el hombre 
consentir es ser, querer a Dios es salvación *, Anticipándose a la 
página clásica de Pascal sobre el hombre, escribe Bérulle: 


«El hombre está compuesto de piezas que son todas diferentes, 
Por un lado es un milagro, por el otro es nada. Por un lado es 
celestial y por otro es terrestre. Es un ángel, es un animal, es na 
es un milagro, es un centro, es un mundo, es ún Dios, es la nada 
rodeada de Dios, indigente de Dios, capaz de Dios y colmada de 
Dios si el quiere»”. 


— Para la comprehensión del fin o escatológica 


Significado escatológico decimos porque con ello se pone 
de manifiesto que la humanidad llega a su meta en Cristo. En la 
resurrección fue afirmado el hombre contra la muerte, con una 
afirmación irrevocable. Dios suscitó de la muerte para la vida 
definitiva al Hijo y con él a todos los hijos; Él media para todos 
la voluntad de Dios y su amor. Quien se exilia del Hijo y no 
acepta la común filtación con él queda remitido a sus pro- 
pias posibilidades, reducido a su única fortaleza, recluido en su 
muerte. No se eterniza ni se diviniza el hombre a sí mismo. Si el 
hombre llega a sí mismo en Cristo, llega también a Dios. Y 
quien ha llegado con Cristo a Dios ha plantado ya la raíz de 
su tiempo en la definitividad, indestructibilidad y fidelidad del 
Dios eterno. 


89 El destino del hombre comporta elementos de naturaleza, de historia, de 
conciencia y, sobre todo, de voluntad y libertad. «Cui datum id habere quod optat, 
id esse quod velit» = «Al hombre le ha sido dado tener lo que él desea y ser lo que 
él quiere» (Pico Dr: LA MIRÁNDOLA, Oratio de dignitate hominis p.116, en Opera Omnia 
[Basilea 1557-1573, reimpr. vol.I [Flildesheim 1969] 319). . 

20 P. DÉ BERULLE, Oexeres (París 1846) 1137; Pen., 434. Una edición accesible de 
Bérulle en Un néant capable de Dien. Lettres aux Peres et confréres de 'Oratoire Paris 
1987) 40. 
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gy Laperenne función mediadora de Cristo en nuestra relación 
con Dios 


Cristo, medio personal de la autodonación de Dios 
— 
al hombre 


Una vez afirmada así la permanencia eterna de la humani- 
dad de Cristo, ¿cuál es su relación con nosotros y su función 
ara nosotros? La misma que había sido en la historia. La reve- 
lación de Dios no tiene lugar desde fuera mediante aconteci- 
mientos, ni siquiera mediante palabras, sino mediante el ser per- 
sonal de Cristo. Son un destino, una conciencia, una voluntad y 
una libertad en acto las que dicen quién es Dios, poniéndole en 
situación para nosotros. La revelación de Dios a la humanidad tiene 
lugar mediante la realización de Dios en humanidad. Cuando el Verbo 
instaura realidad humana personalizada surge en el mundo el 
medio ontológico y personal para el encuentro entre el hombre 
y Dios. Esa existencia humana así personalizada por el Verbo es 
ya para el hombre el lugar definitivo de conocimiento, visión y 
fruición beatíficas de Dios. 


—La humanidad de Jesús y su significado 
en la vida cristiana 


Dios quedaría eternamente inaccesible para el hombre si no 
se mediase a sí mismo en una existencia humana, que nos desti- 
na atodos y que nos incluye a todos. Sin llegar a los extremos 
de Blondel, según el cual la conciencia de Cristo está hecha de 
todas nuestras conciencias, sí podemos decir, conforme a la 
¡Metafísica clásica, que allí donde se origina y realiza el supremo 

len, allí se originan todos los bienes ”. En el alma de Cristo se 
da el encuentro con Dios como afirmación personal en el amor 


6 % C£ J. MOUROUX, «Maurice Blondel et la conscience du Christ», en H. Boul- 

1857 y otros, L'homme devant Dieu. Mélanges offerts au P. H. de Lubac, LIL (París 1964) 

SNS 07, Xx. TiLuterrr, «Maurice Blondel et la controvetse christologique», en X. 

eS y otros, Le Modernisme (París 1980) 129-160; ArisTÓTELES, Metafísica 
- Ed. V. García Yebra (Madrid 1982) 87. «Quod dicitur maxime tale in aliquo 
€. est causa omnium, quae sunt illius generis» (ST. 1 q.2 a.3). 
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de manera definitiva; por eso, allí se origina la bienaventuranza 
hombre y en acceder a esa conciencia personal consiste la vida eterna, 
Porque en Cristo habita la plenitud de la divinidad corpora. 
mente, por eso no hay que trascenderle hacia otro Absoluto que 
sería exterior a él. El Misterio es coextensivo a la persona de 
Cristo para siempre; por ello el acceso al Misterio para el hom. 
bre es ya inmersión en la humanidad de Cristo. Aquí radica la 
gran innovación cristiana, que han percibido mejor los místicos 
que los teólogos profesionales. La humanidad de Jesús no qs 
trascendible ni en esta vida ni en la futura. Frente a una Mística 
de la esencia (místicos del norte, escuela franciscana, platonig- 
mo remanente, ciertas líneas de la escuela francesa de espiritu. 
lidad, etc.), los místicos españoles (Santa Teresa, San Juan de la 
Cruz, San Ignacio de Loyola, el mismo Molinos) han subrayado ese 
significado esencial de la humanidad de Cristo para el encuen. 
tro con Dios. No se puede relegar la contemplación del Cristo 
hombre en esta vida, ya que tampoco se la relegará en la eterna, 


— La humanidad de Jesús y su significado en la vida eterna 


Esa relación personal con Dios comsumadora de la vida 
humana se realiza mediante el conocimiento, amor y conforma- 
ción al destino y persona de Cristo. La bienaventuranza no es la 
visión conceptual de una realidad exterior al sujeto, sino la par- 
ticipación en la realidad constituyente de Jesucristo a quien nos 
asimilamos. Por ello podrá decir San Juan que quien ve al Hijo 
ve al Padre, y que no hay otra vida eterna sino la que consiste en 
conocer al Padre que está en el Hijo, participando así a su rela- 
ción filial (Jn 6,40; 12,45; 14,9; 17,3). Como ésta es constitutiva 
de Dios, participar en ella es ser introducido al Misterio trini- 
tario. 


En los últimos decenios, J. Moxroux, K. Rahner y Ruiz de la 
Peña han reafirmado la significación eterna de la humanidad de 
Jesús para nuestra relación con Dios. 


«Jesús hombre no sólo fue por una vez de decisiva importaneR 
para nuestra salvación, es decir, para nuestro hallazgo real del Dios 
absoluto, por sus obras históricas y ya pasadas de la cruz, sino qué 
es ahora y por toda la eternidad como el hecho hombre y perm? 
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necido criatura, la permanente apertura de nuestra finitud al Dios 
vivo de vida eterna e infinita. Y, por tanto, él es también en su 
humanidad la realidad creada que nos representa en el acto de 
nuestra religión, de manera que, sin el acto orientado a su humani- 
dad y dirigido (implícita o explícitamente) a través de ella, no 
alcanza su meta el acto religioso fundamental orientado hacia 
Dios. En la eternidad sólo se puede contemplar a Dios Padre a tra- 
vés del Hijo y se le contempla in-mediatamente precisamente de 
ese modo, pues la inmediatez de la visión de Dios no niega la eter- 
na mediación de Cristo-hombre» ?, 


e) La conexión entre el principio de Jesús (Nicea) y el fin 
de Jesús (Constantinopla) 


— Función mediadora en la creación y en la consumación 


La cuestión del fin de Cristo se esclareció históricamente 
cuando se esclareció la cuestión de su principio. La fórmula de 
Nicea sobre la eternidad y consustancialidad del Hijo con el 
Padre puso el fundamento para la fórmula de Constantinopla: 
«su Reino no tendrá fin», o la perduración eterna del Hijo en 
cuanto encarnado, Cristo perdura como eterno mediador de 
nuestra eterna relación con Dios, es decir, de nuestra consuma- 
ción, porque es el mediador de nuestra creación. 


«Para nosotros no hay más que un solo Dios, el Padre, del cual 
proceden todas las cosas y para el cual somos, y un solo Señor 
Jesucristo, por quien todas las cosas vienen a la existencia y por el 
cual nosotros vamos hacia el Padre» (1 Cor 8,6: TOB y BJ; Col 
1,15-20; Jn 1,3; Heb 1,2). 


Hemos surgido como imágenes del que es «la» imagen y, 
por ello, seremos consumados como hijos por asimilación y 
Participación en la identidad del que hipostáticamente ya sólo 
existe en cuanto Hijo encarnado y glorificado (Rom 8,9; Flp 
3,29; 1 Cor 15,49). 


, se K. Ranner, «Eterna significación de la humanidad de Jesús para nuestra rela- 
ción con Dios», en ET 1, 56. Cf. E. SCHILLEBEECKx, Cristo sacramento del encuentro con 
d 105, O.c.; ], MOUROUX, Le Mystére du temps..., 0.€.; ). ALFARO, «Cristo glorioso revela- 
PS del Padre», en Cristología y Antropología, o.c., 141-182; J. L. Rurz DE LA PrÑa, La 

a dimensión. Escatología cristiana, O.c, 243-245. 
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— El tiempo de Cristo o la mediación de la eternidad 
en el tiempo 


Cristo no pudo llegar a ser hipostáticamente lo que no Era 
ya antes. La preexistencia de su persona en Dios, y no la pres. 
ciencia que Dios tenía de él o su eterna predestinación como 
redentor, funda la permanencia personal de Cristo como me. 
diador de nuestra eterna relación con Dios. Cristo no es fun. 
ción del tiempo, y por ello no está limitado por el tiempo, ni en 
el origen ni en el fin. De esta forma su historia aparece en una 
nueva luz. No es la historia de alguien que comienza su existen. 
cia surgiendo de abajo, sino de alguien que, viniendo de la eter. 
nidad misma de Dios, la inserta en el tiempo y por tanto hace 
surgir una realidad nueva: el tiempo de Cristo. Tiempo absolu- 
tamente humano, pero con una medida y densidad personal, 
que seguirá siendo un misterio para todos nosotros %, 


— La preexistencia en Dios y el nacimiento virginal 
de María 


El origen eterno de Jesús, establecido en Nicea, pone a la 
conciencia cristiana en la orientación verdadera para entender 
los textos del NT que describen el origen histórico de Jesús. 
Éste es absolutamente real y contra nada luchó más empecina- 
damente la Iglesia que contra el docetismo, pero a la vez es dife- 
rente del origen de los demás hombres porque viene de lejos y 
de arriba %. Su ser originario ni surge con su nacimiento tempo- 
ral ni se extingue con la muerte. La preexistencia eterna en el 
Padre lleva consigo una nueva lectura del nacimiento de Jesús y 
de los relatos de la infancia en Lucas y Mateo. Susceptibles en 
su literalidad de una interpretación sólo profética o mesiánica, 
son orientados hacia una nueva lectura: la concepción virginal 
en el tiempo del Hijo eterno de Dios. El que nace de María no 
comienza a existir con ella como todos los demás humanos. ÉS 
el hijo eterno del Padre que toma carne de una mujer y de una 
raza (Gál 4,4; Jn 1,14). La opción hermenéutica de Nicea al 


23 Cf. J. Mouroux, «Le Christ et le temps», en Le Mystére du temps, O.C., 81-171. 
24 Jn 3,13; 6,33.59; Rom 10,6; Ef 4,9. 
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interpretar Jn 1,1-18 y 1 Cor 15,28 en sentido realista y no mito- 
lógico, personal y no funcional, orientó la cristología para siem- 
re. Fijados el origen y el destino últimos de Jesús en Dios, su 
historia en este mundo ofrecía una nueva profundidad. No era 
sa sólo la historia de un judío; era también e indisolublemente 
la historia del Hijo y, con él, la historia misma de Dios, Una his- 
toria sagrada, arraligando y desembocando en el Misterio abso- 
Juto. Á su vez, los hechos de Jesús, trascendiendo la facticidad 
or ser fruto de la libertad del Eterno en el tiempo, fueron per- 
cibidos como misterios. 


CAPÍTULO XIII 


LA CRISTOLOGÍA DE LOS CONCILIOS 
ECUMENICOS 


En el NT encontramos relatados los hechos acontecidos en 
torno a Jesús, que tuvieron lugar en el período de uno a tres 
años en torno al treinta de nuestra era, a la vez que la vida de la 
Iglesia, en un período que se extiende desde la muerte de Jesús 
hasta fines del siglo 1. En ese tiempo el evangelio ha llegado 
hasta los límites del Imperio, la Iglesia se ha asentado en ciuda- 
des, determinadas primero por la presencia judía y sus sinago- 
gas con la correspondiente lectura del AT, pero a la vez se ha 
insertado en áreas donde la cultura helenística, con sus conteni- 
dos filosóficos, morales y religiosos, era dominante. Pablo es el 
exponente personal de este proceso de universalización e inser- 
ción cultural del cristianismo. Comienza predicando en las sina- 
gogas y lugares de oración partiendo del AT'!, pero luego se 
dirige a los gentiles integrando en sus cartas versos de poetas 
griegos y categorías filosóficas del estoicismo, cinismo y filoso- 
fía popular. La mayoría de los autores del NT provienen de 
medios judeocristianos e incluso palestinenses, pero otros han 
surgido lejos de allí y vienen a la fe determinados por sus con- 
textos de origen. Por ello, al relatar la historia de Cristo y al pen- 
sar su persona lo han hecho apelando también a las categorías 
con las que en sus medios de origen se pensaba tanto la condi- 
ción divina y la acción revelante como la significación salvífica 
de un mensaje y de una persona para los hombres. 


| C£ Hch 135 (Salamina); 14.43; 14,1 (Iconio); 17,1 («Llegaron a Tesalónica, 

nde había una sinagoga de judios. Según su costumbre, Pablo entró en ella y por 
tes sábados discutió con ellos sobre las Escrituras»); 17,10 (Berea); 10,17 («Cada 
día discutía en el ágora con los que le salían al paso»); 18,4 (Corinto); 18,19 (Efe- 
So), 24,12 (Jerusalén: templo, sinagoga, ciudad). 
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1. El legado del NT 
a) La cristología más sencilla y la cristología más compleja 


¿Cuál es la primera comprensión de Cristo (cristología), | 
más simple y cercana a Jesús, y cuál es la última cristología, A 
más compleja y desarrollada de cuantas encontramos en. pe 
NT? 2. ¿Podríamos decir dónde y cuándo, en qué comunidad 
por medio de qué personalidad han surgido una y otra? Jesús e 
vida había sido identificado de diversas formas: como Na 
resucitado de entre los muertos, como Elías que había vuelto 
como un profeta más, como uno de los antiguos profetas que 
habría revivido, como el profeta esperado para el fin de los 
tiempos, como el Mesías (Mt 13-15; Mc 8,27-30). Jesús fue teni- 
do por profeta, y él mismo compara su destino con el de los 
profetas, que incluye el rechazo y el martirio (Lc 13,33). ¿Es 
ésta la primera categoría con la que Jesús comprendió su misión 
y con la que le interpretó la Iglesia, identificándole como el pro- 
feta semejante a Moisés y profetizado por él? (Dt 18,15; Hch 
3,22; 7,37). Ya vimos los autores según los cuales Jesús entendió 
su misión como la del profeta escatológico en la seguridad de que el 
Hijo del hombre justificaría su misión al final de los tiempos. La 
autocomprensión como profeta escatológico sería lo que daría 
unidad a todo el ministerio de Jesús 3. Brown, en cambio, recha- 
za esta interpretación porque no hay ningún texto en los evan- 
gelios que describa a Jesús recibiendo una teofanía con la 


2 «Si uno comienza con los materiales anteriores a los años 50 y sigue por el res- 
to de los escritos del NT en el orden probable de su composición, se puede trazar 
la pauta de los momentos cristológicos, que parecen moverse hacia atrás, para 
recuperar desde el comienzo el itinerario de Jesús. Los textos más antiguos inter- 
pretan cristológicamente escenas del final de la vida de Jesús, mientras que los tex- 
tos más tardíos interpretan cristológicamente escenas del comienzo de su vida. 
Esto no carece de lógica: la resurrección vista como una intervención de Dios 
condujo los discípulos de Jesús a la fe auténtica en quién era él, y solamente a la luz 
de esta fe se volvieron a interpretar los aspectos primeros de su vida» (R. E 
BROWN, Introducción..., O.c., 1245). 

3 C£ R. Fuunsr, Fundamentos de la enistología..., O.C., 145. Cf, E. Guts, Jésus propbit: 
d'apres des évangiles sinoptiques (Lovaina 1957), O. CULLMANN, Christologie de Ñ 
(Neuchátel 1958) 18-47, E HaHn, Christologische Hobeitstitel bre Geschichta im jr 
e a 1966) 351-404; E. SCHULEBEECKX, Jesús. La historia de ut viviente, 
O.c., 407-417, 
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orrespondiente vocación y misión proféticas. Para él es la figu- 
tológica por medio de la cual la salvación de Dios y no 
sólo SU palabra irrumpe definitivamente en la historia. Este títu- 
lo se reveló insuficiente después de la resurrección y, a pesar de 
ue se reconozca que en Cristo tenemos la palabra y revelación 
de Dios, desaparecerá del horizonte, mientras que los aspectos 
válidos eran integrados en otros títulos como Logos y Sabi- 


C 
ra esca 


duría *. 

«Los evangelios sinópticos nunca explican por qué Jesús puede 
hablar con tal autoridad personal; por cierto, el contraste entre este 
silencio y la explicación de los profetas, a través de quienes Dios 
hablaba, implica una cristología verdaderamente alta, en la que la 
autoridad para presentar exigencias en nombre de Dios reside sen- 
cillamente en Jesús por ser él quien es. 

Este último punto es muy importante para formarnos una Opi- 
nión de lo que las obras y las palabras de Jesús sobre su proclama- 
ción del Reino nos dicen acerca de la idea que él tenía de sí mismo. 
De lo expuesto en este capítulo se deduce que Jesús afirmó que era 
superior a cualquier figura precedente en la historia de la salvación 
de Israel, superior a los profetas y superior incluso a Moisés. Álgu- 
nos han tratado de hacer justicia a esta superioridad suya llamán- 
dole el profeta escatológico de los últimos tiempos, por quien ha 
comenzado la salvación final de Dios. Creo que ésta no es una des- 
cripción adecuada, precisamente porque en ninguno de los evan- 
gelios, desde su nacimiento hasta su muerte, existe un momento 
en el que se diga que Jesús ha recibido la vocación profética. Jesús 
es la figura escatológica por la que se abre paso la salvación última 
de Dios, pero su relación con aquel que Israel llama Dios es tan 
especialmente íntima que sus seguidores tuvieron que buscar títu- 
los diferentes a los que se habían utilizado para los agentes anterio- 
res al plan divino» $. 


En relación con el retorno de Jesús hay dos tesis diferentes: 
una según la cual Cristo ha sido justificado y exaltado por Dios 
definitivamente y por tanto no hay que esperar su retorno. La 
Otra en cambio, a la luz de Hch 3,21, afirma que Cristo aguarda 
hasta que su Reino haya sido instaurado y con él todo haya sido 
restaurado: «Arrepentíos, pues, y convertíos para que sean bo- 
rrados vuestros pecados, a fin de que lleguen los tiempos del 
refrigerio de parte del Señor y envíe a Jesús, el Cristo, que os ha 


4 
5 C£ Y. TayLor, The Names of. Jess, O.C., 17; O. CULLMANN, ibíd., 18-47. 
RE, Brown, Introducción..., O.C., 80-83. 
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sido destinado, a quien el cielo debía recibir hasta llegar ] 
tauración de todas las cosas de que Dios habló desde A 
por boca de sus santos profetas». Frente a ambas sE 
Schnackenburg escribe: «La compleja frase de Mc 14 Pi 
nuevo el pontífice le preguntó y dijo: “¿Eres tú el Mesías e 
del Dios bendito?”. Jesús dijo: Yo soy y veréis al Hijo del 5 E 
bre sentado a la diestra del Poder y venir sobre las nube Po 
cielo””), que combina la exaltación de Jesús con su venida e 
de los tiempos sobre las nubes del cielo, contiene entonce 
interpretación más antigua de la Iglesia primitiva que peas z 
accesible en lo referente al lugar y función que corresponden. 
Resucitado: exaltación y parusia» *. : 


Más insuficiente todavía ha resultado ser otro título Pro- 
puesto como expresión de la primera cristología: Jesús el justo 
perseguido. Es verdad que el justo que sufre injustamente que 
no prospera en este mundo y es burlado por sus enemigos es 
una figura que traspasa las distintas capas del AT, desde el libro 
de la Sabiduría a Job y los Salmos. Es verdad que Jesús asumió 
ese destino y permaneció fiel a él hasta el final, pese al rechazo 
de los hombres y aparente abandono de Dios; que oró con los 
salmos, y que éstos son una parte esencial del tejido literario 
con que los evangelios nos narran la pasión ”. Pero esta catego- 
ría, que era apta para describir su actitud interior y daba razón 
de la pasión, era sin embargo incapaz de dar razón de la misión 
escatológica de Jesús y de su mensaje del Reino. La resurrección 
le acreditó como el justo, pero como mucho más: el Mesías, 
Señor e Hijo de Dios $. La historia avanza de lo mínimo a lo 
máximo. Las primeras intuiciones lo situaban en continuidad 
con lo conocido o esperado, para llegar a una novedad incon- 
mensurable con todo lo anterior, que funda la fe en él. 


6 R. SCHNACKENBURG, «Cristología del NT: Problemática de la cristología más 
antigua», en MS 111/1, 268-276 cita en 275s. 

7 Esto se manifiesta en el uso que el NT hace de Sal 22 y 69. Cf. H. J KRAL> 
Teología de los salmos (Salamanca 1985) 257-265; P. GreLor, El misterio de Cristo en li 
salmos, O.c., 87-102, 175-188. 

8 C£. L. Rueprrt, Jesus der leidende Gerechte?, o.c. Los evangelios utilizan diversa 
claves para explicar el rechazo final de Jesús: es la muerte del Justo, la muerte 
Siervo, la muerte del Mesías, la muerte del Hijo. No son lecturas exclusivag| sino 
cumulativas. Es la muerte del Hijo, que en carne asume sobre sí esas funciones Y 
figuras previas de humanidad solidaria y representativa. Cf. Cristología, 116-121. 
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En este sentido, las categorías veterotestamentarias de Me- 

2. Hijo del hombre, justo sufriente, profeta, siervo de Yahvé, 
AA haber sido los títulos que en un primer momento ex- 
ne aran esa primera comprensión que suma la continuidad con 
E e pero terminaron revelándose insuficientes para dar razón 
de la persona y destino de Jesús, mientras que los títulos Kyrios, 
Logos, Hijo de Dios, manifiestan la novedad de Jesús, respecto 


de toda figura esperada. 


py) La novedad de Cristo y los títulos de majestad 


El NT afirma esa continuidad pero a partir de una innova- 
ción radical. La continuidad con la anterior historia salvífica y 
con la esperanza del pueblo judío se concreta en la perduración 
del nombre: Mesías-Cristo, como nombre personal, y en la 
designación como cristología del tratado que expone su perso- 
na y su obra?. ¿Cómo expresa el NT la novedad? Cuatro son 
especialmente las categorías que expresan lo que se ha llamado 
«cristología alta» (high christology): encarnación-kénosis, preexistencia, 
filiación, divinidad, o los títulos: Hijo, Verbo, Señor, Dios, consi- 
derados como títulos de majestad o de soberanía (Hobeitstitel), 
frente a los anteriores característicos de una «cristología baja» 
(low christology). Pero no se piense que el proceso tuvo lugar yen- 
do de la baja a la alta, sino que coexisten las dos desde el princi- 
pio en la medida en que la reflexión se orienta a partir de lo 
conocido y esperado, pero sobre todo a partir de lo experimen- 
tado como innovador en la resurrección y en su presencia en la 
Iglesia. La reflexión cristológica comienza por el final: va de lo 
máximo (glorificación y filiación de Jesús manifestada en la 
resurrección) a lo mínimo de la vida privada. Y desde ambas a 
los orígenes. Por ello, las ideas decisivas para el futuro, como la 
Kénosis y preexistencia, las encontramos ya en el mismo inicio, 
No son una innovación paulina, sino un rasgo común de la cris- 
tología de la misión entre los gentiles que, por la experiencia del 
Jin de Jesús, constituido Mesías, Señor e Hijo a partir de la resu- 


de Cf. Y. PANNENBERG, «Sobre la justificación del término “cristología”», en Fam- 
entos de cristología, o.c., 40-43. 
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rrección (Rom 1,1-4; Hch 2,36), reflexionó sobre el Principio de 
fundaba y exigía ese fin. Fuller, después de afirmar que la Pree. 
xistencia no era una innovación paulina sino un rasgo COMún 
de la cristología de la misión entre los gentiles, añade: 


«Preexistencia, acción creadora, descenso en la Encarnació, 
vida encarnada como una epifanía, muerte expiatoria, resurrecejó 
y exaltación, victoria sobre las potencias, reinado permanente has. 
ta la parusía y consumación final con ella, constituyen los elemen. 
tos del módulo perfecto de la cristología de la misión entre los 
gentiles, si bien éste munca aparece in toto» '*. 


Exponiendo las afirmaciones que describen toda la trayec. 
toria de Cristo, recibidas por Pablo de la tradición anterior 
Gnilka escribe a propósito de Flp 2,5-11: 


«Atendiendo a sus dos afirmaciones fundamentales, el himno 
lleva el sello de la primitiva concepción bíblica de la humillación y 
la exaltación, una concepción que Pablo por su parte no utiliza, Sin 
embargo, la idea de preexistencia concuerda con las concepciones 
del Apóstol y, por ello mismo, supera la.confesión de fe de Rom 
1,3-4. La idea de la humillación y exaltación se amplía en las de la 
pre-existencia y post-existencia del que es semejante a Dios. La 
humillación se concibe como un acto libre de este último. El tema 
de la primera parte del himno es “Dios se hace hombre”. Proba: 
blemente nos encontremos aquí con la afirmación más antigua 
sobre la encarnación de Cristo, que intenta exponer a modo de 
tanteo esta convicción de fe. La impresión más impactante de este 
intento la constituye la oposición de la hop4í de Dios a la de escla- 
vo. En el paso de una forma a la otra, el que era semejante a Dios 
se despojó de sí mismo y se hizo un hombre verdadero, aparecien- 
do en su porte como hombre» !!, 


10 R. H. Funnkr, Fundamentos de la cristología..., O.C., 256. 

11]. GnuLka, Teología del NT, o.c., 29. Cf. una colección de trabajos sobre este 
tema en direcciones diversas, en R. LAUEEN (ed.), Gotfes esviger Sobn..., o.c. Sobre h 
preexistencia y su conexión con la encarnación, cf. el núm. monográfico de Com IKZ 
1 (1977), esp. los siguientes artículos: G. SCHNEIDER, «Christologische Práextstenz 
Aussagen im NT» (p.21-30); W. Lost, «Jesus Christus-Gottes Sohn, aus dem Vater 
geboren vor aller Zeit. Zur Deutung der Práexistenzaussagen in der gegenwá 
Theologie» (p.31-45); H. MERKLEIN, «Zur Entstehung der urchristlichen Aussage 
vom práexistenten Sohn Gotes», en G. DAUTZENBERG (ed.), Zar Geschichte des Urhnis: 
tentums (Friburgo 1979) 33-62; Aproximación, 411-436; K. J. KuscHrL, Geboren vor aller 
Zeit?..., 0.C.; WV. PANNENBERG, Teología sistemática, o.c. 11, 392-402, quien en la nota 1: 
critica el libro de K, J. Kuschna.. (Este autor considera la idea de la preexistencia Un 
fenómeno marginal en el NT, que únicamente se encontraría en las afirmaciones 
hímnicas de Col 1,15-17 y Heb 1,2, así como en el evangelio de San Juan) G. 
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Cristología y cronología: los 20 primeros días 
d y los 20 primeros años 


La cristología se ve obligada a confrontarse con las cuestio- 

de cronología. Frente al modelo evolucionista de la escuela 
DAA historia de las religiones, que sitúa en posteriores decenios 
e confesión de Jesús como Señor y Dios, las investigaciones 
recientes han mostrado el origen palestinense de la invocación 
«Kyrios» y la aplicación de este título a Cristo en un himno per- 
fectamente estructurado donde se unen los tres momentos del 
¡iinerario de Cristo: forma de Dios en preexistencia, kénosis O 
encarnación, resurrección O glonficación. El himno de Flp 2,6-11 
parece haber preexistido a la carta. Esta ha sido redactada en 
torno al año 55 y enviada a una comunidad fundada en torno al 
año 49. No es pensable que en la carta Pablo presentase a los 
fieles de Filipo un Cristo distinto del que les había predicado. 
Todo ello nos hace suponer que el título Kóptos, traducción del 
término «Yahvé» en los LXX, le era aplicado a Cristo ya hacia el 
año 40. Es un caso más del proceso iniciado en la comunidad 
de Palestina, por el cual se van trasponiendo a Jesús nombres y 
acciones propias de Yahvé, tal como el AT habla de él. Este 
título ha surgido y le ha sido aplicado a Jesús en la comunidad 
primera de Palestina dentro del proceso de trasposición a Cristo 
de afirmaciones propias de Dios en el AT. Si añadimos que esta 
atribución del título Kyrios a Cristo en Flp 2,11 va unida a la 
afirmación de que él «existía en forma de Dios» y en «una igual- 
dad con Dios», comprendemos que la suma de estos tres ele- 
mentos (condición divina, igualdad con Dios y exaltación como 
Kyrios) hayan hecho decir a M. Hengel que en el tiempo que va 
de la muerte de Cristo a la redacción del himno ocurrió cristo- 
lógicamente más que desde el NT a los concilios de la era 
patrística 22, 

El problema cristológico (por qué un judío llegó a ser con- 
fesado Mesías, Señor, Hijo de Dios) termina concentrándose en 


Munar, «Christologje. Die Lehre von Jesus Christus», en W. BEINERT (ed.), Glaubens- 
Zane... o.c. 1, 168-228; ÍD., «Tres concepciones básicas de la unidad humano-divi- 
ña de Cristo: preexistencia, encarnación, concepción pneumática», en Degmática. Teo- 
da Práctica de la teología (Barcelona 1998) 313-321; Cristología, 375-385. 

2M. Huncur, El Hejo de Dios, o.c., 12. 
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saber qué pasó durante los veinte días siguientes a su MUErte 
cómo sus seguidores llegaron a pensar de él lo que pensaron 4 
formularon en los veinte años ulteriores. La experiencia de las des 
primeras semanas, que reconstruyó todo lo hundido y desacredira. 
do con la muerte, y el pensamiento de los dos primeros decenios, Que 
articuló una reflexión sobre Jesús partiendo del personaje que 
habían conocido en vida y muerte, situaron a Jesús en el hori. 
zonte de Dios (forma de Dios, imagen, Señor, Hijo), en el hori- 
zonte de la creación (por medio de él fueron creadas todas las 
cosas y el hombre fue destinado a ser conforme a su imagen), 
en el horizonte de la salvación (es el Mesías, el Hijo que ha 
muerto por todos), en el horizonte de la escatología (es el Hijo 
del hombre que vendrá como juez). 


d) La afirmación implícita en el NT: Cristo es Hijo de Dios 
y en cuanto tal es Dios como el Padre 


El NT aplica el título Dios a Jesús en tres casos de manera 
clara y en otros cinco de manera probable !?. Si desde los pri- 
meros momentos se le había otorgado a Jesús el título Kyrios, 
que designaba la soberanía de Dios en el AT, ¿por qué no atri- 
buirle el título de Dios? Llegar a formular esta pregunta y 
encontrar la correspondiente respuesta llevó largo tiempo a la 
reflexión de los primeros cristianos. Por supuesto, es impensa- 
ble que Jesús se autodesignase a sí mismo como Dios y nunca 
lo hacen los sinópticos, ni las capas primeras de la tradición, 
centradas en su acción histórica, su presencia en la Iglesia y la 
espera de su venida. Los tres textos que aplican a Jesús el título 
Dios son: Heb 1,8-9; Jn 1,1; Jn 20,28, que junta los dos térmi- 
nos: «Mi Señor y mi Dios». Además de unir los dos términos 
veterotestamentarios Kyrios-Yahvé y Theós-Elohím, esta fórmula 
de San Juan quizá tuviera un leve acento polémico contra la 
pretensión del emperador Domiciano a ser reconocido como 
«dominus et deus noster». Con la designación como Kyrios, 
Logos, Hijo de Dios, se ponen los fundamentos y con su equi- 


13 Cf R. E. BrowN, «Apéndice HL ¿Los cristianos del NT llamaron a Jesús 
Diosz», en o.c., 191-219; ÍD, Jesus God and Man, o.c. 
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ración funcional revelante y salvífica se inicia el proceso de 
ignación de Jesús como Dios *. El contexto geográfico de 
¡miento explícito de esta designación de Cristo como Dios 
rían ser los centros cristianos de Siria, Asia Menor, Grecia y 
Roma. Á comienzos del siglo 11 la afirmación de la divinidad de 
Cristo €s repetida por Ignacio de Antioquía y Clemente de 
Roma. Aquél afirma ya programáticamente: «Debemos consi- 
derar a Cristo como Dios» !5, Y a él se une el testimonio exter- 
no de Plinio el Joven (61-120), que describe a los cristianos reu- 
nidos en la vigilia del domingo dirigiendo himnos a Cristo 


Dios '*, 
como a su 
Si la prosa es el lenguaje normal para nombrar las humanas 


cosas cotidianas, la poesía es el lenguaje normal para describir 
tanto las grandes gestas del hombre como las acciones salvado- 
ras de Dios y el ser de Cristo. Casi todo el material hímnico del 
NT está referido a la divinidad de Cristo '”. El contexto, ade- 
más, es primordialmente cúltico; los títulos nacen en contexto 
ión 1%, y expresan cómo Cristo es para quienes creen en 
de oración '*, y exp no ( == 
él lo que Yahvé era para los judíos en el AT. Jesús es salvación, 


14 C£. O. Cu. MANN, Córistologie du NT, o.c., 391-400. Sería sin embargo un error 
intentar fundar la verdadera divinidad de Cristo sólo en las afirmaciones A 
ue el NT contiene de este título. El término 8rós designa en principio al Padre. € . 
hen ML, 65-123; K. RaHnrr, «Theós en el NT», en ET 1, 93-168; L. * 
HurrADO, «Jesus, Man and God», en Lord Jests Christ..., 0.C., E «The cea 
Jesus and God», en ibíd., 640-648; L. CERFAUX, Jesucristo en San Pablo, o.c., 423-4 ; 
La divinidad de Jesús está coafirmada en designaciones objetivamente era 
(Señor, «Hijo de Dios», «Lopóí 8eod», «imagen de Dios»). Mostrar esa Ceotin di 
cia real llevó siglos a la reflexión teológica, hasta concluir con la definición de : 
consustancialidad (filiación «metafísica», divinidad) del Flijo con el Padre en e 
A E 1; Eph. 1, 1, VIA, 2, XV, 3; XIX, 3. O. CULIMANN, ibíd,, Be 
comenta: «la manera en que con mayor frecuencia Ignacio de Antioquía da ya e 
título de Theós a Jesús anuncia las discusiones cristológicas posteriores». : 

1 «Quod essent soliti stato die ante lucem convenire carmenque Cueto PO 
Deo dicere» (Ep. X, 96). Cf. M. HENGEL, Studies in Ear Christology, o.c., 262s; 35 ed 
M. Dary-DANTON, «Singing Hymns to Christ as to God” (Plin, Ep X, 96)», en C. 
€. Niawman (ed.), The Jewish Roots..., 0.C., 277-292, 

UCER. Dr1iCHGRABER, Gotteshyrenus und Christushymnas..., O.C., 60s, 2075, 

' «Los hechos relativos al uso de Kyrios son prueba demostrativa de cómo el 

ajo teológico creador fue realizado en una atmósfera de veneración y de culto. 

Los hombres y mujeres pensaban sobre sus rodillas, y lejos de ser el culto un ele- 


Mento distorsionante, era estimulador y creativo» (V. TAYLOR, The Names of Jesus, 
Oc, 171), 


X3> 
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trae lo que Dios había prometido y lo que se había es 

él. De esta actitud de adoración y alabanza a de 
obra (doxología) se pasa a la afirmación de su ibidas de 
nal. Su contenido, por tanto, es ante todo doxológico pS 
lógico, como lo seguirán siendo los textos de los a 
Patrística y la mejor teología posterior '?. Él es nuestr a 
salvador (2 Pe 1,1; Tit 2,13). El ser «en sí» de Jesús pa po ¿ 
tado e implicado en su ser «para mí». La fórmula de Sa o 
tajante: «El es el verdadero Dios y la vida eterna» (1 Pe e 
es el hombre para mí, siendo un hombre como yo, en la A 
en que es un hombre para Dios, es decir el Hijo que en cl 
vive desde ROSOtros, con nosotros y para nosotros Pa 
relación filial. Esa convivencia es pro-existencia y « ea 
ción. Así en cuanto hombre-hermano y en cuanto me da 
es nuestro salvador ?, ia 


2. El concilio de Nicea: del horizonte funcional 
al metafísico 


a) La comunidad judeocristiana como puente entre el NT 
J el mundo griego 


Como puente entre la cristología del NT y la cristología 
dean posterior hay que exponer las ideas cristológicas del 
Judeocristianismo. Sus fuentes son los apócrifos del AT, como 

> 


9 E ; 
o ec E partida es Flp 2,6-1 1, donde la confesión de Cristo, pensamiento 
O y adoración a Cristo están ordenados «para gloria del Padre». «Las 
ed Es pci de la Iglesia antigua están especialmente determinadas 
ia pS e la. oxología. Porque están determinadas por la estructura de la 
E e nl dia en la Cual el factor doxológico es incalculable. 
DS gia no se dirige al mundo en primer lugar, sino a Dios. Es ofrendada a 
Ñes omo sacrificio de alabanza de la Iglesia» (E. Seminci, El Cristo que ha de 
q E el lo., Okumenische Dogmatik..., 0.c., 34s, 209s, 531, 725-727, G. 
, me Eon pa a 0.c; J. Drumm, Doxolegie und Dogma... o.c). 
lSalanneds a cp qe and pes Cartas y notas desde la cárcel, 1942-19% 
ar 3)) s , al definir a Jesús como «el h -más». 
La tórmula está tomada de KD 111/2: Die Lebre von der a Era “qien 
juega ÓN la doble definición: Jesús es el hombre para los demásca la medida en 
es pa as Dios Padre, uniendo así la idea de preexistencia con la de proexis- 
(Gotinga o ARTH, Menscb und Mitmensch. Die Grundform der Mitmmensoblichkeó 
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A scensión de Isaías, el Libro 1 de Henoc, el Testamento de los doce 
la sarcas, y lOS apócrifos del NT: el Evangelio de Pedro, de Santiago, 
mE vangelio según los Hebreos, la Epistula Apostolorum, el Apocalipsis 
S mo escritos incluidos entre los llamados «padres 


de Pedro, asi CO S E bo 
stólicos» que reflejan también influencia helenística como la 


Carta a Clemente, la Didaché, la Carta a Bernabé y el Pastor de Her- 
mas. Los temas que caracterizan a esta cristología judeocristiana 
son los que identifican o personalizan en Jesús motivos vete- 
rotestamentarios designándole como: alianza, principio, ángel, 

guevo éxodo, nueva ley, el nombre, el justo, el pastor y el corde- 

ro, la piedra angular rechazada, el primogénito. Aparecen inten- 

tos de construir una cristología angélica —el Mesías como ángel 

del buen consejo 21__ y una cristología pneumática. Se oscila entre 

una visión adopcionista, una teología donde Jesús es el hombre 

movido por el Espíritu o donde el lógos se une directamente a la 
sárx. Acentúa los motivos de la katábasis-anábasis, el bautismo de 

Jesús, el descenso 2 los infiernos, el significado cósmico de la 
cruz y la ascensión ?. 

La cristología primera, formulada con categorías veterotes- 
tamentarias, al ser repensada en el horizonte griego, llevó consi- 
go la necesidad de leer en clave de ser y de persona lo que en la 
Biblia se afirmaba primordialmente en clave de acontecimiento, 
de historia y de función salvíficas. La Biblia ofrece el relato de la 
historia de Dios con los hombres y no hace directamente afir- 
maciones de metafísicas. Esto, sin embargo, no significa que en 
ella no estén propuestas implícitamente las preguntas € incluso 
algunas respuestas que luego serán explicitadas creativamente, 
cuando surjan las correspondientes preguntas. Cullmann, en 
reacción contra la cristología escolástica católica, que trabajaba 


al Uno de los textos del AT considerados como mesiánicos contenía en la tra- 
ducción de los LXX este título: heyadñs BovAñs éyredos = «ángel del gran consejo». 
«Porque nos ha nacido un niño, nos ha sido dado un hijo, que tiene sobre el hom- 
bro la soberanía y su nombre Ángel del buen consejo» (Is 9,5). Estos títulos, com- 
parables a los usados en las ceremonias de entronización y coronación en el ritual 
de la corte en Egipto, son aplicados posteriormente al Emmanuel, tal como los 
Interpreta la liturgia de Navidad, que utiliza una traducción distinta de la Vulgata. 
LA C£. ). Dani ou, Teología del judeocristianismo (Madrid 2004); R. N. LONGHENE- 
CKER, The Christology of Early Jewish Christianity, 0.C., P. HONERMANN, «La problemáti- 
Ñ cristológica de la tradición judeo-cristiana», en Cristología (Barcelona 1997) 
67-170; A. E J. Kijn, «Judeo-cristianismo», en A. DI BERARDINO (dir), Diccionario 
paa J de la antigiiedad cristiana, 11 (Salamanca 1992) 1203s. 
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casi siempre sobre categorías como persona, naturaleza, eSENcia 
y potencias, afirmó tajante que la cristología bíblica era Primog 
dialmente funcional: 


” 
uN 


«Hemos dicho que la cristología es la ciencia que tiene Po, 
objeto la persona y la obra de Cristo. Tenemos que preguntaro, 
ahora en qué medida hay ya un problema aquí para los primeros 
cristianos y en qué consiste. Las discusiones cristológicas ulteriores 
se refieren casi todas a la persona de Cristo, a su naturaleza: de y 
lado a su relación con Dios, y de otro al lazo de unión que ise 
entre su naturaleza humana y su naturaleza divina [...] En el NT po 
se habla casi nunca de la persona de Cristo sin que al mismo tiem 
se hable de su obra [...] Cuando el NT pregunta: “¿Quién es Cris. 
to?”, esto nunca significa exclusivamente ni siquiera principalmen- 
te: ¿Cuál es su naturaleza?, sino ante todo: “¿Cuál es su función?”, 
_ «Para responder a la pregunta ¿Quién es Jesús?, los primeros Cris. 
tianos podían adoptar ciertas ideas corrientes en el judaísmo y en 
particular en la escatología judía. Por eso la cuestión cristológica se 
planteó en el origen de la Iglesia de esta forma: ¿en qué medida 
cumplió Jesús lo que estas ideas implicaban?, ¿hasta qué punto reba- 
sa su actuación esta ideas?, ¿en qué aspecto entra en contradicción! 
con las ideas mesiánicas que el judaísmo tardío parece postular? Por 
otra parte, cuando los primeros cristianos que vivían ya en un medio 
helenista responderieron al problema cristológico acudiendo a unos 
títulos que los griegos empleaban para designar al mediador divino, 
habrá que preguntarse si la Iglesia primitiva les atribuye el mismo 
contenido que tenían en el paganismo del entorno”» 3, 


Este planteamiento es correcto en aquello a lo que apunta: 
el interés primordialmente soteriológico de las afirmaciones 
neotestamentarias, que nunca separan a Dios de su interven- 
ción a favor nuestro, ni por tanto su ser en sí de su acción por 
nosotros. Pero el que los problemas ontológicos no sean objeti- 
vo directo de sus afirmaciones no quiere decir que no estén 
presentes. Tanto Brown como Fuller admiten claramente «que 
el último estrato del NT pasa a hacer afirmaciones de carácter 
óntico que plantean cuestiones ontológicas» ?*. Ya hemos enu- 
merado algunas palabras del NT que darán pie a preguntas de 
naturaleza metafísica: Theós, Patér, monogenés, morphé, bypárchón, 
huiós, sárx, ántbróbos, schéma, mórphósis, kénosis, tapeínósis y otras 
muchas. El hecho mismo de enumerar a Jesús al lado de Dios, 


23 O. CULLMANN, Christologie de INT, o.c., 55-57. 
2 R. H. Fos.er, «Cristología funcional y cristología ontológica», en 0.C., 257-259. 
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en equivalencia soteriológica con él, forzaba a plantear inexora- 
plemente la pregunta de cuál era la relación entre ellos, si de 
era equivalencia dinámica, de comunión real y de dependen- 
cia filial o de participación de ambos en el mismo conocimiento 
poder; en la misma vida divina y, finalmente, en la misma 


naturaleza. 


«La reflexión cristológica no acabó con la escritura de los 
libros que la Iglesia aceptó como NT. Por ejemplo, cuando del 
siglo 11 al 1v el anuncio cristiano llegó a las personas instruidas en el 
pensamiento filosófico griego oficial, inevitablemente se plantea- 
ron interrogantes sobre la formulación de la cristología que no se 
habían planteado en el siglo 1; y fiel a las indicaciones del N'T, la 
Iglesia rechazó algunas propuestas como inadecuadas» *. 


En el mundo griego se da el encuentro entre el monoteísmo 
bíblico y el politeísmo pagano. Este encuentro, ya ejercitado 
por la presencia de los judíos en el Mediterráneo, se agudiza al 
afirmar los cristianos simultáneamente la unicidad de Dios y la 
divinidad de Cristo 26, ¿Se estaba abandonando el monoteísmo 
veterotestamentario y asumiendo una divinización de Cristo 
similar a la de los héroes griegos o identificándole con los 
demiurgos del mundo, como mediadores entre el principio úni- 
co y trascendente por un lado y la materia cósmica por otro? 
¿Cuál es la naturaleza exacta de la preexistencia de Cristo, de su 
filiación y de su divinidad? A estas cuestiones estrictamente teo- 
lógicas se unen otras, como la posibilidad misma de la encarna- 


E 25 R. E. Brown, Introducción..., O.C., 1595. 
" 26 En este sentido tendrá lugar una «universalización del monoteísmo judío» a 
la vez que una «helenización del monoteísmo semítico». Al unir la traducción de 
los LXX, mediante la palabra Kyrios, al Dios del pequeño pueblo de Israel con el 
Dios del mundo helenístico, incluyendo en él al soberano de todo acontecer tanto 
en la historia como en la naturaleza, está teniendo lugar una universalización del 
judaismo, y con él la preparación providencial para el cristianismo, que no niega el 
Monoteísmo con el dogma trinitario, sino que le da un contenido concreto: la vida 
ina como intersubjetividad, diálogo, plenitud compartida y respondida. Cf. A. 
DrissMann, «Die Hellenisierung des semitischen Monotheismus»: Nene Jabrbicher 
Jir das klassische _Altertum, Geschichte und dentsche Literatur und Pádagogik 10 (1903) 
161-177, W. Y. Grar BauDissin, Kyrios als Gottesname im Judentum und seine Stelle in der 
jonseeschichte, 1-1V (Giessen 1928-1929). En un contexto bien distinto, Y: 
TEGEMANN, «Christentum als universalisiertes Judentum>? Anfragen an G. Theis- 
re a des Urchristentums»: Nenkirchener Theologische Zeitschrift 16 (2001) 
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ción, cuando se piensa a Dios como inmutable, impasib] 
absolutamente trascendente al mundo. De ella deriva otra a 
que se radicaliza el problema: el sufrimiento y la bn 4 
Dios. Para los griegos existen tres principios, que son de E se 
leza metafísica y teológica al mismo tiempo: 1) Dios no se e 
cla con los mortales; 2) Dios es ajeno a toda pasión, en el d mi 
sentido moral y físico del término, ya que la pasión en en E 
cambio o atracción por el mal, afectaría a su condición a 
la pasión en sentido de sufrimiento afectaría a su perfecció: a 
inmutabilidad divina; 3) Si a ello añadimos la distancia 0d ] 
ble entre lo divino y la materia, con la depreciación fndi 
tal del cuerpo, desde la que la afirmación de la resección de 
Cristo y de todos los hombres se les torna imposible, tenem, ] 
las tres dificultades fundamentales de los griegos ante el ca 
nismo. La encarnación, la pasión con la muerte de Cristo y E 
resurrección, que lleva consigo la resurrección de todos los 
hombres, cuestionaban todo su universo metafísico, teológico 
antropológico y moral. Al mundo griego sólo le era obio el 
tránsito al cristianismo como resultado de una triple conver- 
sión: intelectual, moral y religiosa ?”, 


b) Ser y eternidad (Grecia) frente a acontecimiento y tiempo (Biblia) 


El concilio de Nicea temporalmente fue el primero de los 
concilios ecuménicos y sigue siendo el prímero cualitativamen- 
te. En él se define la identidad de Cristo por relación a Dios y la 
relación de Dios con él; se explicita la nueva comprensión de 
Dios que, sin abandonar el monoteísmo bíblico, lo taladra hacia 
adentro para pensar un Dios Padre, que es existencia comparti- 
da con el Hijo, quien es eterno como él. Su presencia en la his- 
toria es la presencia de Dios mismo, su acción es la acción de 
Dios y el encuentro con él es el encuentro con Dios. Por ello 
podemos decir con fundamento que en el encuentro con Cristo 


tenemos la salvación, sabiendo que salvación para el hombre 
sólo es Dios. 


DES a SE Eta il 
E Ei la triple objeción metafísica, ética e histórica, y consiguientemente 
sobre la necesidad de una triple conversión, cf. -1praximación, 612-614. 
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Arrio planteó cuestiones reales, que no estaban explícita- 
mente respondidas en la Biblia. El NT no afirma explícitamente 
ue Cristo ha coexistido desde toda la eternidad con el Padre ni 
ue la forma de Dios en la que él existía con anterioridad a la 
kénosis fuera exactamente la misma que la del Padre, ni que la 
filiación divina de Jesús equivaliera a una igualdad de naturaleza 
con el Padre. San Juan afirma que en el principio existía el Ver- 
bo y que el Verbo era Dios. Ahora bien, ¿qué quería decir exac- 
tamente la afirmación (Jn 1,1) de que en el dpxíñ existía la Pala- 
bra (Aóyoc): que ella compartía el no-comienzo de Dios o el 
comienzo de la creación? Podría equivaler a decir que Cristo 
existía, es decir, había surgido al principio en función de la crea- 
ción, estaba al servicio de ella y condicionado por ella; algo así 
como el demiurgo en el pensamiento platónico, primera creatu- 
ra, que hacía surgir la naturaleza y la materia, evitando así a 
Dios el contacto con ella. Su ser divino podría ser por participa- 
ción creada en la divinidad del Padre, dentro del tiempo. Arrio 
pensó a Cristo como ser divino, Dios de segundo orden, Sebte- 
pos Osóc. Cristo sería como la Sabiduría en el AT, el primogénito 
de las creaturas. ¿Hay que comprender a Cristo Hijo en clave de 
eternidad y de ser o en clave de tiempo y mediación creadora? ¿Cristo 
pertenece al ser de Dios o a las obras de Dios? ¿Acaba su fun- 
ción con la creación y la redención o es el mediador eterno de 
nuestra relación con Dios, de forma que en este sentido pode- 
mos decir que «su Reino no tendrá fin»? 


c) Las cuestiones de Arrio ante la Biblia 


Las cuestiones de Arrio eran reales. La aplicación de los 
títulos Mesías y Sabiduría a Cristo, ¿inclinaban a pensar su cons- 
titución en clave de devenir y de creación o en clave de ser y de 
eternidad? Hengel y Brown están de acuerdo en que los textos 
sobre la Sabiduría en el AT son la clave para comprender la 
figura de Jesús en los sinópticos y en San Juan como puente 
hacia el título «Logos» 2. Pero ¿cuál era su realidad metafísica? 


de Cf. M. HinGra, «Jesus als messianischer Lehrer der Weeisheit und die Anfánge 
t_Christologie», en Sagesse et religion. Coloque de Strasbourg (París 1979) 147-190, 
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Los salmos aplicados a Cristo en el NT inclinarían a Pensar a 
Jesús como un Mesías suscitado por Dios en el tiempo, Partíci. 
pe de la dignidad y autoridad divinas, con las que reflejar y ejer. 
citar su soberanía en el mundo. El, como la Sabiduría, habría 
sido el instrumento o medio creador de todas las cosas y habría 
habitado en Israel, pero siendo sólo eso: la más perfecta de Ls 
creaturas. ¿Qué hacer cuando a preguntas nuevas no hay res. 
puestas explícitas en el NT? 


«Ningún pasaje del NT afirma con precisión que el Hijo existió 
desde toda la eternidad con el Padre. No hay ningún “estrato” 
neotestamentario antes de “al principio existía la Palabra” de a 
1,1. En el siglo Iv Arrio aceptó esa formulación, pero la interpres 
en el sentido de que la Palabra tuvo un principio antes de la crea. 
ción del mundo. Jesús era verdaderamente el Hijo divino de Di 
como afirmaban las Escrituras; pero igual que los padres existían 
antes que los hijos, sólo el Padre celestial, no el Hijo, es eterno y 
sin principio. 

En su réplica Atanasio sostenía que, al afirmar que la Palabm 
llega a ser, y al establecer una diferencia temporal entre el Padre y 
el Hijo, Arrio iba en contra del NT, que se oponía a toda limitación 
temporal en la identidad de Jesús. Y así Atanasio hizo que el cond- 
lio de Nicea condenara a Arrio, insistiendo en que la Palabra o el 
Hijo divino no tuvo principio. El concilio utilizó fórmulas como 
“engendrado”, “no creado”, “no hecho”, “no hubo un tiempo en 
el que él no existiese”; “Dios verdadero, coeterno con el Padre”. 
El hecho de que tales especificaciones no se encontrasen en el NT 
no fue una dificultad para Atanasio, pues considera que AÁrrio 
había suscitado una cuestión que no se había planteado específica- 
mente en los tiempos del NT y que, por lo mismo, no podía 
contestarse con citas neotestamentarias. El problema fundamental 
para Atanasio estaba en si la necesaria especificación posbíblica era 
fiel a la tendencia del N'T. “Puede que las formulaciones —dedla 
Atanasio— no contengan las mismas palabras que las Escrituras, 


”. nm 


pero sí reflejan su sentido”» ? 


Por primera vez en la historia de la Iglesia se planteaba en 
toda su dureza el problema hermenéutico: ¿quién interpreta la 
Biblia con autoridad para extraer de la totalidad de su testimo- 
nio respuestas normativas a preguntas que no estaban en su 


recogido también en Studies in Fark Christolegy, o.c., 73-717, R. E. Brown, «Posibks 
factores en el desarrollo de la cristología de San Juan: la Sabiduría encarnadif * 
Introducción... OC., 232-237. + 

29 R. E. BRoxN, Introducción..., 0.C., 160. $ 
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horizonte? ¿Quién es intérprete más auténtico: la filología esco- 
lar representada por Arrio o la tradición apostólica representa- 
da por el concilio? El problema fundamental que se resuelve en 
Nicea €s previo a lo que plantea Arrio. Este hace preguntas exe- 

sticas sobre textos concretos, pero el problema es dilucidar el 
sentido de la totalidad bíblica y cómo se regula la primacía de 
unos textos sobre otros cuando parecen divergentes. Cuando 
en el NT hay textos que parecen ir en direcciones distintas, 
como en este caso: por un lado los de la Sabiduría aplicados a 
Cristo, que inclinan a pensar que se trata en ambos casos de 
creaturas de Dios, por más que estén al principio o más nobles 
que sean; y por otro los de jn, Flp 2,6-11; Heb 1,1-4, Rom 3,4, 
que orientan a pensar a Jesús como Hijo en igualdad y eterni- 
dad con Dios, entonces, ¿quién tiene autoridad para decidir cuál 
de estos dos grupos de textos da la clave para ordenar y subor- 
dinar a los demás? ¿Cuáles son textos guía y cuáles son textos 
guiados? 

El concilio, sin plantearse directamente esta pregunta, con 
sus decisiones da una respuesta de fondo: la Biblia tiene que ser leída a 
la luz de la tradición viva en la Lelesia y ser interpretada por los sucesores 
de los apóstoles %. Esto no quiere decir que desde el punto de vis- 
ta exclusivamente filológico la explicación de Arrio no fuera 
posible. Una lectura sapiencial y profética de Cristo sería teóri- 
camente posible, pero ello supondría situarlo todavía dentro de 
los límites del AT, de lo provisional; no sería la palabra y salva- 
ción definitivas de Dios. Y la convicción fundante del cristianis- 
mo naciente es que en Cristo tenemos la revelación y la santifi- 


-% Para la historia del dogma cristológico, remitimos a las obras generales de 
historia de los dogmas y de la teología: A. ADam, Lebrbuch der Dogmengeschichte, o.c., 
LB. SisBo0r: - J. Worinska, Historia de los dognras, 0.C., 1; C. ANDERSEN (ed.), Hand- 
buch der Dogmen und der Theologiepeschichte, 1 (Gotinga 1982) 99-283; J. N. D. KiiLax, 
Early Christian doctrines, 0.€.; J. Linganrr, Histoire des dogrres, 0.c.; A. GRILLMEINER, Cris: 
lo en la tradición cristiana, o.c.; B. SESBOOE, Jésus-Christ dans la tradition de P'Eglise (París 
1982); B. Sruour, Dios salvador en los Padres de la lglesia..., o.c.; K. BEYSCHLAG, Grund- 
Ass der Dogmengeschicbte, o.C., 1/1. 

Para los concilios ecuménicos y sus textos, cf. G. ALBERIGO (ed.), Historia de los 
concilios ecurrrénicos (Salamanca 1993); G. Dumu1GH: (ed.), Historia de los concilios ecuméni- 
051. Ortiz pe Urbina, Nicea y Constantinopla (Vitoria 1969); P. Th. CamLor, Efeso 

dont (Vitoria 1971); EX. Mureny - P. ScurwooD, Constantinople 11 et Cons- 
tantinople 11 (París 1974); G. Dumuice, Naee 1 (París 1978), D. STIERNON, Constanti- 
Mpla IL” (Vitoria 1969). 
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cación absolutas e intrascendibles de Dios. Para esto se Verá 
como una necesidad que la doble mediación (la reveladora: 
Hijo, y la santificadora: el Espíritu) sea de la misma naturale 
que la realidad mediada (el Padre). 


el 
24 


d) La respuesta de Nicea: Cristo, Hijo, es consustancial con Dios 
Padre 


La respuesta del concilio de Nicea 3! se da dentro de una lec. 
tura del credo de los apóstoles, que ya tiene esta estructura trini. 
tarta: creo en un Dios Padre, en un solo Señor Jesucristo y en e] 
Espíritu Santo Y, La Biblia se lee situando a Cristo a la luz del 
Padre y a la luz del Espíritu. La afirmación de su condición de 
Hijo es el presupuesto recibido del NT y de la tradición apostóli- 
ca; ahora se trata de precisar el contenido de esa filiación. El Hijo 
no es una creatura, procede no por creación temporal, sino por 
generación eterna como unigénito del Padre; no es resultado de 
un acto de su voluntad, sino expresión de su esencia de Padre, en 
equivalencia real respecto de él, por lo cual debe ser considerado 
como «Dios de Dios y luz de luz, Dios verdadero de Dios verda- 
dero». Esta filiación se diferencia radicalmente de la creación. No 
se trata de ninguna de las formas de generación o filiación que 
nos son conocidas tanto del AT como de la experiencia humana 
en el orden biológico, social o político. No es una filiación de 
naturaleza meramente física, espiritual, moral, jurídica. Tiene en 
común con ellas la idea de origen, causalidad, relación, participa- 
ción, responsabilidad, protección. Porque tiene algo común con 
ellas hablamos de generación-filiación en ambos casos, pero para 
diferenciarlas añadimos a la filiación de Cristo respecto de Dios 
los adjetivos calificativos y hablamos de: filiación sustancial, 


31 Para Nicea, cf. los textos en E, SCHWARTZ, Acta Conciliorum Oecumenicormsa (Ber- 
lín 1959-1984); DS 125-126, y sobre todo en JDIN-ALBRRIG0 >-TANNER, Concilios 
0.6; N, P. TANnuR, Decrees of the Oecumenical Conncils. Textos originales y trad. inglesa 
(Londres 1990) 5s. El contexto y contenido, en E. BOULARAND, L 2éresie d'-Arias et la 
«foi» de Nicée (París 1972); M. SIMONETTL, La crisi ariana nel IVY secolo (Roma 1975); B. 
Srsbo0r - B. MiuNIER, Dien pent-il avoir un fils? (Paris 1993). 

32 Cf. J. Worinski, «La economía trinitaria de la sabiduría (siglo 1)», en B 
SusBo0r: - J. WoLinski, El Dios de la Salvación, o.c., 109-141; «De la economís a la 
teología (siglo 111)», en ibíd., 143-185. 
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pnetafísica. Cristo es engendrado en la eternidad, constituyendo 
ja realidad misma de Dios; no es creado en el tiempo como 
z edio para hacer surgir la creación y evitar así el contacto directo 
E lo divino con lo material. Es de la misma esencia del Padre, 
r tanto, no inferior ni en ser, ni en poder. En cuanto tal es real 
expresión y mediación creadora de todas las cosas. Ese Hijo uni- 
gnito, engendrado y no creatura, consustancial con el Padre, es 
el que se ha encarnado, padecido, muerto y resucitado por noso- 
tros. Frente a todo rechazo de la metafísica platónica a la materia, 
se afirma la unión directa de Dios con el mundo, con la sópE. La 
encarnación no es la pérdida de la trascendencia divina, ni caída 
disolvente en sentido panteísta, sino la constitución real de una 
expresión nueva de Dios, a la que él otorga la máxima consisten- 
cia humana con la máxima transparencia divina. . 
Y éste es el sentido de la divinidad de Cristo en cuanto Hijo, 
que no es una misma cosa que el Padre, ni lo desplaza o sustitu- 
en cuanto tal; hay unidad en la diferencia y diferencia en la 
unidad. En adelante creemos en Dios Padre y en su Hijo Jesu- 
cristo %. A la definición dogmática el concilio añade, ya fuera 
del credo, el anatema contra aquellos que contradicen esta fe de 
la Iglesia, diciendo que hubo un tiempo en el que el Hijo no 
existía, que antes de ser hecho no existía, que es de otra natura- 
leza o esencia que el Padre. Quienes tales cosas afirman se ale- 
jan de la realidad objetiva fundante de la fe (Cristo) y por ello 
no forman parte de su cuerpo (la Iglesia). Éste es el sentido del 
anatema. Con esta definición conciliar aparece la novedad del 
concepto cristiano de Dios, que incluye en él comunidad (pero 
rechaza el politeísmo pagano) y mantiene en él la unidad (frente 
al monoteísmo judío, que es exclusión de la intersubjetvidad 
divina). Estamos ante una superación de ambos (el pluralismo 
politeísta y el monoteísmo solipsista). El monoteísmo «antero 
es lo específico cristiano hasta hoy frente a judaísmo e islam *, 


9 CE Apraximación, 517-521; Cristología, 225-248. 

4 Cf. H.-]. KLaucK (ed.), Monotbeismus und Christologie. Zur Gottesfrage im hellenis- 
Kischen Judentura und im Urchristentum (Friburgo 1992); M. Srri:r (ed.), Monotheismsus 
Lsraels und christlicher Glaube (Friburgo 2004); J. Ackva, An den dreicinigen Gott glauben 
¡Fráncfort 1994); S. pi Cura ELsna, «Relevancia social y política de la teología 
tinitaria: exposición y comentario»: Corintios X111 94 (2000) 109-139; Ib., «El Dios 
tnitario y el ateísmo de Occidente. ¿De qué Dios hablar al hombre de hoy>», en l. 
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Significación permanente de la decisión conciliar 


Estamos ante la primera definición dogmática en la que bh 
Iglesia hace una interpretación normativa de la Escritura a la luz 
de la tradición apostólica tal como ésta se formula en la «re, 
de fe» recibida. Y lo hace utilizando un término no bíblico, 
0uooúdIos (Opos: igual - odoía: esencia). Esta palabra había teni. 
do una prehistoria compleja. Su sentido no ha sido siempre e] 
mismo; la encontramos por primera vez en los escritos gnósti. 
cos del siglo 11. En el concilio se usa para afirmar que la natura. 
leza del Hijo es tan divina como la del Padre, porque es la mis. 
ma y la única, aun cuando no precisa si se trata de identidad 
numérica o de identidad específica *. Aquí se ha traspasado 
verbalmente el universo bíblico usando un término filosófico 
cuyo sentido preciso no es el de su origen primero, sino el de su 
función inmanente en el nuevo contexto; por tanto, hay que 
deducirlo sobre todo de su lugar y lógica dentro de la defini- 
ción. Aftrmar la consustancialidad equivalía a apelar a la formu- 
lación suprema pensable para establecer la igualdad funcional y 
metafísica entre el Hijo y el Padre. El concilio ha expresado con 
terminología filosófica lo que los evangelios afirman en sus 
relatos de hechos y comportamientos de Jesús en relación con 
Dios. Este tiene igualdad de autoridad (homo-exousía), igualdad 
de conocimiento y por ello capacidad revelante (omo-gnóms), 
reciprocidad de amor (homo-agápe) y ejercerá el juicio como lo 
ejerce Dios (homo-krísis). Por eso puede ser el revelador y salva- 
dor absoluto. 


Lo que decimos de las acciones y pretensiones de Jesús, lo 
deberíamos extender a sus actitudes y cualidad personal, tal 


H5uRNÁNDEZ DELGADO (ed.), La Trinidad. Ell Dios cristiano en la historia del hombre 
(Córdoba 2002) 83-127, R. Firrara, El misterio de Dios. Correspondencias y paradojas 
(Salamanca 2005) 349-640, 

35 Frente a la tesis de A. von Harnack (Lebrbuch der Dogmenceschichte, o.c., 11, 250, 
262, 26655), según el cual San Atanasio habría entendido el horoosísios primero en 
el sentido de identidad numérica y luego de identidad específica (enconicenismo»), 
L Orriz Di Urbina, Nicée et Constantinople (París 1962) 85-86, afirma: «El siglo W 
no conoce absolutamente esta distinción entre unidad numérica y unidad especitt- 
ca [...] el término homocásios significó constantemente la igualdad en la categoría 
la esencia, sin determinar si esta unidad es numérica o puramente específica; dic 
de otra forma, un sentido que puede aplicarse a los dos casos». 
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como están descritas en los evangelios. Elegimos sólo una entre 

¡as posibles: la «santidad», ya que Jesús es designado como 
«el Santo de Dios». Este título está acreditado en las capas más 
antiguas de la tradición; en las fases posteriores irá retrocedien- 
do ante el título de Hijo de Dios. 


«La santidad de Jesús está atestiguada en el NT de manera aná- 
loga a como es descrita la aparición de la santidad de Yahvé en el 
AT. Con este hecho se expresa que Jesús participa en la santidad 
de Yahvé, que pertenece totalmente a Dios, en la medida en que su 
esencia precisamente es la santidad. En consecuencia, el AT es el 
horizonte de comprensión y de interpretación de la santidad de 
Jesús... Ella ha conducido en el horizonte helenístico de compren- 
sión a la confesión de su filiación divina y de la verdadera divini- 
dad. La santidad de Jesús, como pertenencia a Dios, es la condi- 
ción de su actuación con poder, fundamenta y posibilita la fe y la 
confianza en él, pudiendo ofrecer una base de inteligencia común 
en el diálogo con otras religiones» %, 


El concilio sintetiza esos datos bíblicos concluyendo que es 
una necesidad afirmar en el orden de la esencia lo que los evan- 
gelios dicen en el orden de la acción: tal es la intención última 
del término «homooúsios». El relato e himno neotestamenta- 
rios han sido traspuestos e interpretados en un nuevo nivel de 
comprensión: el concepto y la definición. Que en el paso de 
unos a Otros se mantenga la misma realidad, que no estemos 
«bperando una netápoors el Año yévos, es algo que la teología 
debe reflexivamente mostrar. Ahora bien, la última garantía 
para la Iglesia deriva de la autoridad apostólica actuante por los 
obispos en el concilio y de su confianza en la acción perenne 
del Espíritu Santo en ella para mantenerse en la verdad (Jn 
14-16; Mt 28,16-20). 


% BW. Kóber, Jesus - der Heilige Gottes. Die Heiligkeit Jesu im Zengnis der Synoptiker 
in ibrer Bedeniung fúr Theologie und Glaube, en EvTh 62 (2002) 304-317, cita en 
316-317; Íb,, Siindlosigkeit und Menschsein Jesu. Ibr Verstándnis und ibr Zusammenbang 
mit der Zueinaturentebre in der protestantischen Theologie der Gegenwart (Gotinga 1995). 
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£) ¿Hay transición posible de los textos bíblicos a la definición 
dogmática del concilio? 


Quien reclamó tener el mismo poder (autoridad, Potencia, 
santidad) que Dios, vivir en reciprocidad de conocimiento 
amor con él mientras estaba en este mundo, y luego ha sido 
acreditado por Dios en la resurrección, es que tenía igualdad de 
naturaleza con Dios. Lo que revelaba en el tiempo no era sino 
su eterna relación con el Padre. El concilio define en clave de 
ser y de eternidad lo que los evangelios narran como relación 
revelante de Dios y actuación equivalente a la de Dios. En este 
sentido la definición conciliar va más allá del NT. El fundamen. 
to del texto de Nicea es bíblico; ahora bien, la deducción que 
hace, siendo posible, no era necesaria, ya que también serían 
teóricamente posibles otras lecturas de esos mismos textos y 
otra organización de su compleja diversidad. Se puede leer el 
prólogo de Jn a la luz de los textos del AT sobre la Sabiduría, o 
a la inversa. Se pueden leer estos textos de Juan en distinto 
orden: «El Padre es mayor que yo» - «El Pádre y yo somos uno» 
(Jn 14,28; 10,30). Los relatos de la infancia en Mateo y Lucas se 
pueden interpretar hacia atrás: desde los relatos proféticos de 
vocación en el AT; o hacia adelante a la luz de Jn 1,14; Flp 
2,6-11; Heb 1,1-4; Rom 8,3. 

La definición de Nicea es un acto constituyente por parte de 
la Iglesia, que interpreta la Escritura yendo más allá de ella para 
responder a preguntas nuevas, apoyándose en la tradición apos- 
tólica presente en ella e interpretada por la autoridad episcopal. Si 
la revelación divina originaria sólo nos llega por el testimonio de 
los testigos oculares, la interpretación auténtica en el tiempo pos- 
terior sólo nos llega por mediación de los testigos autorizados, 
quienes suceden a los apóstoles en la tarea del ministerio. En 
Nicea queda implícitamente definido el cristianismo no como 
religión de libro, sino como religión de tradición oral y de cele- 
bración sacramental, de testimonio y de interpretación. El órga- 
no interpretativo es la Iglesia presidida por los obispos. Quien no 
está en comunión con esta decisión suprema no pertenece 2 la 
Iglesia de Cristo. Testigos en la vida y profesores en la cátedra 
son necesarios: ahora bien, la palabra final, que presupone Otras 
palabras previas y que se ejercita desde dentro de la comuni 
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en comunión con ella y distancia a ella, ésa la tiene el testimonio 
concorde de los sucesores de los apóstoles, que se expresa desde 
jos tiempos del NT en los concilios (Hch 15,1-33). Nicea adelan- 
tu en principio los criterios para resolver los problemas que se 

lantearán con Lutero y su Reforma en el siglo xv!. Cristo es 
cabeza de la Iglesia; la Iglesia existe en comunión de fe y comuni- 
dad de vida; comunidad es organismo, colaboración, solidaridad 
y acciones decisivas. La verdad nace de ese cuerpo orgánico 
constituido por apóstoles, profetas y maestros, animado por el 
único Espíritu de Cristo. El apóstol es un elemento constituyente 
de la Iglesia. Hay una doble apostolicidad: la de doctrina, que 
debe mantener la palabra originaria de Cristo; y la de ministerio, 
que debe actualizar la autoridad de Cristo. No hay apóstol sin 
evangelio ni hay evangelio sin apóstol *, 


g) Cristología, soteriología y teología 


Uno de los motivos que sostienen e impulsan la definición 
de Nicea sobre Cristo es el soteriológico: porque Cristo es con- 
sustancial con el Padre nos lo puede revelar y nos puede redi- 
mir. Por él conocemos a Dios; al verdadero Dios en su divina 
realidad con rostro, palabras y acciones humanas, no a un Dios 
de segundo orden, tras el cual quedaría oculto el origen primor- 
dial, el fondo de la realidad, el Dios sólo divino. No queda nada 
por detrás de él, aun cuando nos sea más misterio cuanto más 
se nos acerca y está delante de nosotros. Sólo si Cristo es Dios 
de Dios, tenemos la revelación y donación definitivas. La salva- 
ción no puede ser algo separado de Dios o que no implique el 
don de Dios mismo *, Pero el aspecto más esencial de Nicea 


,7l Sobre esos problemas de fondo, tal como se han acentuado en los últimos 
*élos y han sido formulados de nuevo en la perspectiva del Vaticano 11, cf. Y. 
GAR, «Apostolicité de ministére et apostolicité de doctrine. Essai d'explication 
la Réaction protestante et de la Tradition catholique», en Ministéres el comunion 
¡linaje (Paris 1971) 51-94, 
-% «La divinidad de Cristo es la única, inalterada por inalterable divinidad de 
Dios, Cada recorte o debilitación inmediatamente significaría aquí una problemati- 
Ación de la reconciliación que tenemos de él. El se anonadó, pero no lo hizo 
jando de ser el que él era. El se fue a la lejanía extraña (ín die Fremde), pero en esa 
Na extrañeza y precisamente en ella no se convirtió en algo extraño o ajeno a sí 
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no es ni el soteriológico ni el cristológico, sino el teológico: es q] 
esclarecimiento de la naturaleza misma de Dios, ya que en ej 
fondo se afirma que el Hijo pertenece al ser del Padre. Dios es 
Dios en cuanto Padre y Cristo es Dios en cuanto Hijo *, 


h) Concilio 1 de Constantinopla: la definitiva comprensión de Dios 
Padre desde Cristo en el Espíritu santificador 


Cuando el concilio de Constantinopla haga las definiciones 
equivalentes respecto del Espíritu Santo afirmando que es vivifica. 
dor, que recibe la misma adoración que el Padre y el Hijo *, enton. 
ces habremos llegado a la cumbre de la autocomprensión cristiana 
de Dios como intersubjetividad, comunión, constitución relativa 
entre el Padre, el Hijo y el Espíritu. Lo que hemos conocido en 
Cristo y en su Espíritu ha sido el ser mismo de Dios, porque él es y 
se expresa por su Hijo y por el Espíritu. Lo que hemos conocido 
en el tiempo es la realidad eterna misma de Dios. Dios no se ha 
quedado detrás de su donación en el Hijo y en el Espíritu, sino que 
se nos ha dado del todo en ellos. Hay continuidad absoluta entre la 
epifanía de Dios para nosotros y su ser en sí, ya que de lo contrario 
no tendríamos la real autorrevelación y autodonación de Dios*! 
Por eso el futuro de Dios para el hombre y el futuro del hombre 
para Dios ya no contienen ningún enigma porque el Dios desco- 
nocido y trascendente es el Dios trasparente en la persona de Jesús 
y entrañado con el don del Espíritu *. 


mismo (in der Fremde kein sich selbst Fremder)» (K. BartH, «La obediencia del Hijo de 
Dios, 1: El camino del Hijo a la extraña lejanía», en KD 1V/1, 196 [p.59). 
39 Cf. J. C. MURRAY, Le probléme de Dieu. De la Bible á l'incroyance contemporaisa (Paris 
1965) 47-94. Las tres formas de pensar la relación Dios y hombre son: Dios sin 
hombre, Dios-hombre, hombre sin Dios. A su luz aparece la novedad cristiana 
No ha existido nunca un Dios que no se pensase a sí mismo destinado a ser hom- 
bre, ni un hombre que no fuera resultado de ser pensado y «querido» por Dios. 
El propio Hijo eterno ha sido pensado como évoapros siempre. La relación 
Dios-hombre no es ocasional o puntual, sino eterna y constituvente. 
40 Cf. DS 150-151; Juoi-An.BERIGO-TANNER, Conciliorao...., O.C., 24-31. 1 
41 Cf. D. Muñoz Lion, «El principio trinitario inmanente y la interpretación del 
NT. A propósito de la cristología epifánica restrictiva: EB 40 (1982) Dag 
277-312; 41 (1983) 241-284; Íb., «Trinidad inmanente e interpretación del N! 
Preexistencia y encarnación del Verbo en Jn 1,1-14 según A. T. Robinson»: E 
(1996) 195-223, de 
22 Cf. K. RAHNHR, «El Dios trino como principio y fundamento trascendente 
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Constantinopla, en continuidad con Nicea, presupone la 
acción divina de cada una de las personas en la obra salvífica 
adre, creación; Hijo, redención; Espíritu, soberanía y vivifica- 
ción: xóprov); desde ahí expone de forma sumaria la consus- 
tancialidad y la coeternidad de las tres divinas personas; sin 
embargo, ante las dificultades de ciertos grupos para entenderlo 
correctamente, el concilio no aplica el término óuooúaios al 
Espíritu Santo. Junto con la gvavépórnols del Verbo, frente al 
apolinarismo afirma la humanación plena, tomando una huma- 
nidad completa, y no sólo la évoúpxoo1c, en cuanto que el 
Logos habría tomado sólo carne, haciendo él las funciones del 
alma, de forma que el que existía como Verbo perfecto desde 
toda la eternidad comenzaría a existir así constituido en el tiem- 
po por nuestra salvación Y. El Símbolo niceno-constantinopolitano, 
que se nos ha conservado en las actas de Calcedonia, añade una 
cierta explicitación teológica a la expresión narrativa de la fe, tal 
como ésta se expresa en el Símbolo de los Apóstoles *. Ambos son 
hasta hoy la norma de toda fe: toda interpretación teológica 
cuenta con ellos y a ellos vuelve. Esta comprensión trinitaria de 
Dios funda la Iglesia y ante ella se dividieron y se dividirán 
siempre los espíritus %, 


L historia de la salvación», en MS 11/1, 370-372 (El axioma fundamental sobre la 
unidad de la Trinidad «económica» e «inmanente»). 

4 «Inhumanationis vero Christi sermonem sine aligua violatione servamus, 
neque sine anima, neque sine mente, aut imperfectam carnis dispensationem susci- 
pientes; sed totum scientes perfectum quidem ante saecula existere Dei Verbum, 
Pertectum vero hominem in novissimo dierum propter nostram salutem factum» 
(JeDIN-ALBERIGO-TANNER, Conciliorum..., O.C., 28). 

4 C£ A.M. RrTTER, «Konstantinopel, 1: Okumenische Synode von 381», en 
TRE: XIX, 1518-1524; Íb., Das Konzil von Konstantinopel und sein Symbol, Stu- 
dien zur Geschichte und Theologie des 11 Okumenischen Konzils (Gotinga 1965); 
R. Srants, Das Glanbensbekenntnis von Nizáa-Konstantinopel (Darmstadt 1996). Cf. 
PAR nota bibliográfica sobre los cuatro primeros concilios ecuménicos en G. 

IBERICO (ed.), Historia de los concilios ecuménicos, 0.c., 97-103. 

El dogma del siglo 1v y v ha intentado formular normativamente este cono- 
rd de divinidad de Cristo) [...] Ella es el punto decisivo ante el que los espíri- 
es glesia (o más bien la Iglesia y la no-Iglesia) una y otra vez se han separa- 
+ Y hasta el día de hoy apenas hay un punto de conocimiento y confesión 
a que no estén en conexión Positiva o negativa, directa o indirecta, con 
ocimiento cristiano primigenio (cbristliche Urerkenntnis)p» (KD 1V/1, 175). 
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3. Los concilios de Éfeso y Calcedonia: 
la persona de Cristo 


a) La contraposición de dos cristologías en sus expresiones 
radicales y la decisión de Efeso 


_ El concilio de Nicea tiene su continuación natural en el de 
Efeso *, Las cuestiones nuevas vienen suscitadas por la afirma. 
ción de Apolinar, para quien el Verbo se une a una carne huma. 
na, supliendo en ella la otra dimensión del hombre: el elemento 
racional y espiritual. Cristo no tendría alma humana. Apolinar 
parte del principio aristotélico según el cual dos realidades ple. 
nas no pueden formar una tercera: Dios y el hombre completo 
no podrían constituir a Cristo como sujeto unificado. 


«Es imposible que dos seres espirituales y con voluntad propia 
cohabiten, porque se opondrían el uno al otro por su voluntad y 
energía propias. En consecuencia, el Verbo no ha asumido el alma 
humana» Y. 


Por ello postula una humanidad incompleta. Sobre ese fon- 
do, Nestorio planteará una explicación de la relación entre el 
Verbo y el hombre, según la cual hay coexistencia entre ambos, 
una conjugación de la que resulta un principio de operación 
(prósópon). Presupuesta la compleción de ambas realidades, el 
Verbo y el hombre con anterioridad a la unión, no hay más que 
una forma posible de pensar esa unión. Según ella, el Verbo 
entra en relación con el hombre Jesús e inhabita en él. Este 
hombre Jesús es definido como «homo assumptus», «homo 
dominicus», «hombre teóforo» *, 


Las cuestiones son por tanto: el modo de unión, el principio 
de unidad, la primacía divina o humana en la iniciativa de h 


46 C£ los textos en DS 250-251 (Segunda carta de San Cirilo a Nestorio); 
252-263 (Anatematismos); 264; J:DIN-ÁTBERIGO-TANNIER, Conciliorur..., O-C., 39-74, 
C£. contenido y contexto en Th. Camor, Éfeso y Caledonia, o.c.; A. GRUIMIER: 
Cristo en la tradición cristiana, 0.c., 693-820. q 

47. APOLINAR DE LAODICKA, Fragmento 2, en H. Lit:T MANN, -4pollinaris ron l ra 
und seíne Schule (Tubinga 1904) 204. C£. J. Li: Barri, Histoire des dogames, O.C., 143-158. 

48 Puede verse la indicación exacta de estas designaciones de Cristo en los ma 
índices (de palabras griegas, latinas y analítico) de A. GRILLMEIER, Cristo en da tr 
ción cristiana, O.C., 891-924. 
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encarnación, la autonomía de cada una de las realidades unidas, 
lá unidad o dualidad de sujetos en Cristo. La cuestión central del 
concilio de Efeso es la unidad de sujeto en Cristo, lo mismo que en Nicea 
había sido la consustancialidad del Hijo con Dios. El concilio no for- 
muló una definición, sino que aceptó como expresión de su 
voluntad la segunda carta de San Cirilo a Nestorio. En ella no se 
hace sujetos de atribución a la naturaleza divina o a la humana, 
sino al Verbo, que atrae hacia sí y une consigo ka" drÓCTACIV a 
la humanidad. San Cirilo utiliza ya la expresión «unión hipostá- 
tica», pero está tentado a comprenderla en el resultado final 
como «unión física» y, consiguientemente, a reconocer validez a 
la fórmula apolinarista: «la única naturaleza del Logos encarna- 
da» *. El texto aceptado por el concilio afirma que el Verbo tie- 
ne la iniciativa de la encarnación. Ésta no tiene lugar por la 
asunción de un hombre previamente existente y constituido en 
su plenitud por alma y cuerpo. El Verbo, suscitando a la exis- 
tencia una carne, en el sentido bíblico, es decir, un cuerpo con 
alma racional, la une a sí mismo en unidad personal (Rath? hypós- 
tasin). De esta forma ha existido como hombre el Hijo del Eter- 
no, del cual la Virgen es verdadera madre, por haber aportado 
a la gestación y macimiento humanos lo que cualquier mujer 
aporta al nacimiento de su hijo y así, dada la unidad de persona, 
puede ser llamada Beotóxoc, madre de Dios. Esta unión de Dios 
con el hombre trasciende nuestras posibilidades explicativas, 
Negativamente decimos que no es sólo unión volitiva, sino 
natural, que en realidad equivale a decir no superficial, no adve- 
niente, sino constituyente de un sujeto único. Se excluyen, por 
tanto, dos cosas: la negación de una humanidad completa y ver- 
dadera y la asunción de una persona anteriormente existente a 
la que el Logos vendría a habitar %. 

La cristología alejandrina ha partido siempre de Jn 1,14: «dó- 
80s sárx egéneto». En cambio, la cristología antioquena y todos 
Sus seguidores contemporáneos hasta Schoonenberg se han re- 
Mitido y puesto en el punto de partida los textos de Col 1,19: 
“A Dios le plugo hacer habitar en Cristo toda la plenitud». 2,9: 


sa C£. A. GRILLMIAER, «Apolinar de Laodicea y el apolinarismo», en ibíd., 525-541. 
á Cf los textos del concilio en DS 250-251; 252-263 (anatematismos leídos e 
idos en las actas del concilio); JEDIN-ÁLBERIGO-TANNER, Conciliorus..., O.C., 40-66. 
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«En él habita toda la plenitud de la divinidad corporalmente, 51 
Si bien la teología latina, expresada en las cartas sucesivas de ls 
obispos de Roma a los patriarcas orientales y a los Concilios 
hasta Calcedonia, ha inclinado al realismo antioqueño subra. 
yando la realidad humana de Jesús y su necesaria actividad en ql 
Encarnado como condición de nuestra salvación, sin embargo 
apoyó a San Cirilo en la medida en que el punto de referencia 
para comprender la encarnación es la iniciativa divina y el prin. 
cipio de realidad-realización personal de todo en Cristo es el 
Hijo eterno. San Agustín, que fue invitado al concilio de Éfeso 
por un escrito personal del emperador, pero que murió antes de 
recibir esta invitación, había superado la lectura dualista (una 
persona = una naturaleza según Alejandría; dos naturalezas = 
dos personas según Antioquía), y había dado la fórmula clave. 
El Logos suscita una naturaleza humana, que asume en el acto 
de crearla o la crea en el acto de asumirla, de forma que no exis- 
tió con anterioridad o independencia al acto de ser constituida 
como naturaleza del Hijo. «Nec sic assumptus est ut prius crea- 
tus post assumeretur sed ut ipsa assumptione crearetun %, y en 
su misma línea se situará posteriormente Santo Tomás *. Cristo 
es, por tanto, Hijo del Padre e hijo de María, de cuyo cuerpo el 
Espíritu Santo le ha suscitado una humanidad connatural a su 
condición de Revelador del Padre y Redentor de los hombres, 
Como consecuencia de esa unidad de sujeto —uno y el mismo 
Cristo—, aquella que le ha dado existencia en el mundo, por un 
acto de consentimiento y por la aportación que toda mujer hace 
a la gestación de su hijo, debe ser llamada con toda razón su 
madre. El concilio reafirma y confirma lo que ya era un hecho: 
la invocación de María como Oeotóxoc; se superaba así la crítica 
de Nestorio a este término, crítica que los fieles, acostumbrados 


51 Cf P ScHOONENBERG, Un Dios de los hombres (Barcelona 1972). 

52 S, AcusTín, Contra Serm. Ar. 8,6: PL 42,688. Cf. S. Lrón MAGNO, Ep. 35,3: PL 
54,807. . 

53 «Ponimus quod a principio suae conceptionis ile homo vere fuerit Filius De. 
utpote non habens aliam hypostasim quam Filium Dei» (572, 11 4.2 a. inc) 2% 
vatur autem humana natura in Deum dupliciter. Uno modo per operationern: qua" ] 
licet sancti cognoscunt et amant Deum. Alio modo per esse personale: qui qué” 
motus est singularis Christo, in quo humana natura assumpta est ad hoc quod sit po 
sonae Filii Dew» (ibíd. q.10 in c.). En este último texto hay una cierta oscilación t6* 
persona (algunos manuscritos), personae (edición leonina), in persona (edición M 


»Í 
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al uso litúrgico de la antífona que la invocaba con este término 
> 54 . da S 
heotókos) *, consideraron una negación del kerigma de la Igle- 
sia y como un «escándalo ecuménico» %, 


Le queda a la teología la tarea de explicar cómo esa unión 
hipostática ni presupone una naturaleza humana autónoma, ni 
suscita una devaluada ni, tras la unión, la disuelve en la naturale- 
za divina. Se trata de unión real, pero del orden personal y no 
meramente natural. La encarnación es una iniciativa y un acto 
de Dios, quien así queda definitivamente enclavado en nuestro 
ser y no sólo en nuestra historia: es Emmanuel y es Deus passus. 
La salvación es el resultado de esa unión de la persona del Hijo, 
que implica al entero Dios, con el hombre individual Jesús y por 
medio de él con toda la humanidad. Dada la unidad de naturale- 
za y la solidaridad de destino entre cada hombre y todo hom- 
bre, entre humanidad y cosmos, la presencia del Verbo encarna- 
do en el mundo es ya una dignificación suprema, a la vez que 
una promesa y la garantía del logro fundamental de la creación 
y de la historia. Este será definitivo cuando Dios sea todo en 
todos, que es el objetivo de la encarnación desde el inicio 56, 


Las adquisiciones definitivas del concilio de Éfeso son: la 
real humanación de Dios, el Verbo sujeto personal en toda la 
vida de Cristo, el consiguiente sufrimiento de Dios, la afirma- 
ción de que María es Theotókos, la unión del Verbo con la huma- 
nidad según la hipóstasis, suscitándose una naturaleza humana 


dE A su formulación latina «Sub tuum praesidium confugimus, Santa Dei Geni- 
py] que popularizada en Occidente por San Bernardo. En su original griego se 
id E en un fragmento de papiro del siglo tv: Papyres Rylands n.470, publicado 
ales a en 1938 e identificado por E Murcunnir, «E antienne mariale 
a = da us ancienne»: Le Muséon 52 (1 939) 229-235; In., «La plus ancienne priére 
(1940) E aa Le “Sub tuum praesidium”»: Les questions liturgiques el paroissiales 25 
Ze Rasta . C£ J. Aur, Unter deinem Schutz und Scbirm. Das álteste Mariengebet der Kir- 
do ze ona 1988); Th, Maas-Exuro, «Sub tuum praesidium», en R. BAUMIR - L. 
5 CY Pe (eds, Marienlexikon, VI (St. Ottilien 1964) 327-328, 
a A, GRILLMEINR, Cristo en la tradición cristiana, 0.c., 701-703. 
e A encarnación del Logos sólo alcanzará su plenitud en la consumación 
due SS de toda la historia humana, cuando Dios sea “todo en todo”, al igual 
q on pS E O a de la historia humana» (E 
E «Encarnación», en H. Fritis [ed.], Conceptos fundamentales de la teología, 1 
adrid 1979] 412), KD IV /2, 304-311 (Sentido se Se de la existencia de den 


¡M 
Y COnexió; Soi 
xión . - 
Otro) ontológica entre el hombre Jesús por un lado y los demás hombres por 
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dotada de toda su consistencia y dinamismo, corrección del len. 
guaje de San Cirilo que tiende a confundir physis e hypóstasis, 


b) La conjunción en Calcedonia de tres líneas de pensamiento: 
Roma, Alejandría y Antioquía 


Los concilios del siglo iv habían tenido lugar en Oriente 
habían sido convocados y presididos por los emperadores de 
Bizancio, habían estado determinados por la mayor presencia de 
obispos orientales, a veces casi la única. En el siglo v la influencia 
del obispo de Roma es mayor y con él se hace presente en los 
textos conciliares la teología occidental, menos determinada por 
la influencia filosófica que lleva consigo un acento idealista y 
metafísico. La precisión jurídica de Tertuliano junto con la for. 
mación filosófica, la profunda penetración psicológica y la sensi- 
bilidad espiritual de San Agustín, habían hecho nacer una com- 
prensión de Cristo más realista y más cercana a la regula fidei, La 
precisión terminológica en torno a los conceptos de naturaleza, 
esencia, persona y propiedades constituirá una aportación media- 
dora entre la escuela alejandrina, con sus extremosidades al afir- 
mar la «única naturaleza del Logos encarnada» repetida por San 
Cirilo sin asumir todas las consecuencias de su propia fórmula de 
la unión hipostática, y la escuela antioquena que, partiendo del 
hombre Jesús, constituido y pleno, no ve cómo pueda hablarse 
de una unidad real. La expresión herética de esta cristología ale- 
jandrina, que subraya hasta el extremo la unión de Dios con la 
humanidad, hasta reclamar una unión física, es el monofisismo. 
Lo que Nestorio fue en Éfeso como exponente límite de la teo- 
logía anttoquena, eso es Eutiques respecto de la alejandrina en 
Calcedonia. Las comunidades monásticas se orientan en la direc- 
ción del monje Eutiques. A lo sumo concederán que si antes de 
la unión había dos naturalezas, después de la unión hay sólo unz: 
la humano-divina 5”, 


57 La fórmula del concilio de Calcedonia afirma que existe «un solo y mismo 
Cristo, Hijo, Señor, Unigénito en dos naturalezas» (DS 302). La preposición £ 
indica que está constituido en ellas, porque las dos son y permanecen completas 
En la polémica monofisita se llegará a sustituir por la preposición éx para in 
que Cristo es una persona «a partim de dos naturalezas anteriores a la unión, Pé 
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La teología occidental, presente en el concilio de Calcedonia 
sobre todo por la carta 28, o Tomas ad Flavianum de San León 
Magno 58 se siente cercana al realismo antioqueno que reclama 
tomar absolutamente en serio los relatos sinópticos sobre la 
humanidad concreta de Jesús, y con ello el lenguaje de las dos 
naturalezas. Sin embargo, como punto de partida apoya a San 
Cirilo. La unidad en Cristo es originaria y con un doble funda- 
mento: la iniciativa en Cristo la tiene Dios y no el hombre; y lo 
que encontramos en él es una gesta de la condescendencia divi- 
na, no de la conquista humana. La unidad la funda la persona del 
Verbo encarnándose. La encarnación no presupone un «hombre 
esús» ni «una naturaleza» humana en abstracto de la cual Jesús 
luego participaría, ni una naturaleza particular previamente exis- 
tente que asumiría, sino que la crea y asume al mismo tiempo 
como expresión humana de su ser eterno. El Verbo se hace 
hombre y es una persona: Jesús. Hay un sujeto único constituido 
en plena humanidad, y el que desde la eternidad era consustancial 
con el Padre, es ahora consustancial con la madre. La definición 
calcedonense hay que verla, por tanto, sobre el fondo de esos tres 
horizontes teológicos: Alejandría, Antioquía y Roma *. Esta últi- 
ma cumplió la función mediadora, mas no como resultado de un 
consenso verbal o de un pacto político, sino porque su expresión 
teológica era más justa con la totalidad de datos que encontra- 
mos en el NT y en la tradición apostólica. Con ello no se resuelve 
el misterio, pero se ofrece un marco en el que se pueden integrar 
los elementos esenciales de la confesión de fe %. 


en sólo una después de la unión. De ahí las variantes textuales. E. Schwartz, sobre 
ha base de los mejores códices, ha restituido £v como la edición original. Cf. R, V. 
StiLERS, The Council of Chalcedon. A Historical and Doctrinal Survey (Londres 1953) 
120-121; L. Orriz Di UrBINa, «Das Symbol von Chalkedon. Sein Text, sein Wer- 
den, seine dogmatische Bedeutung», en A. GRIMEIER - H. Bacht, Das Kongil von 
ICbalkedon. Geschichte und Gegenwart, 1 (Wiirzburg 1962) 389-418, esp.391. 

> Cf. texto en C. Suva TAorUca, $. Leonis Magni tomus ad Flavianum Episcopum 
Cosntantinopolitanmr. Epistula XX VUI (Roma 1932); JEDIN-ALBERIGO-TANNER, Con- 
aliorun..., o.c., 77-82 (Epistula papae Leonis ad Flavianum ep. Constantinopolita- 
num de Eutyche). Cf. S. Lión Macno, Cartas eristológicas, o.c., 110-133. 

% C£. A. Gruimur, «León Magno y su Tomus ad Flavianum: 13 de junio 449, 
Cristo en la tradición cristiana, O.C., 802-820; B. StUDER, «Consubstantialis Patri-Consubstantia- 
A e Une antithése christologique chez Léon le Grand», en Dominus Salvator..., OC, 

7. 
% Sobre la influencia del texto de S. León en la fórmula calcedonense, cf. A. DI: 
ALLEUX, Patrologie et oecumenisme (Lovaina 1990) 443-455. «León no pretende bus- 
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c) Los cuatro ejes o centros del texto calcedonense 


— El mismo y único Verbo, Jesucristo, 
— La dualidad trascendental de las naturalezas antes y después 
de la unión. 


— El modo de la unión. 

+ Gcóyxutos (sin confusión de ambas), erpértos (sin transmu. 
tación en otra tercera: contra Eutiques). 

e admpéros (sin división entre sí), dxopíotos (sin separación: 
contra Nestorio). , : 

— Permanencia y acrecimiento recíproco de las propiedades 
de las dos naturalezas. 


; El concilio de Calcedonia suma las aportaciones de Nicea y 
Efeso para construir un marco en el que entren y encajen las 
definiciones anteriores, resolviendo las cuestiones nuevas: la 
unidad del sujeto en la encarnación y la forma de unión entre la 
naturaleza divina y la humana %. En un sentido el texto aplica a 
la humanidad de Jesús la misma lógica que Nicea aplicó a la 
divinidad, a la vez que establece un paralelismo respecto del res- 
to de las propiedades humanas y divinas en Cristo. «Deus per- 
fectus et homo perfectus» 2, La definición conciliar tiene dos 
partes: una en la que reasume las definiciones anteriores com- 
pletándolas y otra en la que explicita con terminología nueva la 
forma de la unión de la naturaleza divina con la humana. Es 
como un redoble teológico explicativo de lo anterior, que es a 
su vez profundización de la fe de Nicea. Podríamos trazar un 
gráfico en cuyo centro están las afirmaciones de la unidad per- 


car un término medio entre alejandrinos y antioquenos. Es simplemente fiel a su 
tradición latina. Está perfectamente de acuerdo con la enseñanza de Éfeso. Sigue 
estando tan lejos de Nestorio como de Eutiques. Pero resulta que su vocabulario 
tene motivos para aplacar los temores de la escuela de Antioquía, por la nitidez 
con que afirma dos naturalezas en Cristo. El sentido de su cristología es, por el 
contrario, el de Cirilo. Se comprende fácilmente el papel que representaría seme- 
jante explicación de la fe cristológica en el concilio de Calcedonia» (B. Suspoúñ -). 
Wot1nsk1, El Dios de la salvación, o.c., 316). 

61 C£ los textos en DS 300-302; JEDIN-ALBERIGO-TANNER, Conciliormin...y OL, 
77-103. Cf. contexto, contenido y traducción francesa en A. J. FESTUGIERE, Epbise 
et Chalcédoine. Actes des Conciles (París 1982); A. Dz HALLEUX, «Le concile de Chalcé- 
doine», en Patrologie et oecuménisme, 0.., 443-555; TH. CamnLor, Éfeso J Calcedonia 
(Vitoria 1971), A. GrnimnirR, Cristo en la tradición cristiana, o.c., 821-848; B. SES 
BOÚÉ - J. Wotinsk1, El Dios de la salvación, O.C., 309-325. 

62 CET. SAci-Bunic, «Deus perfectas el homo Perfectus» a concilio epbesino 431 ad chal: 
cedonense 431 (Roma 1965). Ya encontramos en el siglo 11 la fórmula: «Idem Deus 
simul et homo perfectus» (MEITÓN DE SARDES, Frag. VU: PG 5,1221). 
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sonal (un solo y mismo Hijo, Nuestro Señor Jesucristo) y en los 
lados las afirmaciones de la complejidad (la divinidad y la hu- 
manidad, la existencia eterna por generación del Padre y la exis- 
rencia temporal por nacimiento de María). Jesucristo es uno y el 
mismo, perfecto en divinidad y perfecto en humanidad, consus- 
tancial con el Padre y consustancial con los hombres, siendo 
semejante en todo a nosotros menos en el pecado; engendrado 
antes de todos los siglos según la divinidad y nacido en los últi- 
mos tiempos de María la Virgen Madre según la humanidad. 

El sujeto así constituido es único: Ev apócwrov xod yia vró0- 
roo1c, y mantiene la realidad de las dos naturalezas sin confusión 
, sin cambio («oóyvtag, rpéreo) después de la unión (contra 
Eutiques que afirmaba que después de la unión se daba una uni- 
dad fisica), sin división ni separación (ó.óonpétos «od AXOplotacs) 
(contra Nestorio que afirmaba una unidad superficial y externa). 
Las naturalezas no pierden con la unión sus propiedades, sino 
que permanecen enteras en su dinamismo natural, pero constitu- 
yendo una sola hypóstasis y prósópon. La unidad actual del Encarna- 
do es resultado de la unión. Él pertenece para siempre a los dos 
mundos: el del hombre y el de Dios, pero ambos han sido solda- 
dos en su única realidad personal de Hijo unigénito, Jesucristo 
Nuestro Señor. «Uno y el mismo», es la frase que abre los dos 
párrafos de la definición (DS 301-302) $. 

En relación con Cristo se planteó en el concilio de Calcedo- 
nia lo que es el problema teológico supremo: la coexistencia del 
Creador con la creatura, del mundo con Dios, de nuestra finitud 
con su infinitud, de la libertad con la gracia, de la voluntad salví- 
fica universal de Dios como primer acto de su voluntad y la posi- 
bilidad de que un hombre se afirme absolutamente contra Dios 
hasta llegar a elegir la última soledad consigo mismo solo, que es 
el infierno. Cristo es el caso límite de esta aporía y en cuanto tal 
se convierte en su solución real, porque lo que es 4pxú, principio 
supremo en un orden, es causa y arquetipo de todo lo que existe 
en ese orden. El que funda y anticipa metafísicamente nuestro 


6% Calcedonia se proponía recoger las preocupaciones de fondo en ambas 
escuelas, Alejandría y Antioquia, mostrando su complementariedad. C£ R. V. 
SELLERS, Two Ancient Christologies, o.c. A esta interpretación, a la que también se 
inclina A, Grillmeier, se opone K. BEYSCHLAG, «Alexandrien und Antiochien», en 
Grandriss der Dogmengeschichte 11/1, 73-77. 
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ser, le otorga también inteligibilidad y ejemplaridad para su reali 
zación temporal. El concilio no intenta resolver el misterio, sir ] 
situar cada uno de los elementos que lo componen, sin oe 
ninguno y sin reducirlos en tal forma que no anule la iniciativa 
divinidad de Dios, por un lado, ni la autonomía y libertad del 
hombre, por otro. El siguiente esquema ayudará a descubrir la 
lógica que sostiene la definición del Concilio: 


1 
Siguiendo, pues, a los Santos Padres, todos a una voz enseñamos que ha de confesarse 


a un solo y el mismo Hijo, 
nuestro Señor Jesucristo, 


el mismo 
2; 


perfecto en la divinidad el mismo 
Dios verdaderamente y el mismo 


perfecto en la humanidad 
verdaderamente hombre 
! de alma racional y de 
y el mismo cue 
consustancial con nosotros 
en cuanto a la humanidad; | 


consustancial con el Padre 
en cuanto a la divinidad 


engendrado del Padre y el mismo semejante en todo a 
antes de los siglos Nosotros 
menos en el pecado, 
engendrado de María virgen, 
Madre de Dios, 
en los últimos días, 
en cuanto a la humanidad, 
por nosotros y nuestra 
salvación 
3, 
que se ha de reconocer a 
un solo y mismo Cristo 
Hijo, Señor unigénito 
4. 


: E : en dos naturalezas 
sín contusión, sin cambio, sin división, sin separación, 1 
en modo alguno borrada la diferencia de las naturalezas E 

: por causa de la unión, 
sino conservando más bien cada naturaleza su propiedad 


E 


y concurriendo en una sola persona 
y en una sola hipóstasis, 
no partido o dividido en dos personas, 
_ sino uno solo y el mismo Hijo, 
unigénito, Dios Verbo Señor Jesucristo. 


como de antiguo acerca de El nos enseñaron los profetas, y el mismo Jesucristo, y nos lo ha 
trasmitido el Símbolo de los Padres. 
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Calcedonia fue una ordenación sistemática y una clarifica- 
ción formal de algunos aspectos, no una exposición completa 
de la fe cristológica. En este sentido fue una conquista definiti- 
va, pero a la vez se convirtió en una tentación para la cristología 
ulterior. Conquista porque ha establecido los marcos y límites 
que el pensamiento cristológico no puede transgredir. Tentación 
porque no pocas veces se ha confundido el marco con el cua- 


«dro. Una vez establecidas las fronteras, que no se pueden pasar, 


hay que reconocer y andar paso a paso todo el país que queda 
dentro de ellas. Calcedonia da los criterios para elaborar una 
cristología que a la vez haga justicia a los datos de la fe y res- 
ponda a las legítimas cuestiones de la inteligencia, pero no da 
hecha la cristología material que en cada fase de la historia de la 
Iglesia se necesita. El texto conciliar no agota la cristología 
bíblica ni la tradición apostólica, que son la fuente perenne des- 
de la que se debe iniciar y alimentar toda la reflexión teológica, 
ni suple al relato bíblico, a la exégesis o a la cristología sistemáti- 
ca, que deben hacer manifiesto en cada generación cómo ese 
Cristo, hombre real y verdadero, es el Hijo y revelador de Dios, 
el redentor y salvador de la vida humana, el Amén sin condicio- 
nes de Dios a su creación. Calcedonia es algo así como los pla- 
nos para un edificio: a partir de ellos hay que construirlo. No 
hay un edificio sin planos previos, pero éstos no suplen la reali- 
dad del edificio ni suponen su construcción automática %. 


64 La recepción crítica de Calcedonia a partir del 15.2 centenario (1951), que 
tiende a conocer las determinaciones temporales de sus afirmaciones y con ellas 
como ejemplo y guía asumir las preguntas y problemas actuales no resueltos allí, se 
inicia con el artículo de K. RAHNER, «Calcedonia fin o comienzo», en Á. GRILL- 
Muir - H. Bacur (eds), Das Kongil von Chalkeedon. Geschichte und Gegenwart, 111 
(Wuúrzburg 1962) 3-49, publicado luego en ETl, 169-222; B. SessoUk, «Le procés 
contemporain de Chalcédoine. Bilan et perspectives»: RSR 65 (1977) 45-80; Io, 
Jésus dans la tradition de PEglise (Paris 1982) 132-154; Aproximación, 303-329; R. 
Mar1í, «Chalcédoine réinterrogé»: R$R 65/1 (1977). P. ScHoonenbrrG, Un Dios de 
dos hombres, O.c., propone una inversión del modelo calcedonense. B. SkEsBOÚÉ, 
«Esquisse d'un panorama de la recherche christologique actuelle», en R. LAFLAM- 
ME: - M. GERVAIS (ed.), Le Christ hier, aujourd'bui ef demaín, o.c., 1-45; «La critique de 
Chalcédoine», en ibíd., 32-42, hace un panorama de las críticas respondiendo a P. 
Schoonenberg, W. Pannenberg, J. Moltmann y W. Kasper. 
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4. Del final de la Patrística a nuestros días 


a) Las relecturas sucesivas de Calcedonia 


Los concilios ulteriores de la Patrística (1 y III de Constan. 
tinopla: 553 y 680-681; II de Nicea: 787, y IV de Constantino. 
pla: 869-870) son matizaciones o aplicaciones de Nicea y Calce. 
donia %. Se trata de seguir reafirmando una unidad compleja en 
Cristo, que no suponga una dualidad personal (contra los nesto- 
rianismos remanentes) ni signifique la pérdida de la naturaleza 
humana, fundida o anulada por la naturaleza divina (contra los 
monofisismos renacientes). El concilio Il de Constantinopla 
(553) interpreta a Calcedonia afirmando que la naturaleza 
humana subsiste en la hipóstasis del Logos; que por ello es la 
persona eterna del Verbo la que le otorga su última plenitud o 
subsistencia. No hay una persona humana en Jesús, distinta de 
la persona eterna del Hijo, sino que ésta personaliza a la natura. 
leza humana (enbypóstasis). Por eso se debe confesar: «Nuestro 
Señor Jesucristo, que fue crucificado en la carne [...] es uno de 
la santa Trinidad» (DS 432). A la vez que reafirma la unidad de 
persona del Hijo, que personaliza la humanidad asumida, refiere 
los padecimientos históricos de Jesús también al Hijo eterno y 
prohíbe hablar de una persona humana en él. A esta reafirma- 
ción de la única persona en Cristo, que es la eterna del Hijo y 
que arrastra consigo a toda la Trinidad hasta la historia del 
dolor, finitud y crucifixión, tal como nos las narran los evange- 
lios, se la ha designado neocalcedonismo. Sesboiié ha caracterizado 
el concilio H de Constantinopla como una «relectura» de Calce- 
donia %, Con ella se quería recoger la preocupación profunda 
que animaba la teología de San Cirilio, implicando a Dios en la 
acción y pasión de Cristo, tal como se manifestaba en su anate- 
matismo XII: «Si alguien no confiesa que el Logos de Dios ha 


65 Cf. los textos en DS 421-438 (11 de Constantinopla); DS 550-559 (11 de 
Constantinopla); DS 600-603 (II de Nicea); JEDIN-ALBERIGO-TANNER, Concilio- 
rut... O.., 105-156. Cf. contexto y contenido en B. SessoUrÉ - J. WoLinsk1, El Dios 
de la salvación, O.c., 327-352; E. X. Murrny - P. SCHEERWOOD, Constantinopla 1 y ln, 
o.c; G. DumriGE, Nicée 1, o.c; D. STIERNON, Constantinopla IV, o.c.; Ch. SCHON- 
BORN, LIcóne du Christ..., 0.c. 

66 Cf. B. Sessouk, El Dios de la salvación, O.c., 327-334, 
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adecido en carne y ha sido crucificado en carne y ha gustado la 
muerte en carne; que ha sido constituido primogénito de entre 
jos muertos, de forma que ha sido constituido vida y vivificador 
en cuanto Dios, sea anatema» (DS 263) %. A la vez se trataba de 
afirmar la complejidad dinámica del Verbo correspondiente a 
sus dos naturalezas; por tanto, voluntad humana y voluntad 
divina, operaciones humanas y Operaciones divinas constitu- 
vendo la unidad y perfección de la única persona: el Dios-hom- 
bre que es el hombre-Dios. Operaciones que, por consiguiente 
en un sentido plenamente ortodoxo podían ser denominadas 
nándricas (9eÓg = Dios; ováp = hombre), en cuanto que proce- 
dían de un sujeto constituido por una humanidad perfecta y una 
divinidad plena %, Cristo es Dexs-homo, en unidad indisoluble de 
ser y de destino con la creatura, creada a su imagen y recreada a 
su semejanza %. Por eso y así es su salvador. 

Los fantasmas del monofisismo y nestorianismo larvados 
(docetismos, adopcionismos) no dejaron de ensombrecer la “E 
da de la Iglesia en los siglos siguientes, lo mismo que el semi- 
arrianismo la había dominado casi durante un siglo después de 
Nicea. Sus formas, repetidas y sutiles, fueron, por un lado, el 
adopcionismo en sus múltiples variantes, y, por Otro lado, el 
monotelismo y el monoenergismo ”%. Máximo el Confesor es 
el adalid de la perfección humana de Cristo, afirmando hasta la 
muerte su voluntad humana, concorde con la divina, forjada en 
un desarrollo histórico al que contribuyeron las privaciones, 
negaciones y contradicciones, por las que ganó la redención de 
todos nosotros, que así aparece no sólo como un don de Dios, 
sino también como una conquista del hombre”. En adelante, 


7 C£ A, Grumelrr, «Der Neu-Chalkedonismus. Um die Berechtigung cines 
neuen Kapitels in der Dogmengeschichte», en Mi ibm und in ibm. Christologische 
Porschungen und Perspeltiven (Friburgo 1975) 371-385; K. BryscHLaG, Grundriss der 

mengeschechte, o.c. 11/1,170-183. ; EA 

8 Cf. A. GRIIMEIER, «Gottmensch. Sprachfeld und theologiegeschichtliche 
Problementfaltung», en Fragmente gur Christologie. Studien zum altkirchlichen Christus- 
bild (Friburgo 1997) 215-263. O e 

9 CLA. GRILLMEIER, «Deus-homo», en Cristo en la tradición cristiana, O.C., 294- 
304 «homo et Deus», en cas e ciná o 

C£. B. SisBOOR, El Dios de la salvación, O.c., 335-345. ! 

"CE oe pos Meditaciones sobre la agonía de Jesús (Madrid 1996). 
CLEM Lícrmns, Théologie de P'agonie du Christ. Liberté humaine du Fils de Dien et son 
PmDortance sotériologique mises en lumiére par $. Maxime le Confesseur (Paris 1979); A. 
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unos no sentían suficientemente afirmada la unidad hege. 
ca del Verbo, su determinación de la realidad total de 
junto con su inserción plena en nuestra humanidad hasta s 
ficarla y divinizarla. Otros, en cambio, temían ver anulada ] o 
ciativa humana, al no subrayar el dinamismo de su ol Pa 
natural y de su libertad, histórica y psicológicamente deter Eo 
da. Pero si esta libertad no estaba integrada en el Verbo . 
habría estado a merced del pecado? ¿Podríamos tener entorn $e 
plena seguridad de su santidad y, consiguientemente, de Ea 
redención derivada de ella? De nuevo aparece aquí lo PE 
una constante de la cristología patrística: las cuestiones crsiole. 
gicas están orientadas y vienen esclarecidas desde conviccione 
soteriológicas. La cuestión de la identidad de Cristo y de la sal 
vación del hombre son inseparables. Si Cristo no es santo, no 
nos puede santificar; si no es el Hijo, no nos puede otorgar l 
real libertad filial; si no es hombre como nosotros, no ha com- 
partido de verdad nuestro destino y no nos puede redimir del 
pecado, de la finitud arrastrada por el miedo a la muerte; si no 
es Dios, no nos puede divinizar. La cuestión de las imágenes de 
Cristo, iconos e iconoclasmo, es la peripecia final de la cristolo- 
gía patrística. El concilio 11 de Nicea declaró la legitimidad de la 
veneración de los iconos, que se dirige a la única persona encar- 
nada del Hijo. «El honor tributado a la imagen pasa a su mode- 
lo, y quien la adora, adora en ella la Aypóstasis del que en ella fue 
pintado» (DS 601) ?, 


Món;. 
Cristo 


b) Los principios guía de la Patrística 


— Conexión entre divinidad de Cristo y salvación del hombre. 
— Admirable intercambio entre Dios y el hombre. 


CHRESA GAsTALDO, Umanitá et divinita di Cristo (Roma 1979) ÍD,, «Agonia e sangue di 
Gesú nel Getsemani», en Sangue e antropología nella liturgia, 11 (Roma 1984) 571-579 
1. H. DanMaIs, «Maxime le Confesseum, en DSp X, 836-847; L. TunsrrG, Miroos- 


mos and Mediator (Lund 1965); ÍD., Man and tbe Cosmos (Nueva York 1985); C. LAGA: 


(ed.), After Chalcedon. Studies in Theology and Church History. Offered to prof. 4. van Ro 
(Lovaina 1985); M. L. Garr, Maximo il Confessore Mila 100). dá 

E La fórmula del concilio está tomada de un lugar clásico para la defensa de las 
imágenes: S, BasiL1o, Sobre el Espíritu Santo, XVYIL, 45 (Madrid 1996) 183. Cf. B. 
SesBOCK, El Dios de la salvación, 0.c., 346-353. 


MS 
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— Asunción por el Verbo de todo lo que tiene que ser salvado. 
— Perennidad de la unión: Dios-hombre. 


El final de la Patrística trajo consigo el esclarecimiento y el 
ento de los problemas cristológicos en la línea en la que 
habían sido planteados: constitución de Cristo, como reflejo de 
su relación CON Dios, a la vez que como reflejo de su relación 
salvación de los hombres. He aquí las cuatro afirmacio- 
nes definitivas de la cristología patrística: este individuo concre- 
to, Jesús, es Dios, plenamente Dios y plenamente hombre; en él 
se da unidad de persona y dualidad de naturalezas; en él ha teni- 
do lugar la real humanización de Dios y la inicial divinización 
del hombre; de él en cuanto sujeto único se pueden predicar en 
concreto a la vez propiedades divinas y humanas (la llamada 
«comunicación de idiomas»). 

Los debates estuvieron guiados por estas convicciones, no 
siempre explicitadas, pero siempre operantes. 

1) Sólo Dios puede salvar, y, por tanto, si mantenemos la 
afirmación de que estamos salvados en Cristo, tenemos que 
mantener la afirmación de que Cristo es Dios. La salvación 
acontece cuando nuestra realidad, personal y comunitaria, hu- 
mana y cósmica, es asumida por el Verbo. Si algo constitutivo 
de la vida humana (desde el nacimiento a la muerte) no hubiera 
sido asumido por Dios, no habría sido sanado y divinizado. De 
aquí derivan los otros tres principios constituyentes de la cristo- 
logía y soteriología patrísticas. 

2) Principio del admirabile commercium O de admirable inter- 
cambio entre el ser de Dios y el del hombre, su santidad y nues- 
tros pecados. En Cristo se ha dado un trueque entre el ser y el 
destino de Dios, por un lado, el ser y la situación del hombre, 
por otro. El ha participado de lo que somos nosotros ponién- 
dose en nuestro lugar, para hacernos posible que, poniéndonos 
nosotros en su lugar, participemos de lo que él es. A partir de 
San lreneo este principio funciona como guía y criterio de dis- 
cernimiento: «Solum autem firmum et verum magistrum se- 
Quens, Verbum Dei, lesum Christum Dominum nostrum, qui 
Propter inmensam suam dilectionem factus est quod sumus 
nos, uti nos perficeret esse quod ipse est» =«Siguiendo al único 
Maestro, seguro y verdadero, el Verbo de Dios, Jesucristo Nues- 


otami 


con la 
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tro Señor, quien por su inmenso amor se ha hecho lo que nos, 
z 0. 
tros somos para lograr que seamos lo que él es» 73, 


3) Principio de correlación entre asunción y sanación. «Quoq 
non est assumptum non est sanatum» =«Lo que no ha sido ay. 
mido no ha sido redimido» ”*. La redención no acontece desd 
fuera por sola ilustración o ejemplo, sino desde dentro; no Me 
un acto jurídico, sino por una intercomunicación de naturaleza 
y destino. Cristo asumió todo lo humano, porque todo Necesita. 
ba redención, y si algo no hubiera sido asumido no habría sido 
redimido. El cristianismo no es resultado de prometeísmo, asce. 
tismo o moralismo del hombre, sino de la encarnación y Rénosis 
de Dios en Cristo, a la vez que de su resurrección y don del 
Espíritu de donde derivan la iluminación, redención y diviniza. 
ción hechas posibles al hombre y realizables por su conciencia, 
libertad y acción en su historia personal. 


4) Esta solidaridad de ser y destino entre Cristo y nosotros 
no queda dentro del tiempo, sino que es irreversible y se extiende 
a la eternidad: «Quod semel assumpsit nunquam dimisit» =«La 
humanidad que Cristo asumió una vez, nunca la depondrá». Dios 
ha afirmado al hombre en Cristo. Nuestra humanidad es ya su 
humanidad, y como tal la afirmará siempre; no es un hábito o 
instrumento primero usado y luego tirado después de dejar este 
mundo. Dios será para siempre Dios encarnado, porque lo que 
asumió una vez ya nunca lo desechó ””. 


73 Adi. Haer. V, prol. (SCh 153; p.14). C£. Teodramática WV, 221-231. 

74 En este principio convergen dos preocupaciones. La primera es la de salvar la 
integridad de la humanidad de Jesús. Ya Arrio había pensado la encarnación como la 
unión del Logos con una carne, no con un hombre. Por eso Nicea utiliza los dos 
verbos: sarkóthénta, enanthrópésanta (DS 125). Esta visión antropológica se explicita en 
la negación del alma humana de Jesús por los apolinaristas, a quienes condena ell 
concilio de Constantinopla (DS 151). La segunda preocupación es la de asegurar h 
salvación del hombre, que no acontece desde fuera por decreto o actuación mo! 
sino por una participación del Verbo en nuestra naturaleza y en nuestro destino con- 
formando nuestra condición humana a su condición de imagen de Dios. La teología 
griega pensó la redención como «recreación», «regeneración», «nueva creación» pol 
participación en la vida del Hijo encarnado. En el símbolo de S. Epifanio se dice que 
«se hizo hombre asumiendo un hombre perfecto, alma, cuerpo y 1045, y todo lo que 
corresponde a alguien, que es hombre, excepto el pecado» (DS 44). 

75 Sobre esos axiomas clásicos en la cristología: principio de intercambio entre 
Cristo y nosotros; de razón equivalente; de redención por asunción; de permanen- 
cia e incrementación; de entrega irrevocable de Dios al hombre, cf. Cristolegió 
544-546. 


c) 
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El concilio de Trento 


— La concentración de Lutero en Cristo, el pecado y la cruz. 
— El Decreto conciliar sobre la justificación. 


En los concilios de la Edad Media están en primer plano 
cuestiones disciplinares o de reforma; en algún momento los 
roblemas de la reunión entre la Iglesia en Oriente (Bizancio) y 
en Occidente (Roma); también los problemas eclesiológicos de 
fondo (conciliarismo y autoridad del Papa), pero nunca las cues- 
tiones primariamente dogmáticas: Trinidad y cristología funda- 
mentalmente definidas en la era patrística. Los concilios ecumé- 
nicos medievales fueron ante todo occidentales por el lugar en 
ue se celebraron y los miembros que participaron 7%, Con el fin 
de la Edad Media se acentúa el interés, en un sentido, por la lógi- 
ca y la física con el nominalismo, y en otro, por la psicología y la 
mística. El choque entre agustinismo y aristotelismo se agudiza. 
En el siglo XVI aparecen las grandes cuestiones: la experiencia de 
la gracia, la esperanza y el temor de la condenación final, el con- 
tenido de la salvación, la reforma de la Iglesia, el ecumenismo, la 
relación entre individuo y comunidad, entre conciencia propia y 
autoridad eclesial. El concilio de Trento comparte algunas carac- 
terísticas con los concilios medievales, pero está urgido por los 
problemas nuevos. Con su Decreto sobre la justificación (1547) abor- 
dó las cuestiones de la gracia y del pecado, de las obras del hom- 
bre y de los sacramentos, del pecado original y de la reforma de 
h Iglesia. Estas cuestiones tocan a la soteriología e indirectamen- 
te a la cristología. El hombre no se salva a sí mismo: ni sus Obras 
ni sus méritos pueden superar su pecado y lograr la santificación. 
Cristo aparece como el que con sus méritos nos justifica y satis- 
face por nuestros pecados (DS 1520-1583) 7?. El pensamiento 


2 CE B. Srssobí - J. WoLinski, «Cristología y soteriología en el segundo mile- 
Mio», en El Dios de la salvación, O.c., 365-392. 
El concilio distingue las causas de la justificación: final, eficiente, meritoria, 
Instrumental, formal. Cristo es el merecedor de nuestra justificación: «Causa meri- 
toria autem dilectissimus Unigenitus suus, Dominus noster Jesus Christus, qui 
0 essemus inimici” (Rom 5,10), “propter nimiam charitatem qua dilexit nos” 
“ph 2,4) sua sanctissima passione in ligno crucis nobis iustificationem meruit et 
Pro nobis Deo Patri satisfecio» (DS 1529). 
Esta Justificación no es una mera declaración forense o aplicación exterior, sino 
que es el amor de Dios infundido en el corazón por el Espiritu Santo y de esta for- 
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paulino vuelve a estar en primer plano: «Cristo ha venido a ser 
para vosotros de parte de Dios sabiduría, justicia, santificación y 
redención» (1 Cor 1,30) 78, 

En su Manual de Historia de los Dogmas describe así A. von 
Harnack el contexto y significado de los dos decretos funda. 
mentales de Trento en este orden: el del pecado original y el de 
la justificación. «Ambos Decretos son por un lado el sedimento 
de la disputa con el cristianismo protestante, y por otro lado ej 
compromiso entre el tomismo (agustinismo) y el nominalismo, 
El Decreto sobre la justificación, aun cuando es un producto artifi. 
cial (Kunstproduk1), está en muchos órdenes magníficamente ela. 
borado; incluso se podría dudar de si la Reforma luterana se habria 
desarrollado, si este decreto se hubiera promulgado en el V' concilio de 
Letrán a comienzos del siglo y hubiera pasado eficazmente a la 
vida convirtiéndose en carne y sangre de la Iglesia. Pero ésta es 
una reflexión ociosa. Que la Iglesia católica se haya expresado 
sobre la justificación en la forma en que aparece en este Decre- 
to es a su vez una consecuencia de la Reforma protestante» ”, 

Lutero percibe a Cristo ante todo como una respuesta salví- 
fica de Dios al hombre (mi salvador, mi Jesús, un consuelo, el 
«beneficio de Cristo» como frase convertida en santo y seña, 
contrapuesto a las obras del hombre) y no como un problema 
metafísico o lógico para la razón humana *. La frase de Melan- 


ma nos es inherente: «Quamquam enim nemo possit esse justus, nisi cui merita 
passionis Domini nostri lesu Christi communicantur, id tamen in hac impii ¡ustif- 
catione fit, dum eiusdem sanctissimae passionis merito “per Spititum sanctum 
caritas Dei diffunditur in cordibus” (Rom 5,5) eorum, qui justificantur, atque ¡psis 
inhaeret» (DS 1530). Cf. DS 1560-1561. 

78 Cf. textos del Concilio en DS 1510-1516; 1520-1583; Junin-AnBerIGO-TAN 
NUR, Concilioris..., 0.C., 665-667 (pecado original); 671-678 (justificación); 679- 681 
(cánones). 

19 A. vON HARNACK, Lebrbuch der Dogmengeschichte, o.c., M, 711. o 

80 La «vía del benficio de Cristo» fue una de las grandes expresiones de la espil- 
tualidad española del siglo Xv1, centrada en los méritos de Cristo, su aplicación 4 
nosotros y la confianza resultante. Esbozada por Francisco de Osuna en su Pr 
abecedario (1928), a ella podemos referir autores de tan diversa procedencia como 
Juan de Valdés, San Juan de Ávila, Juan de la Peña, Bartolomé de Carranzb 
Domingo de Soto (Relectio de merito Christi [1531]), San Alonso de Orozco. C£ M 
AnDrís, La teología española en el siglo XT1, 11 (Madrid 1977) 592-598, quien sitúa £ 
origen de esta corriente en Alcalá, con cuyos círculos espirituales tuvo relación 
Juan de Valdés, donde estudiaron San Juan de Ávila y Juan de Cazalla. 
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chton en sus Loci communes sintetiza perfectamente la nueva 
orientación: «Hoc est Christum cognoscere beneficia eius co- 

oscere, non quod isti docent eius naturas, modos incarnatio- 
nis contuert» = «En esto consiste el conocer a Cristo: en cono- 
cer Sus beneficios; y no en lo que éstos enseñan: explicar sus 
dos naturalezas o los modos de su encarnación» $!. La fórmula 
contiene un aspecto positivo: pone el acento en la frase repetida 
desde el principio en todos los credos: Cristo se ha encarnado, 
ha padecido, muerto y resucitado proper nos homines et propter nos- 
tram salntern. La oixovopía,, la dispensatio salutis, el plan salvífico de 
Dios están pensados para integrarnos en su plenitud divina, 
previa la reparación de la naturaleza humana corrompida por el 
pecado y el perdón del pecado como ruptura de la alianza entre 
Dios y el hombre. Pero esta fórmula de Melanchton tiene tam- 
bién o ante todo una pretensión religiosa con su aspecto crítico: 
la reclamación de Cristo ante todo como salvador para noso- 
tros y por ello el rechazo del nominalismo y de Aristóteles 
como mediación filosófica necesaria para hacer teología, ya que 
se desentienden de aquel valor religioso o hacen imposible per- 
cibirlo. A partir de esta ruptura, la metafísica será sospechosa 
en el protestantismo, y es sucedida por el pietismo y la moral 
(Kant, Spencer, Schleiermacher, Ritschl, von Harnack) o final- 
mente por la hermenéutica (Heidegger, Bultmann). Al interés 
por el Christus in se sigue el interés por el Christus pro me y al 
“problema” de Cristo en sí el “beneficio” de Cristo para mí. El 
pro nobis se convierte en principio metodológico y guía de la teo- 
logía futura, que absolutizado conduce fatalmente a la reduc- 
ción funcional del cristianismo, cuya sentencia de muerte con 
razón pronuncia Feuerbach, bien consciente de que su juicio 


Al «Reliquos vero locos, peccati vim, legem, gratiam, qui ignorarit, non video 
Quomodo christianum vocem. Nam ex his proprie Christus cognoscitur, siqui- 
dem hoc est Christum cognoscere, non quod isti docent, ejus naturas, modos 
Incarnationis contueri. Ni scias in quem usum carnem induerit et cruci affixus sit 

fistus, quid proderit ejus historiam novisse? Án vero medico satis est novisse 

erbarum figuras, colores liniamenta, vim scire nativam nihil refert? Ita Chris- 
bed qui nobis remedii et, ut Scripturae verbo utar, salutaris vice donatus est, 

Portet aliquo quodam modo cognoscamus, quam exhibent scholastici» (F. Mu- 
[GSHTON, Loci communes von 1521. Loci praecipui theologici von 1559, en Werke 1/1 

“tersloh 1952] 7). 
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recae primariamente sobre la lectura luterana del cristianismo 
que en este orden es diferente de la lectura católica $2, ? 


Lutero fuerza a concentrar la mirada en Cristo, como nues. 
tro único salvador, instaurando una relación subjetiva religiosa y 
no sólo objetiva del orden legal o cuasi-comercial al compren. 
der el pecado sobre todo como deuda que reclama un pago. De 
esta forma se enfrenta a los planteamientos metafísicos O mora. 
listas de la teología anterior, a las pretensiones eclesiásticas de 
ofrecer métodos de salvación por prácticas o indulgencias, q] 
humanismo renaciente que hacía de la libertad del hombre ej 
quicio de su identidad y de su afirmación frente a Dios. Lutero, 
rechazando toda teología natural, el Dens revelatus, remite a la 
manifestación de Dios bajo la forma contraria a su ser divino y 
a nuestra imagen de él, que tiene lugar en la cruz de Cristo, Dex 
absconditus, Deus sub larva crucis. Así concentra la teología en la 
cristología, ésta en la soteriología y ésta finalmente en la es- 
taurología. Cristo nos testimonia el amor divino, siendo para 
nosotros externa et aliena institia, la justicia extra nos que cubre 
nuestros pecados, haciendo que no nos sean imputados $. Los 
títulos fundamentales de Cristo son reconciliador, mediador, 
intercesor **, El ministerio (Amt) de Cristo se concentra en su 
doble función como rey y sacerdote %. Podríamos sintetizar en 
estas tres afirmaciones su intuición fundamental: «Extra Chris- 
tum non est Deus». «Extra crucem non est Christus». «Extra 
fidem Christi crucifixi non est salus» %, El pecado del hombre y 


82 Cf O. GONZÁLEZ DE CARDEDA1, «Dios divino o Dios humano», en Dias 
(Salamanca 2004) 63-193; «Dios real religioso o Dios funcional», en ibíd., 195-255. 

83 WA 56,158,13; 39/1,83,24; 56,158,9; 1,104,4-9,4-9; 8,108,37. 

84 WA 10/111, 136,3; 10/1, 1,125,20; 10/111, 49,10. 

85 WA 7,56,15-58,11. C£ K. Hrinz zu MOHLEN, «Luther, 11: Theologie», eN 
TRE XXI, 530-567, esp.542-544 con bibliografía sobre su cristología en p.5635 y 
el estudio clásico de Y. M. ConGAr, «Régards et réflexions sur la christologie de 
Luther», en A. GRILAMEIRR - H. BachT (eds.), Das Konzil von Chalkeedon, o.C., MI. 
457-486; Íp., «Nouveaux régards sur la christologie de Luthen», en Martín Liber. 
Ya foi, sa réforme (Paris 1983) 105-134. En diálogo crítico con Congar, ct M 
LIENHARD, Luther témoin de Jésus Christ. Les étapes et les thémes de la christologie du Répr: 
mateur (París 1973); To., An coeur de la foi de Lutber..., 0.c. . 

86 WA 39/2, 25,18 (1539); 40/1,82 («En mi corazón reina un artículo Único: E 
la fides Cristi, la fe de Cristo-en Cristo»). Cf. M. BOURGINR, «Cro sola. La christolo: 
gie de Luther a la lumiére de la théologie crucis»: Irénikon 4 (1997) 476-495; 
(1998) 62-83. 
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ja cruz de Cristo son los dos polos dinámicos de su teología. En 
respuesta a esa legítima acentuación soteriológica, el concilio 
redescubre la idea paulina de la fe que justifica sin las obras de 
la ley, acentuando que de una fe viva nacen obras vivas. Lutero 
rechaza las afirmaciones de la carta de Santiago, a la que llama 
«carta de paja» y quiere poner fuera del canon del NT *, dejan- 
do como criterio único las afirmaciones de Rom, que frente al 
legalismo judío afirma la fe sin obras, y la cruz de Cristo (muer- 
te y resurrección) como la única fuente de la salvación. Recla- 
mar junto a ella las obras sería vaciar esa cruz y anular el desig- 
nio de Dios. El decreto del concilio expone la justificación del 
pecador por el mérito de Cristo y la gracia santificadora. Esa 
gracia nos sana desde dentro y nos santifica; no sólo nos es 
imputada como una mera declaración de un juez en un juicio 


(DS 1528-1531) %, 


5. El legado de la Edad Media y del siglo XVI 
a la modernidad 


a) San Anselmo: el honor y la justicia de Dios-el pecado 
y la redención del hombre 


Con San Anselmo, por primera vez de manera sistemática, y 
luego con Lutero aparece en primer plano de conciencia el hom- 
bre en su constitución finita y en su situación dramática como 
pecador delante de Dios. El hombre no es, ante todo, un animal 
racional o social como lo era para Aristóteles, ni siquiera sólo un 
animal mortal, que además está determinado desde el origen por 
esa conciencia de su muerte como lo estaba para San Agustín, 
sino es un pecador, que se sabe afectado por una herencia de 
Pecado y determinado por el pecado, aun cuando esté justificado, 
Dios es situado no en el horizonte de la creación primera, de la 


Y WA 12,259,5; WA TR 5,157; 5,414, C£ E MUSSNER, «M. Luthers Urteil úber 

nJacobusbricb», en Der Jacobusbrief (Friburgo 1981) 42-47. 

La C£. L. Labarla, Teología del pecado original y de la gracia (Madrid 1993) 95-105; J. 

25 LIZ DE La Pia, El don de Dios. Antropología teológica especial (Santander 1991) 
253004, O. H. Pesch, «M. Luthen», en Hei sein ans Gnade. Theologische Antbropologie 
riburgo 1983) 143-147; «Das Konzil von Trent», en ibíd., 147-151. 
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plenitud a la que estamos destinados o de la deificación que Dig, 
nos ofrece en Cristo y en el Espíritu, sino sobre todo en el hoy 
zonte del pecado de Adán y de nuestros pecados personales, Ta] 
actitud alcanza su formulación extremada cuando Pascal Afirma: 
«Toda la fe consiste en Jesucristo y en Adán y toda la moral en |, 
concupiscencia y en la gracia» (Pen. 523). «La religión cristiana 
que consiste propiamente en el misterio del Redenton». «El cono. 
cimiento de Dios sin Jesucristo es inútil y estéril» (Pen. 556). 


Estamos en los inicios de una modernidad para la cual, prj. 
mero la experiencia personal y la salvación, después la libertag, 
la subjetividad y la intersubjetividad, serán los elementos esen. 
ciales de la existencia humana. San Anselmo hace una adverten. 
cia sorprendente a su dialogante Boso en el Cur Deus homo, q] 
acusarle de no haberse percatado del peso o gravedad del peca- 
do $, El pecado se conoce y sopesa cuando uno se pone en 
presencia de Dios (in conspectu Dei) %. La encarnación, vista has- 
ta ahora en la teología oriental sobre todo como revelación, 
recuperación de la imagen oscurecida en la caída y divinización, 
será comprendida sobre todo en relación al pecado del hombre. 
Dos puntales sostienen el pensamiento de San Anselmo: el 
pecado ha quebrado el proyecto y ha deshecho la obra máxima 
de Dios que es el hombre —tam scilicet pretiosum opus emsl—. 
Ahora bien, él no puede sufrir esa anulación. Reconstruir 
supone rehacer la obra quebrada y anular la ofensa de la creatu- 
ra al Creador que el pecado supone. Esa doble «liberación» de 
las consecuencias del pecado sólo la puede llevar a cabo el pro- 
pio Creador encarnado, hecho hombre. En cuanto Dios, su 
acción es de valor infinito, y en cuanto hecha por él como hom: 
bre, podrá valer en favor de los hombres. Sólo esa acción del 
Encarnado será capaz y suficiente para anular la ofensa hecha 
Dios, que por medirse no tanto por el ofensor como por el 
ofendido es infinita, y así salva al hombre ”!. 


89 S, Ansrmo, Car Deus homo, 1, 21, en Obras completas de San -1nselmo, 1 (BAC 
1962) 810. . 

0 «Si te videres in conspectu Dei» (ibíd.). «Sic graviter peccamus, que 
que scienter aliquid quamvis parvum contra voluntatem Dei facimus, a 
Per sumus in conspecta elus et semper ipse praecipit nobis ne peccemus» (ibíd., 8l Cert 

21 «Nonne satis necessaria ratio videtur, cur Deus ea quae dicimus fa 
debuerit quia genus humanum, tan scilicet pretiosum opus ejus, omaino 


perieral. 
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La encarnación aparece como necesaria para que no sea 
anulado el plan de Dios y para salvar al hombre. San Anselmo 
intenta demostrarla por «razones necesarias» . Lutero pone al 
hombre frente a Dios y ese estar delante de él constituye su ser: 
Coram Deo (coraneidad). Somos en la medida de nuestra acepta- 
ción y reconocimiento por él, a la vez que de nuestra respuesta 
a él %, Pero en la relación con Dios todo nos excede porque el 
hombre vive bajo el pecado. En el siglo xVI el pecado y la gracia 
son las dos palabras determinantes del cristianismo. 


Con San Anselmo han pasado a primer plano en la cristolo- 
gía los problemas de la culpa y su necesaria satisfacción, acen- 
tuando en superficie el aspecto jurídico de la relación del hom- 
bre con Dios. Sin embargo, en el fondo hay en él una intuición 
preciosa: las relaciones entre el hombre y Dios son de dignidad 
y de responsabilidad mutua, de perfección objetiva, de orden y 
de justicia. Esto no es motivo de humillación para el hombre, 
sino justamente de dignificación radical. El hombre está delante 
de Dios en distancia infinita por ser creatura, pero en cercanía 
infinita por haber sido constituido compañero y solidario con 
él. El pecado rompe esa relación que une la realidad con su ori- 
gen, al Creador con la creatura, al amigo con el amigo. Ni Dios 
puede tolerar que algo rompa la armonía de su creación ni el 
hombre puede quedar humillado bajo el pecado. Pero la serie- 
dad objetiva de la relación exige que se rehaga objetivamente: 
una declaración de insignificancia del pecado, un perdón fácil 
—la gracia barata de Bonhoeffer—, no son dignos de Dios y 
serían la máxima humillación del hombre. Dios provee una 


nec decebat, ut quod Deus de homine proposuerat, penitus annihilaretur, nec 
idem eius propositum ad effectum duci poterat, nisi genus hominum ab ipso crea- 
tore suo liberaretur?» (Cur Dens homo 1, 4, en ibíd., 752). C£. también su Carta sobre 
la Becarnación del V/erbo (ibíd., 684-734) y la Meditación sobre la redención humana (ibíd. 
ll, 428-441)). Aquí expone cómo la redención es un acto de la libertad divina, viene 

ada por el logro de su proyecto para con el hombre y exigida por el pecado 
- “lano, que ha destruido la creación original. Aquí se introduce la argumenta- 
Sn: Es necesaria la remisión de los pecados; ella reclama una íntegra satisfacción 


Y 6sta sólo puede ser realizada por un acto de valor infinito. «Quod est impossibile 


¿Sn misi omnium percepta peccatorum remissione, quae non fit nisi praecedente 
ra satisfactione» (ibíd., 432). 
Cur Deus bomo, praef., en ibíd. 1, 742. 
Ea 2l «coram Deo» (delante de Dios) es una categoría clave en el pensarniento 
Utero. Cf. G. Esruano, Lutber. Einfúbrung in sein Denken (Yubinga 1965). 
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solución digna de ambos y eficaz para ambos. No es por tanto 
un juridicismo ingenuo o un masoquismo vulgar, sino exacta. 
mente todo lo contrario. Sus ideas de justicia, honor, cul 
satisfacción son los pródromos de la ciencia moderna de la 
libertad. Por otro lado es admirable la pasión con que para San 
Anselmo la fe debe indagar en su contenido, es decir, en la 
necesidad objetiva de la encarnación. No hacerlo sería síntoma 
de pereza intelectual y de desaprecio del don recibido: 


«Así como el recto orden exige que creamos los misterios de la 
fe cristiana antes de tener el atrevimiento de someterla a la discy. 
sión del raciocinio, así también me parece una negligencia lamenta. 
ble el que después de estar confirmados en la fe no intentemos 
comprender lo que creemos» %, 


La cristología y soteriología de San Anselmo han sido sim- 
plificadas y criticadas en nuestro siglo y se han dado interpreta- 
ciones extremas: G. Aulen, L. Bouyer, Balthasar, G. Greshake, 
M. Corbin, etc. Hay que volver a leer los textos: San Anselmo 
hace una interpretación estética, metafísica y jurídica de la re- 
dención, que añade aspectos nuevos a la tradición anterior, pero 
a la vez comienza una lectura donde aspectos más modernos ya 
están presentes: relación personal del hombre con Dios, ofensa, 
libertad, culpa como desamor, agravio, ruptura de una relación 
objetiva. Todo esto es esencial en el cristianismo, independien- 
temente de la reducción moralista y legalista que se ha hecho 
después de estas categorías, con olvido de otras igualmente 
esenciales (deificación, recreación, vida, luz, etc.), que arrancan 
sobre todo del evangelio de San Juan, son decisivas en la teolo- 
gía oriental y todavía perduran sumadas unas y otras en San 
Agustín %, 


94 Cur Dens borro, 1, en Obras completas..., o.c. TL, 746. Para un estudio más deta- 
llado y bibliografía ulterior, cf. Cristología, 296-302. 0 

95 Cf. J. G. Wharr, Victor and | “ictimn..., O.c.; C. E. D. Moura, The Sacrifice of Cónst 
(Londres 1956); G. AuL£n, Le triomphe du Christ (París 1970) = Christus Victor mortis. 
La doctrine chrétienne de la rédemption (Paris 1949); Gloria 11, 207-252; R. ScHwact R, 
Der wunderbare Tausch..., 0.c., 161-191 con bibliografía; G. GresHaKE, «Erlósung 
und Freiheit. Eine Neuinterpretation der Erlósungslehre Anselms von E 
bury», en Gottes Heil-Glúck des Menschen. Theologische Perspektiven (Múnich 1983) 
80-104; M. CORBIN - A. GÁLONNIER, Introduction á l'Oeuvre de S. Anselme de Cantoria 
(París 1988) 3,15-163; B. SrsBoún. - J. WoLinski, El Dios de la salvación, O.C-, 383-380. 
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b) Los movimientos espirituales o la cristología vivida 


Sería una pérdida de la perspectiva real considerar a la teolo- 
ía científica como lo más esencial en la historia de la compren- 
sión de Cristo. Los movimientos espirituales han sido los que 
constituyeron el soporte vivencial de la reflexión teórica. Fue 
recisamente el aliento espiritual, que animó el evangelismo de 
los dominicos y franciscanos en el siglo x111, lo que los llevó a 
estar presentes en las universidades nacientes. No se puede 
pasar, por tanto, de la Edad Media a la Ilustración sin haber 
enumerado los movimientos espirituales, las devociones y la 
mística cristológica que han alimentado esos siglos, por ejemplo 
la mística cisterciense con su recuperación de la humanidad de 
Cristo —llevada a cabo, entre otras razones, por la renovada 
influencia de Orígenes—, la piedad afectiva de San Bernardo, 
las devociones a la infancia de Jesús y los demás misterios de su 
vida, la instauración de los nacimientos por San Francisco, la 
importancia de sus visiones del Crucificado y los estigmas, la 
mística femenina en torno a los dominicos y franciscanos den- 
tro de la órbita del Rhin %, 


En siglos posteriores habría que recordar lo que significó el 
permanente interés, desde Egeria a San Francisco de Asís y San 
Ignacio de Loyola, primero por visitar y luego por recuperar 
Tierra Santa, la tierra de la revelación de Dios a los profetas y 
patria de Cristo, mantenido en alto por los cruzados. La espiri- 
tualidad de San Ignacio, de Santa Teresa de Jesús y de San Juan 
de la Cruz, la así llamada escuela francesa surgida de Bérulle 
que es esencialmente cristológica, centrada en torno al Verbo 
encarnado y a los «estados» de Jesús, los movimientos pietistas 
dentro del protestantismo, la permanente piedad popular que 
vive el misterio del Redentor: todos estos factores son el humus históri- 


“CLA ANGENENDT, Geschichte der Religiositát ¿im Mittelalter (Darmstadt 2000) 
£5p.121-147; K. Run, Geschichte der abendlándischen Mystik. 1: Die Grundlegung durch die 
moenráter und die Mónchstheologie des 12. Jabrbunderts; 11: Franenmystik und franziska- 
mischbe Mystike der Frúbzeit; UM: Die Mystik des deutschen Predigerordens durch die Hochscho- 
stik (Múnich 1990-1996); B. MCGINN, Die Mystik im Abendland. 1: Urspriinge; 11: 
Esla; 111: Blúte. Mánner und Frauen der neuen Mystik 1200-1350 (Friburgo 1994- 
999); J. Lucurrco, Regards monastiques sur le Christ au Moyen Áge (París 1992). 
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co que da espesor vital al discurso teórico sobre Cristo 27. Sin ellos la; 
tología quedaría reducida a un juego de conceptos. El día 
ningún hombre crea en Cristo, la cristología pierde todo intere 
Si lo ha mantenido intenso a lo largo de estos siglos, SUSCitang, 
a la vez que una piedad una metafísica, ejercicios espirituales 
argumentos ontológicos, hasta el punto de que para Hegel la 
vida de Jesús como historia del Encarnado, Crucificado y Glori. 
ficado en Espíritu e Iglesia se convierte en la falsilla para com. 
prender el ser, es porque millones de hombres y mujeres hay 
creído y siguen creyendo en él hasta hoy. El soporte teórico de 
la cristología no puede ser sólo la filosofía y ciencia de Occiden. 
te, tal corno ellas aparecen reflejadas en los grandes diccionario, 
alemanes (Lexikon fúr Theologie und Kirche, Religion in Geschichte ynj 
Gegenwart, Theologische Realenzyklopádie, Historisches Worterburch der 
Philosopbie), sino deben serlo también la piedad vivida de los 
hombres y la real Iglesia concreta, creyendo en Cristo, esforzán. 
dose por seguirle en su manera de vivir y por conformarse a su 
forma de Hijo, tal como se refleja en el admirable diccionario 
francés Dictionnaire de Spiritualité, que acaba de concluirse en sus 
veinte volúmenes. No se ha reflexionado todavía suficiente 
mente sobre el hecho de que en la época moderna crecen 
simultáneamente la autonomía de la razón y el interés de los 
filósofos por Cristo %, 


c) Cristo en la conciencia social y revolucionaria 


El pensamiento del siglo XVII! y XIX es un inmenso esfuerzo, 
a la vez ilustrado y resentido con la Iglesia, por recuperar h 


97 Cf. Y, KRUMENACKUR, L.école fragaise de spiritualité. Des mystiques, des fondateur, de 
courants et leurs interprétes (París 1998); Cristología, 310-319; ln., «Los misterios 
Jesús en la conciencia de la Iglesia: las almas», en Fundamentos, 1 (Madrid 2005 
621-643, 

98 «Cristo y su obra son un capítulo fundamental del pensamiento modená 
que culmina en la filosofía de Hegel. Llama la atención que este fenómeno ten? 
lugar a la vez que se va afirmando, intensificando y consolidando la autonomíá*” 
la razón». M. ÁLVAREZ, «Cristo como exigencia de verdad»: Estudios Trinitars 
(1998) 387-394 cita en 394; ÍD,, Pensamiento del ser y espera de Dios (Salamand] 2004 
495-525, X. TiLiTrE, Le Christ de la philosopbie, o.c.; ÍD., La philosopbie idéalish (Par 
1986); Ín., Le Christ des philosopbes..., o.c.; P. G1ru: (ed.), Philosophies en quéte de Chns: 
o.c.; S. ZUCAL (ed.), Cristo nella filosofía contemporanea, O.C. 
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a de Jesús. Éste, cuando es reducido sin embargo a mero 
de historia pasada, no logra recoger la riqueza y profun- 
didad con que la figura de Jesús es presentada en el NT, justa- 
te por ser evangelio, es decir, palabra de verdad y gozosa 
a de salvación. La conciencia humana en ese momento 
_ pos la espalda a la historia particular y se concentra en la 
Y ruraleza que considera universal. La Hustración es un gesto 
de inversión de la mirada del hombre: del pasado trasmitido por 
ja tradición € interpretado por la autoridad al presente investi- 
ado por la ciencia y aceptado en libertad por cada individuo. 
El hombre no vive ya ante el absoluto ni ante el pasado, sino 
ante el presente y ante sí mismo. El hombre se comprende 
como creador y con razón considera que el mundo no debe ser 
visto como valle de lágrimas, en el que el hombre inactivo espe- 
ra a salir o ser sacado de él, sino como la materia dada por Dios, 
que tiene que trasformar para hacer del mundo un cosmos, de 
sí mismo una Obra de arte y de la sociedad un ámbito de con- 
cordia y de esperanza. La idea del hombre, como soberano del 
mundo en un dominio creciente de él por la ilustración racional 
y por la libertad política en un progreso creciente, es el centro 
de la vida humana. La máxima preocupación del hombre es 
ahora el hombre mismo. Dios ya no es visto como revelador 
con su intervención en una historia particular, sino sólo en su 
relación con la naturaleza como creador (deísmo, racionalismo, 
liberalismo). En este contexto, Cristo deja de ser considerado 
por la cultura dominante como el Hijo encarnado y revelador 
del Padre para ser reintegrado en la historia particular judía y en 
la historia moral de la humanidad *. 

Aquí comienzan las relecturas filosóficas y las transvalora- 
ciones culturales de Cristo, siendo construido a imagen del 
modelo de hombre imperante en cada momento, de sus proyec- 
tos sociales o políticos, sus propuestas morales y sus experien- 
Cas psicológicas. En adelante su nombre irá unido a las grandes 
revoluciones como símbolo anticipado: el Jesús ilustrado, el 


% Cf E, Binz, «Das Christusbild der protestantischen Mystik des xvH und 
Avi Jahrhunderts», en H. GRass - W. G. KOMMEL (ed.), Jesus Christus. Das Christus- 
S ndnis im Wandel der Zeiten (Marburgo 1963) 59-83; W. Pu1.1Pp, «Christus in der 

icht der Aufklarungsepoche», en ibíd., 85-108; J. MACQUARRIE, Jesus Christ in 
rn Tboght, o.c. J. PELIKAN, Jesús a través de los siglos..., O.C. 


642 P.U. Persona Salutis: La personal realidad salvifica de Cristo 


buen republicano, el socialista, el revolucionario, el hombre de 
sentimiento, el místico, el ecologista '". Todas ellas son imáge. 
nes de sí misma que la humanidad traspone fuera de sí para 
mejor verse y afirmarse en sus propios proyectos. Valen lo que 
ella vale. No reflejan lo que Cristo fue, sino lo que esta humanj- 
dad anhela ser. Hay un aspecto positivo y revelador en estos 
movimientos: el nombre de Cristo va unido a la historia de la 
libertad. En innumerables variaciones de él brotan siempre gér. 
menes nuevos de la razón y de la libertad '*, Aquí hay que 
situar los impulsos de fondo que llevan a comprender y propo- 
ner el evangelio como una palabra de libertad y un programa de 
liberación. La «teología de la liberación», en su mejor sentido, 
no es sólo algo que con especial énfasis se ha propuesto en la 
segunda mitad del siglo XX, sino una dimensión de toda teología 
que quiera ser posesión refleja del evangelio como buena noti- 
cia concreta para los hombres concretos en situación concreta, 


6. El concilio Vaticano II 


Sobre ese fondo de preocupación y con un horizonte antro- 
pológico y social de fondo hay que situar las afirmaciones del 
Vaticano II sobre Cristo. El Vaticano 1 había preparado unos 
esquemas cristológicos, centrados especialmente en aspectos 
soteriológicos, pero la interrupción inesperada del concilio im- 
pidió que llegaran a tratarse en el aula. Las grandes crisis de sen- 
tido, el ateísmo, la justicia imposible y el necesario progreso lle- 
van al hombre a preguntarse por el sentido y logro de su vida. 
El concilio propone a Cristo como mediador y plenitud de toda 
la revelación (DV 2), como origen histórico, principio y funda- 
mento personal de la Iglesia (LG 1, 5, 75), como cabeza de la 
humanidad orante y sacerdote que integra a todos los miem- 
bros de su cuerpo en la glorificación del Padre (SC 5-7, 47, 83, 
102). De manera especial lo propone a los hombres en la Cons- 
titución Gandixm et spes como arquetipo conforme al cual hemos 
sido creados, en quien hemos sido redimidos y, por tanto, el 


100 Cf. B. SuspoUr, Jésus Christ d limage des bomames..., O.C. 
101 Cf. T. Proprer, Erlósungsglanbe und Freibeitsgeschicbte..., O.C. 


] 
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único en el que podemos encontrar una respuesta a la pregunta 
por el sentido último de la condición humana. Él es el nuevo 
Adán, el primogénito de los muertos y el único en quien la 
muerte no ha sido vencedora sino vencida (GS 1, 10, 22, 32, 38, 
45) 102. 


sd Ct. las páginas anteriores donde se ofrece una síntesis más explícita y biblio- 
grafía sobre la propuesta cristológica implícita en el concilio Vaticano IL 


CAPÍTULO XIV 


LA INTERPRETACIÓN DE CRISTO EN 
LA TEOLOGÍA SISTEMATICA 


1. La perspectiva específica del teólogo 


a) La palabra sobre la revelación desde la fe 


La palabra del teólogo no es una palabra primera y consti- 
tuyente, autónoma, sino una palabra segunda, relativa y de- 
ndiente de la revelación divina, relativa e inclusiva de la fe 
eclesial. Ella está ordenada y condicionada también por un pen- 
samiento histórico a partir del cual surgen nuevas preguntas 
ante los contenidos de la fe y a cuya luz puede explicitar nuevas 
posibilidades de la revelación. Biblia, trasmisión vivida en la 
Iglesia y pensamiento humano históricamente situado son los 
tres horizontes dentro de los cuales se mueve la interpretación 
sistemática que el teólogo hace de la realidad cristiana. La teolo- 
gía vive de la fe y para la fe. Vive para la fe en cuanto que el obje- 
to sobre el que reflexiona es la realidad dada en la revelación 
divina, trasmitida en los textos canónicos, e interpretada por la 
autoridad apostólica posterior. Vive de la fe, en cuanto que ella es 
la luz y el instinto divinamente otorgados en el bautismo y per- 
manentemente actualizados por el Espíritu Santo para connatu- 
ralizar nuestra inteligencia con la inteligencia divina y así ver 
con sus ojos !, 
Pero la teología vive también de la razón y para la razón. El hom- 
bre es imagen de Dios y mantiene siempre los principios de 


! La idea parte del NT, donde el bautismo es descrito como «iluminación». 
Sto €s la luz que ilumina a todo hombre (Jn 1,9). Cf. Ef 1,18 («os ojos ilumina- 
s del corazón»); 3,9; 2 Tim 1,10; Heb 6,4; 10,32. La recoge San Agustín («habet 

ds fides oculos suos») y la tematizan en nuestro siglo P. RousskLoT, Los gjos de 
€ 0.C., y Gloria 1. 
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orientación y constitución que derivan de ella, de forma que 
todo lo que le llega de fuera puede integrarlo en su ser tras 
haberlo discernido, descubriendo su coherencia afirmadora y 
ensanchadora, o correctora e innovadora. La teología, en este 
sentido, es el fruto de una razón que se pone en marcha para 
descubrir la inteligibilidad y el sentido de la fe, a la vez que es 
fruto de una fe que purifica, ilumina y ensancha la inteligencia 
humana, porque en la presencia del Dios vivo quedan desen. 
mascarados todos los ídolos, los exteriores y los interiores ?, La 
teología es, por tanto, fruto de un intellectus quaerens fidem y de 
una fades quaerens intellectum. La teología vive de la razón histórica 
y para la razón histórica, en cuanto que ella es el servicio que la 
Iglesia ofrece a la humanidad, mostrándole cómo la revelación 
divina ofrece un ensanchamiento y una perfección, inesperada 
pero decisiva, de la vida humana, y cómo ésta logra en aquélla 
una plenitud que por sí misma no podía sospechar ni, una vez 
sospechada, conseguir. 


b) La palabra del filósofo sobre Cristo, o la cristología filosófica 


La teología no puede ¿mentar a Cristo, sino que tiene que 
encontrarle. Cristo es un hecho particular indeducible de ninguna 
idea universal. Cristo Jesús es hombre (1 Tim 2,5), el Verbo 
hecho hombre y así es el Dios-hombre (Jn 1,1.14.18)*. En él 
los humanos hemos comprobado la realización suprema de los 
dinamismos de inteligencia, deseo y acción del hombre abierto 
al absoluto, a la vez que hemos percibido que en él Dios se ha 
revelado y dado a los hombres de manera suprema e Irrevoca: 
ble. Esto es un «hecho» confesado en la fe; fruto de una expe- 
riencia global que va precedida o acompañada por unos Ea 
que la tornan creíble y amable. Una vez que hemos reconocido 
y confesado a Cristo en su concretísima historia, y una vez que 

2 Junto a las afirmaciones biblicas sobre «ídolos» e «idolatría» y la teoría clásica 
de Fr. Bacon, diferenciando las cuatro formas de ídolos (de la tribu, de la caverna. ñ 
foro y del teatro Novus Organum Ll, 38-44]. Trad. cast.: Barcelona 2002 p.31-33), 
"M. Scar, Los ídolos del conocimiento de sí mismo (Salamanca-Madrid 2004). 


% ¿chrliche 
3 C£ A. GrHIIMEIER, «Gottmensch. Sprachfeld und theologiegesclichtlic 
Problementfaltung», en Fragmente der Christologie, 0.c., 215-263. 
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hemos ejercitado la existencia humana en la apertura y entrega a 
Dios que Cristo nos ha hecho posible, descubrimos que en él se 
realiza lo que son la apertura, dinamismos y esperanzas funda- 
mentales del hombre: que Dios sea tan humano en su condes- 
cendencia creante que llegue a compartir el ser y destino de su 
creatura; que el hombre se extienda tanto que su con-sistir se 
realice ya como un con-existir con Dios y un subsistir personal- 
mente en Dios. 

Esos hechos del origen, acreditados por los testigos origina- 
les son confesados en la fe, crean una forma de vida y un len- 
guaje de la fe (Glambenssprache). Tal lenguaje tiene por tanto su 
origen especifico, su articulación en el sujeto que lo profiere, 
quien no dice hechos que están fuera de él en una objetividad 
verificable por cualquiera (lenguaje constatativo), sino que ex- 
presan al sujeto poniéndole en juego y en decisión. A la vez que 
enuncian hechos del pasado, hacen afirmaciones metafísicas y 
se confían a esperanzas del futuro (lenguaje performativo). La 
fe tiene su lenguaje propio, diferente del lenguaje de la ciencia y 
del lenguaje de la ética. En su lenguaje Jesucristo aparece no 
sólo como hecho de la historia o modelo de conducta, sino 
como verdad de lo real, don de Dios, poder de existencia. Entre 
el lenguaje de la ciencia y de la moral, por un lado, y el de la fe, 
por otro, hay interferencia, que, sin embargo, nunca anula la 
diferencia. 


«El acontecimiento de Cristo como totalidad —predicación y 
praxis del Jesús histórico, su muerte y su glorificación— es un acon- 
tecimiento del lenguaje de la fe. Mensaje y praxis de Jesús se inscri- 
ben en el lenguaje de la fe. Con ello se dice a la vez de manera ne- 
gativa que el acontecimiento de Cristo no se puede expresar de 
manera adecuada en otros lenguajes, por ejemplo el de la ciencia. El 
acontecimiento de Cristo no se lo puede expresar sencillamente en 
una forma científica de proponerlo —bien sea puramente histórica, 
psicológica, sociológica, etc.—, sin menoscabar el sentido de este 
acontecimiento, del testimonio de Jesús y del testimonio que los 
demás dieron en favor de él como Cristo. Por la misma razón tam- 
poco se puede expresar el acontecimiento de Jesús enel lenguaje del 
etbos. No se descubre el sentido de este acontecimiento si se quisiera 
exponer o proponer a Jesucristo sencillamente como el hombre 
bueno, como el modelo de una actuación moral 1. 


iS HUNERMANN, Dogmatische Prinzipienlebre, o.c., 598. 
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Las afirmaciones de la fe pueden dar nacimiento a una re. 
flexión autónoma de la razón sobre Cristo, llamada cr25t0/ogía fo. 
sófica5. La razón teológica tiene que comenzar siendo narrativa 
e histórica y en un segundo momento desvelar el /ógos interno 
que es inmanente a la historia narrada y al relato que nos la 
actualiza. Sin tal referencia, una cristología filosófica se queda 
en mera construcción conceptual; y si es verdad que responde a 
ciertos dinamismos de la vida humana, entre la posibilidad teg- 
rica y la existencia real media un abismo. Todas las reflexiones 
que se han hecho en la historia sobre «da humanidad (esen- 
cia racional del mundo en general) en su completa perfección 
moral» (Kant), sobre «la expresión sensible perfecta de la pala- 
bra eterna» (Fichte), «sobre lo infinito verdadero venido a lo 
finito» (Schelling), sobre la religión absoluta y el hecho de que la 
esencia absoluta tiene la figura de la autoconciencia» (Hegel), 
sobre la conveniencia o necesidad de la encarnación, desde San 
Atanasio, San Anselmo y Santo Tomás hasta Rahner y Baltha- 
sar, tienen como presupuesto el hecho de la encarnación, tal 
como lo propone la fe de la Iglesia *. Una cristología filosófica, 


5 En la cristología filosófica «no se trata de deducir —de generar mediante la 
razón— la religión en general y el cristianismo en particular; tampoco en rigor de 
justificarlo, puesto que en cuanto tiene sentido, el cristianismo está justificado en sí 
mismo y por ello es fuente de sentido y justificación. Pero sí se trata de entenderlo, 
de leer de algún modo dentro de lo que es su esencia y de verlo en sintonía con el 
pensamiento |...] Dando por supuesto que Jesús es el Cristo, el enviado de Dios, el 
Hijo de Dios, de la misma naturaleza que el Padre, cuya presencia se perpetúa en la 
Iglesia, se pregunta por el concepto de verdad que dé razón de esos enunciados, en 
el sentido de que, admitiendo que son verdaderos, implican justamente un deter- 
minado concepto de verdad, que no puede ser el mismo que si tales enunciados no 
fueran verdaderos». M. ÁLVAREZ, «Cristo como exigencia de verdad»: Estudios Trini- 
tarios 32 (1998) 388-389. Este autor explicita su propuesta en el libro: Pensamiento 
del ser y espera de Dios (Salamanca 2004) 495-526. . 

6 Las «razones necesarias» de San Anselmo no son anteriores sino posteriores 
a los hechos, cuya coherencia y sentido despliegan; son lo mismo que las «razo 
nes de conveniencia» de Santo Tomás. Necesidad no es violencia o coacción, SINO 
aquel orden interno que hace a cada cosa ser lo que es, tener un sitio en la reali- 
dad, encontrar su acomodo en el mundo, instaurando unas relaciones y ejercitan- 
do unas posibilidades. Por ello las razones teológicas, bien «necesarias», bien «de 
conveniencia», no intentan otra cosa que poner en la luz la lógica de fondo pro" 

: : OE s apo 25, Puestas 
pia de las realidades cristianas y el sentido que las religa a las demás. sl 
unas, son necesarias las otras; y de la raíz de una nacen los frutos de las de 
esclareciéndose mutuamente. Compárese el cap.1 del lib.1 del Car Deus homo de 
San Anselmo y la q.1 de la 111 Pars de Santo Tomás. Cf. M. CORBIN, Ls - 
devenue chair. Lecture de la premiere question de la 111 Pars de la Some Tiéolte 


C.14. La interpretación de Cristo en la teología sistemática 649 


ue toma absolutamente en serio el pensamiento de un Dios 
divino que se hace hombre concreto y de un hombre concreto 
que es Dios, sólo ha sido posible en universos culturales deter- 
minados por el cristianismo. Tras la afirmación del hecho en la 
fe se ha preguntado por su posibilidad en el orden del ser y en 
el concepto. Que en muchos mitos se haya hablado de la deihu- 
manidad o de la homodeidad es algo totalmente distinto, inter- 

retable bien como una sospecha del futuro de Dios encarna- 
do, fruto de la luz y gracia con que acompaña a todo hombre, o 
también como expresión del prometeísmo radical del ser finito 
bajo el pecado. El pensamiento del hombre tendiendo a una 
cierta divinización era lo propio del paganismo. La afirmación 
positiva del Verbo de Dios, que siendo Dios llega a ser hombre 
y se realiza como tal en la vida, muerte y resurrección de Jesús, 
es la afirmación constituyente del cristianismo. 


Ahí tenemos el fundamento objetivo para el término poste- 
rior que expresa la unión de la divinidad y humanidad, la esen- 
cial correlación de la naturaleza divina y de la naturaleza hu- 
mana, derivada no de una necesidad metafísica, sino de una 
libertad personal, que explicita la connaturalidad entre el Dios 
creador y su creatura. El concepto de Beúv8poros, Dems-homo, 
procede de Orígenes, aparece pocas veces en la literatura griega 
y latina (San Agustín), porque no facilita la clarificación que la 
doctrina de las dos naturalezas en unidad de persona propondrá 
Calcedonia”. Utilizado el concepto por Búhme en el sentido 
del hombre perfecto y generalizado en la literatura alemana del 
siglo xvin, la categoría de «Gottmensch» jugará un papel clave 


ppos de Saint Thomas d'Aquin», en L'inoni de Dien. Six études christologiques (París 
984) 109.1 58, antes en RSPAT» 67 (1978) 5-40; G. Narcist:, «Les enjeux épisté- 
pologiques de Pargument de convenance selon Saint Thomas d'Aquin», en C. J. 
eid D'OLIVLIRA (ed.), Ordo sapientiae el amoris. Hommage au P. JP. Torrel (Fri- 
3%, 1990 de J. P. TorruL, Saínt Thomas d'Aquin maítre spirituel, o.c., ML, 
E a JRIGENES, De Prinaipiis 11, 6 (SCh 252; p.314 y nota explicativa de los edito- 
sed dá y M. Simonetti en SCh 253; p.175 nota 18); S. Acustin, De catechi- 
Qu rudibus IN, 8, donde juega con la contraposición: superbus homo-bunilis Deus: 
saperi ergo Charitati nihil adversius quam invidentia, mater autem invidentiae 
mi Inde €st: idem Dominus lesus Christus, Deus homo, et divinae in nos dilectio- 
eo Icium est et humanae apud nos humilitatis exemplum, ut magnus tumor 
3 Maiore contraria medicina sanaretur. Magna est enim miseria superbus 
» sed maior misericorida humilis Deus» (BAC 309; p.460). 
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en la ortodoxia protestante y, sobre todo, en la filosofíafq, 
Hegel ?. | 


Cc) La cuestión especifica de la cristología: pensar la encarnación 


La cristología no es una historia de Jesús, sino una teología 
en la que son pensados Dios y el hombre en connaturalizaoija 
de realidad y en solidaridad de destino. Dios en relación , 
humanidad y el hombre en relación a divinidad; una relación 
que hemos descubierto en la historia y a la que percibimos que 
estaban ordenados desde su esencia tanto el hombre como 
Dios, de forma que ya no son pensables ninguno de los dos sin 
esa realización histórica. Historia y metafísica, filosofía y teolo- 
gía ya son inseparables; no se puede ejercitar una sin golpear en 
la puerta de la otra para que nos abra. La cristología es consi. 
guientemente pensamiento, ya que comparte la naturaleza pri. 
mordial de la teología, que es pensar antes y después de creer, 
«Oh fe después del pensar», decía A. Machado ?. 

H. U. von Balthasar y K. Rahner nos han provocado a esta 
apertura de la fe al pensamiento y del pensamiento a la fe, de h 
filosofía a la teología, a la vez que de la teología a la filosofía. La 
teología parte de una historia particular. Esto significa que tiene 
que verificarla y explicarla en su contexto, comprenderla en sus 
elementos, definirla y diferenciarla. En este sentido la teología 
es saber, en la medida en que debe discernir, explicar e interpre- 
tar: hechos, textos, tradiciones, fórmulas, repercusiones y con 
secuencias '%. Pero, además de saber, la teología es pensar. K. 
Rahner viene de Hegel y Heidegger, que han reflexionado 4 
fondo sobre lo que ese sencillo verbo implica. Y con un juego 
de palabras, que quizá filológicamente no sea correcto, han 
explicado la conexión entre Denken (pensar), Danken (agrade 
cer), Gedenken (recordar) y Andacht (devoción, oración). No has 
pensamiento sin memoria, gratitud y acción de gracias, ante la 
realidad que nos precede y ante el don fundante que es estaf, 
preguntar y esperar. El pensar vive en la morada del ser y el $e! 


8 Cf. M. Enzz, «Gottmensch», en HWPp 11, 841-842. 
2 A. MachaDo. Poesía y Prosa, 11 (Madrid 1989) 576. 
10 Cf. X. Zusir1, Naturaleza, Historia, Dios (1944) (Madrid 1978) 33-59. 
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no llega A sí mismo sino en el espíritu. Pensar nos es posible 
desde el tiempo y en el espíritu. 

En el Intento de un esbozo para una teología dogmática, que prepa- 
raron juntos Balthasar y Rahner, publicado por éste sin comuni- 
cárselo a aquél y que fue una de las razones de sus desavenen- 
cias posteriores, Rahner intenta conjugar una teología positiva 
(o bíblica) con una teología reflexiva (o sistemática escolástica), 
que él había recibido como meramente yuxtapuestas: 


«Toda dogmática eclesiástica habrá de ser teología “esencial” y 
“existencial”. Es decir, habrá de investigar y dar cuenta de las 
estructuras esenciales y necesarias de sus relaciones. Pero igual- 
mente de lo que sucedió y de cómo sucedió de hecho —-de manera 
libre e irreductible— en la historia de la salvación. Lo segundo se 
entiende por sí mismo. Pero también lo primero, a pesar de todo 
existencialismo, es verdad. Pues teología es pensamiento (Denn 
Theologie ist Denken). Y no es posible de ningún modo pensar 
hechos completamente dispersos y atomizados. El acto libre posee 
también su esencia, sus estructuras, sus relaciones, sus homologías 
y sus analogías. Junto a la noticia, por tanto, de que sucedió esto y 
aquello, hay que decir siempre qué es propiamente lo que así suce- 
dió. Y este “qué” no es algo absolutamente separado de toda otra 
realidad. Hay estructuras que siguen manteniéndose a través de la 
sorprendente novedad de los acontecimientos. Si esto no fuera así, 
no tendría ningún sentido hablar de mua historia de la salvación 
según un plan de Dios que la abarca y que en Dios existe invaria- 
ble desde toda la eternidad, aunque a nosotros se nos vaya desve- 
lando poco a poco» ?!. 


Frente al mero relato de hechos que están en el comienzo 
del cristianismo hay que pensar qué está en su «medio» y es su 
«entraña». La mera acumulación de textos o pruebas exteriores 
no restalla ninguna chispa de verdad en el espíritu del hombre. 
Heidegger había establecido como programa la clara diferencia 
entre lo que contamos sobre los entes y lo que podemos pensar 
sobre el ser, «Una cosa es contar cuentos de los entes y otra apre- 
sar el ser de las cosas» 1?. Sobre ese doble fondo (la separación 
entre historia y metafísica, teología positiva y escolástica por un 
lado, y por otro la revolución introducida por Heidegger), Rah- 
ner quiere pensar desde la historia y con la historia (en muestro 


1 
yy ET 1, 25-26 y Sámiliche Werke IV, 415. 
M. Hrimuccur, El ser y el tiempo par.7 (México 1991) 49. 
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caso la historia salutis), yendo más allá de la mera narración qe 
hechos, exégesis de textos o exposición de dogmas conciliares 
hasta pensar la realidad teologal. La historia es matriz de tray. 
cendencia y la trascendentalidad del espíritu humano reclama 
una trascendencia encarnada, que pueda acoger con sus seny. 
dos cuando le sea dada, a la que pueda experimentar con todo 
su ser de carne a la vez que pensar con su espíritu abierto y 
todo absoluto. 


«Si realmente la realización de la trascendentalidad acontece 
históricamente y si por otro lado es verdadera historicidad (que no 
puede ser confundida con la espaciotemporalidad física y el proce. 
so temporal de fenómenos físicos o biológicos de una serie de 
actos de libertad, que permanecen en su limitación particular) y 
tiene en la trascendentalidad del hombre mismo su fundamento y 
la condición de su posibilidad, entonces la única reconciliación de 
estos dos fenómenos, ésta es que la historia precisamente en su 
última dimensión es la historia de la trascendentalidad misma; y, a 
la inversa, significa que la trascendentalidad del hombre no se 
puede comprender como una potencia (Vermógen), que está da 
da, vivenciada, experienciada y reflexcionada independientemente de la 
historia» *, 


La cristología se ha concentrado a lo largo de la historia de 
la Iglesia en verificar el hecho, pensar el contenido y adivinar los 
fundamentos de la encarnación. Ésta ha sido considerada el 
cimiento del cristianismo, bien se la explique con la categoría 
clásica de unión hipostática (como la unión personalizadora del 
Verbo eterno con una naturaleza humana, constituyendo la rea- 
lidad histórica de Jesús, quien por consiguiente es Hijo de Dios, 
Dios como él en plenitud y hombre verdadero) o bien se la 
explique con categorías modernas y se diga que Jesús es la 
mediación de la inmediatez de Dios, el acontecimiento escato- 
lógico de la salvación, el mediador absoluto de nuestra relación 
con Dios, el que constituye el acceso definitivo e insustituible 
a Dios. Las fórmulas primeras utilizan categorías históricas Y 
ónticas, nombrando el ser de Dios y del hombre a la luz del 
acontecimiento de Jesús, mientras que las segundas utilizan 
categorías ontológicas y soteriológicas, que nombran la estruc 
tura del ser espiritual por la que tal unión de Dios con el hom- 


13 Curso, 174s; Sámiliche Werke XXV1, 139, 
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pre se realiza y es inteligida, a la vez que lo que ella significa 

ara nosotros. Las fórmulas de Santo Tomás ofrecen funda- 
mento a la terminología de Rahner, mientras que las afirmacio- 
nes de Rahner, presuponiendo aquéllas, muestran su significati- 
vidad antropológica. Con ambas se afirma desde perspectivas 
distintas que la encarnación es a la vez contenido y fundamento 
del cristianismo y que negarla es negar el cristianismo. Por eso 
la cuestión central de la cristología es comprender que Jesús de 
Nazaret es realmente el Hijo de Dios, que comparte con él ple- 
nitud y eternidad de vida divina, y que por él Dios compartió y 
comparte para siempre con nosotros la condición humana; y en 
cuanto tal es nuestro hermano, y nuestro salvador '*. Que esto 
es así y cómo es posible que sea así, he ahí la cuestión primor- 
dial de la cristología. 

Sólo si la encarnación es real y con ella están dadas la fihación y 
divinidad eternas de Jesús, la Iglesia es algo más que una secta 
judía o una asociación filantrópica. Sólo si Dios es hombre y el 
encuentro con Dios, del que deriva la salvación humana, tiene 
en Cristo su expresión corporal definitiva y normativa, tanto 
por el contenido divino que ofrece como por la realización 
humana que hace posible, tiene el cristianismo alguna razón 
para proponer su carácter absoluto, invitar a todo hombre a 
confesar a Cristo como «mi Señor y mi Dios» (Jn 20,28) !”, ejer- 
cer la misión con una lógica distinta del pluralismo informativo 
y de la oferta de mercado. La fe y la misión de la Iglesia no se 


14 «Si ergo humana natura Verbo Dei non unitur in persona, nullo modo ei uni- 
fur. Et sic totaliter tollitur incarnationis fides: quod est subruere totam fidem 
christianam» (STA. 111 q.2 a.2 in c.). 

«El acontecimiento absoluto de la salvación y la correspondiente mediación de 
un hombre expresan precisamente lo que la doctrina de la Iglesia afirma como 
encarnación y unión hipostática [...] En el acontecimiento salvífico absoluto Dios 
tene que impulsar esa historia como suya propia y mantenerla como definitiva en 
cuanto realizada libremente; de lo contrario sería para él algo pasajero e intrascen- 
dente. Sólo cuando ese acontecimiento constituye su propia historia, la cual afecta 
a Dios mismo definitivamente y se hace así irrevocable, podemos hablar de un 
acontecimiento salvífico absoluto (“escatológico””)» (K. RAHNIR, en RAHNER-THÚ- 
SING, Cristología..., O.C., 695). 

Para proclamar esto a todos los pueblos como la suprema y necesaria noticia 
Para ser hombres, se han escrito los evangelios, ha vivido la Iglesia y han predicado 
los apóstoles. Todo lo demás es presupuesto o consecuencia. «Estos signos fueron 
Escritos para que creáis que Jesús es el Mesías, Hijo de Dios, y para que creyendo 
tengáis vida en su nombre» (Jn 20,31). 


o, 
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fundan en su ejemplaridad moral, eficacia social o capacidad de 
consuelo en el tiempo o para el futuro. Todo esto es, al fin, una 
comprensión funcional del cristianismo y frente a ella ya mos. 
tró Feuerbach cómo termina conduciendo al ateísmo. Después de 
Feuerbach y Nietzsche ya no hay vuelta atrás: o real fe en el Dios encarna 
do o ateísmo consecuente. Las ideas de la encarnación y Trinidad 
determinaron a lo largo de la historia el contenido de los deba. 
tes del cristianismo con el paganismo por un lado, y por otro 
con el judaísmo e islam. Ambas fueron rechazadas a comienzos 
de la era moderna primero por el socinianismo y luego por el 
deísmo. En nuestros días la idea de encarnación es puesta bajo 
sospecha o en cuestión por cierta exégesis, bien porque afirmg 
que no tiene base bíblica, o porque reclama una explicación 
menos ingenua o mítica de la idea de preexistencia !*; por cierta 
teología que acentúa hasta el límite la alteridad de Dios '”; y por 
la llamada teología pluralista de las religiones '?. 


La cristología está inexorablemente destinada a pensar cómo 
es Dios para poder existir compartiendo .ser y destino con su 
creatura, sin caer en ningún panteísmo; y cómo es el hombre 
para poder existir desde Dios y en Dios, sin que ello suponga la 
pérdida de su humana identidad, por un lado, y, por otro, no 
equivalga a un vulgar prometeísmo que tendrá siempre las conse- 
cuencias que Adán e Ícaro sufrieron: por olvidar su ser propio y 
pretender raptar el divino, perder la propia humanidad hundidos 
por esa insolencia (vBptc) pecado (Auapria) en el abismo. 

Una vez reconocida esta concentración de la cristología 
anterior en la encarnación como lo específico del cristianismo, 
la cristología actual tiene que tener ante sus ojos la complejidad 
del testimonio bíblico sobre Cristo que abarca desde la preexis- 
tencia a la postexistencia: la preparación histórica en el pueblo 
de Israel y más allá de él para que se diera una plenitud de los 
tiempos que actualizase esa posibilidad metafísica; las condicio- 


16 Cf. J. D. G. Dunn, Coristology in the Making..., o.c. 

17 Cf. G. Morr1., Question d'bomme. 111: Jésus dans la tbéorie chrétienne (Paris 1977). 

18 Cf. J. Hick (ed.), The Myeb of God Incarnate (Londres 1977); J. Hick, The Meta: 
phor of God Incarnate. Christology in a pluralistic age (Londres 1993); J. Hick - P. E 
KnrrruR (eds.), The Myth of Christian Uniqueness. Toward a pluralistic Theology of Reli 
gions (Nueva York 1999); G. DA CosTA (ed.), La unicidad cristiana reconsiderada. El mito 
de una teología de las religiones pluralistas (Bilbao 2000). 
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nes concretas del pueblo, situación y protagonistas en medio 
de los que tuvo lugar; su dimensión redentora y divinizadora, 
siendo ambas esenciales e inseparables; la implicación trinitaria 

or la cual tanto el Padre como el Espíritu Santo, en la forma 
específica de cada uno, están implicados en ella; la concreción 

ersonal y subjetiva que tuvo esa autodonación absoluta de 
Dios a un hombre, constituyéndolo, y qué nueva realización de 
humanidad suscitó; las condiciones de reconocimiento y perdu- 
ración de esa encarnación redentora y divinizadora en las gene- 
raciones siguientes; la presencia anterior del Verbo en la crea- 
ción y la posterior a su muerte y resurrección en el cosmos y en 
la Iglesia; su lugar en la historia futura y su mediación para 
nuestro encuentro con Dios en la eternidad. 

A ella no se accede exclusivamente desde una reflexión metafisi- 
ca. Es necesaria también la interrogación personal sobre el propio destino 
y la recepción pensativa de los acontecimientos históricos en los cuales sale 
al encuentro del hombre un sujeto en el que él encuentra una res- 
puesta a su esperanza de un amor absoluto en corporeidad y 
tiempo, una integración de la muerte como unión suprema de 
actividad y pasividad, una reconciliación absoluta como objetivo 
de la historia ??. 


d) Punto de partida y punto de mira permanente: 
el NT uno y completo 


El teólogo inicia su reflexión teniendo todos los libros del 
NT ante los ojos. Su misión específica es establecer coherencia 
entre todos ellos descubriendo su «cemtro», integrarlos en un 
conjunto orgánico («sistema»), mostrar que son fragmentos con 
capacidad de compleción recíproca por inserción en un todo, 
que todos ellos de distinta manera reflejan el plan de salvación 
del único Dios, quien se ha ordenado a sí mismo a Cristo para 
existir en el mundo y que nos ha ordenado a todos a participar 
en su ser y vivir. El primer intento de sistematización teológica, 
2 medio camino entre el relato y la demostración, es el credo de 
los apóstoles, que ordena todo desde Dios, manifestado para 


19 Cf. Curso, 343-357. 
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nuestra salvación en la historia de Cristo, por quien hemos reg. 
bido el Espíritu Santo, que en la Iglesia anticipa la vida eterna 
concede la remisión de los pecados. La primera definición qe 
Cristo se da por «ubicación» entre el Padre y el Espíritu. Cristo 
se entiende desde esa relación cuádruple: trinitaria (desde q] 
Padre en el Espíritu); soteriológica (se encarnó, padeció y murjó 
por nosotros y por nuestra salvación); eclesiológica (en la Iglesia se 
nos da por el evangelio, como mensaje de verdad salvadora 
transmitida por el apóstol, y como potencia de santificación 
por los sacramentos); escatológica (por el don del Espíritu Santo 
como garantía de nuestra salvación definitiva se anticipa el fin 
de la historia, que podemos pregustar ya en la Iglesia, comunión 
de realidades santificantes, en la que recibimos el perdón de los 
pecados, un anticipo de la vida eterna y, descansando en su paz, 
esperamos la resurrección de los muertos). Esa relacionalidad 
de Cristo se caracterizará ulteriormente en otro sentido: proce- 
dencia del Padre como Hijo y ordenación a los hombres herma- 
nos como Primogénito. En cuanto tal, él es en la Iglesia funda- 
mento, forma y futuro del ser nuevo de los hombres ?, 
Desde la diversidad de contextos, autores y afirmaciones 
bíblicas sobre Cristo, viviendo en la comunidad eclesial de la 
que surgió la Biblia y en la que tiene su lugar de verificación 
sacramental y de interpretación por el apóstol y el Espíritu, el 
teólogo tiene que mostrar: que Cristo es 4no; que la historia rela- 
tada en los evangelios es la historia de «no y el mismo; que las 
relaciones que instaura con el Padre en la oración y con los 
hombres a lo largo de su vida, hasta el servicio y sacrificio final, 
remiten todas al único y mismo sujeto; que la apariencia activa que 
su humanidad judaica trasmite y la realidad sustantiva que le 
constituye no están en contradicción, sino que constituyen al 
único hombre real, que reconocemos hijo de María e Hijo de 
Dios; que el que sus apóstoles han visto crucificar y luego han 
confesado resucitado es el mismo que el eterno con el Padre, 


20 Cf. H. Du: Lugac, La fe cristiana. Ensayo sobre la estructura del Símbolo de los apóst- 
des (Salamanca 1980). F. HAHN estructura su Teología del NT, Y (Tubinga 2002) eN 
las siguientes áreas temáticas: 1) La revelación de Dios en Jesucristo, en la que 
expone «la implícita estructura trinitaria del testimonio neotestamentario» (pat. 
p.289-308). 2) La dimensión soteriológica de la acción reveladora de Dios. 3) 14 
dimensión eclesiológica. 4) La dimensión escatológica. 
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or quien fueron creadas todas las cosas; que el que conocimos 
en ignominia y padecimientos, es el mismo que vendrá en glo- 
ja; que el mensajero del Reino, el crucificado resucitado y el 
Señor de la Iglesia es una única persona, constituida por todas 
esas fases de su historia, sin las cuales su destino no es inteligr- 
ble; que el que era en forma de Dios, luego se vació a sí mismo 
KÉV0OLS); ViVió una existencia de pobreza existencial (Tareívo- 
ac) compartiendo el destino de los más despreciables en su 
tiempo, los esclavos crucificados (otaúpoo1o); que posterior- 
mente recibió los honores de Kyrios para gloria del Padre. El 
teólogo debe finalmente mostrar que aquel de quien se dice 
todo lo anterior fue un hombre verdadero, cuya participación 
en nuestro destino no fue mera apariencia, sino real experiencia 
sostenida hasta el borde del vivir que es el morir ?!, 


e) Los dos puntos de partida para la cristología en el NI 
(Homologías e himnos: preexistencia, misión, encarnación 
Textos narrativos: resurrección, vida pública y muerte, origen) 


Ya hemos expuesto los dos tipos de textos del NT, a través 
de los cuales la Iglesia confiesa la unidad y complejidad de Cris- 
to. Cada uno tiene su manera de situar a Cristo fuera en la histo- 
ria judía y de entenderle desde dentro de la Iglesia. Una es 
la propia de los textos hímnicos, de naturaleza doxológica y 
uso litúrgico, que enumeran laudativamente la preexistencia del 
Hijo-Verbo, la acción creadora, el envío por el Padre, la Aénosis o 
encarnación, el tránsito por este mundo, la glorificación, la 
manifestación universal, la presencia intercesora ante el Padre y 
la venida futura. El texto de Flp 2,6-11 comienza por el que 
existía en forma de Dios y el prólogo de Juan con el Verbo 
estando en el seno del Padre, que era Dios y que se encarnó, 
para revelarnos al verdadero y darnos la posibilidad de llegar a 


21 C£ O. GonzáLez DE CARDEDAL, «Unidad y diversidad de cristología en el NT 
y en la posterior historia de la Iglesia», en Aproximación, 227-237; Com. BIBLIQUE 
Pi INTIFICALE, Bible et christologie, O.C.; Íb., Unité et diversité dans l'Eglise (Cittá del Vati- 
Cano 1989); cri, La Unidad de la fe y el pluralismo teológico (1972), en Documentos, 41-58; 
lo, El Pluralismo teológico. “Tesis y Estudios particulares (Madrid 1976), J. D. G. 

UNN, Unity and divesity in the NT. An Inquiry into the character of earliest cbristianity 
(Filadelfia 1990). 
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ser hijos de Dios. Por su parte, 1 Tim 3,16 sitúa el ACONteg¡ 
miento de Cristo entre dos eternidades. Su epifanía en la histo. 
ría tiene que ser entendida desde ambas. 


La cristología de los primeros siglos de la Iglesia se realiza 
en himnos. Las fórmulas se repiten: la divinidad de Cristo ee 
celebra con cánticos. El texto de Plinio 2, reasumido Primero 
por Tertuliano % y luego por Eusebio de Cesarea, es, junto a 
otros muchos, expresión de lo que la oración, la celebración yel 
canto fueron en la transmisión, apropiación e interpretación de 
la fe cristológica. Los verbos buveiv y 8eo2oyeiv van unidos 2 

Habría que citar también los textos sinópticos, paulinos y joá- 
nicos que identifican a Cristo como el Último, el Amado, el Hijo 
enviado por el Padre. Junto a los textos hímnicos, que tienen en 
su punto de partida y mantienen como centro de atención al 
Logos-Hijo<Misterio», tenemos los textos narrativos de Hch y 
de los sinópticos, que nos remiten a una historia concreta con su 
comienzo en Galilea e incardinación en la prehistoria de Israel, a 
unas instituciones y acciones que concluyén con la crucifixión en 
Jerusalén, las experiencias de Pascua y Pentecostés. Mientras el 
primer tipo de textos fijan nuestra mirada en la gesta del preexis- 
tente encarnado y crucificado, muerto y resucitado por nuestros 
pecados, los segundos en cambio nos remiten a las acciones de 
Jesús en medio de sus contemporáneos, a su predicación del Rei- 
no, las curaciones y comportamientos, el mensaje moral, la ejem- 
plaridad personal, su servicio y sacrificio por nosotros que se 
consumó en la cruz. Sí los primeros tienen como centro la preexistencib y 

Postexistencia de Cristo en Dios, los segundos tienen como centro su proexis- 
tenciay servicio a los hombres. 


2 «[..] Christo quasi Deo» (PLINIO El. Menor, Ep. X, 96). 

23 «[...] coetus antelucanos ad canendum Christo ut Deo» (TuRTULIANO, -4polgr 
ticum 11, 6). 

24 «Hay obras [...] como las de Justino, Milcíades, Taciano, Clemente y muchos 
otros, obras todas en que atribuyen la divinidad a Cristo (év olg únaow 8eoloyeiton O 
Xprotóc). Porque ¿quién desconoce los libros de Ireneo, de Melitón y de los restan 
tes, libros que proclaman a Cristo Dios y hombre? ¿Y los muchos salmos (wodwoí) 
y cánticos (6861) escritos desde el principio por hermanos creyentes que cantan 
himnos al Verbo de Dios, al Cristo atribuyéndole la divinidad (1bv Aóyov to 6e0% 
tov Xprotóv duvodow BeoLoyodvieg)» (EuseBrO, Hist. Ecel, V, 28, 4-5 [BAC 349; p.340), 
Sobre los himnos y cánticos a Cristo, remitimos a las monografías ya citadas de M.- 
Hengel y W. L. Hurtado. 
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Unos parten del Hijo eterno, miran a su encarnación re- 
dentora y admiran su condición divina hecha condescendencia 
or nosotros (Pablo, Juan, Heb: los llamados teólogos del Sal- 
yador), mientras que los otros parten del hombre de Nazaret 
inópticos y Hch: los historiadores de Jesús) con quien los 
scipulos comieron y convivieron, admiran al que hizo mi- 
aros que acreditaban su misión y doctrina, se adhieren al 
ue fue igual que todos nosotros menos en el pecado (Heb 
4,15) P. En los primeros Cristo es visto ante todo como Don 
de Dios a los hombres (sacramentum salutis Dei); en los segun- 
dos, como ejemplo de hombre ante Dios y modelo para todos 
los demás (exemplum virtutis hominum). San Agustín, San León 
Magno y Lutero han expresado las dos funciones de Cristo 


n este binomio: Cristo es a la vez sacramento de la salvación 


co 
s 2, 


dada por Dios y ejemplo de la salvación para los hombre 
El primero nos está dado para revelación de Dios y santi- 
ficación desde Dios, al manifestarnos al Padre y otorgarnos 
el Espíritu. El segundo más bien nos es propuesto primero 
como ejemplo para nuestra vida y luego como don y represen- 
tante de los hombres, un embajador desde nuestra miseria y 
pecados ante Dios, para que interceda por nosotros. Así es 
mediador y redentor. 


2. La conjugación de las dos perspectivas 


El NT ofrece textos e incluso libros enteros que, integrando 
ambas perspectivas, tienden a mostrar el fondo en que están 
unidas ambas dimensiones por ser expresiones de un único 
sujeto: el Hijo, enviado por el Padre, constituido hombre de la 
descendencia de David y naciendo de María, hermano de nues- 
tra historia y solidario de nuestra situación, por la que pasa para 


2 Sobre la santidad y la ausencia de pecado en Jesús, cf. Heb 7,26; 9,14; Jn 8,46; 
2 Cor 5,21; 1 Jn 3,5. 

2% Cf B. Stupur, «“Sacramentum et exemplum” chez Saint Augustin», en 
Dominus Salvator..., 0.c., 142-212; Y. DUVAL, Sacramentum et mysteriuma chez, Saint Léon 
le Grand (Lille 1959); J. P. Jossua, Le saluf..., 0.C,, 302-310; E. ISERLOH, «Sacra- 
Mentum et exemplum. Ein augustinisches Thema lutherischer Theologie», en 

- ISERLOH- K. REPGEN (eds.), Reformata Reformanda. ES H. Jedin, 1 (Múnster 
1965) 247-263. 
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resanarla desde dentro, perfeccionarnos a nosotros, librarnos 
por su muerte del miedo a la muerte y, así liberados, introducir. 
nos a todos con él en la tierra de los vivientes, que €s el ser 
mismo de Dios. Así el que en un primer momento aparecía 
viniendo, siendo enviado de Dios para los hombres como gy 
mediador y representante, y en un segundo momento Aparece a 
la cabeza de la humanidad como su mediador y representante 
ante Dios en solidaridad expresiva con sus hermanos, 


a) La condición humana y la condición divina del Hijo 


La carta a los Hebreos es el documento más complejo, rico 
y matizado del N'T, porque suma las afirmaciones más altas 
sobre la preexistencia, condición divina, función reveladora y 
entrada de Cristo en el mundo, junto con el relato absolutamen- 
te realista de sus padecimientos. «Vemos al que Dios hizo poco 
menor que a los ángeles, a Jesús, coronado de gloria y honor 
por haber padecido la muerte, para que por gracia de Dios gus- 
tase la muerte por todos» (Heb 2,9) ””. Jesús, estando del lado 
de Dios como el Hijo, «entra» en este mundo, comparte nuestra 
condición, hasta ser tentado como nosotros, suplicar por noso- 
tros con clamor y lágrimas, poner su vida en ofrenda interceso- 
ra. Él, siendo perfeccionado en humanidad, pudo consumar a 
todos los que como hermanos suyos estamos llamados a entrar 
en el descanso de Dios. La carta utiliza los términos téletovv, 
teAeíwol para caracterizar a Jesús sumo sacerdote que lleva la 
humanidad a la perfección, siendo él mismo «perfeccionado». 
Esta perfección tiene su carácter sacral y cultual: consagrar, 
dedicar a. La palabra tiene por ello varios niveles de significa- 
ción: Jesús es consagrado sacerdote por el Padre y en este senti- 
do es constituido perfecto en su ser y misión; él a su vez, por la 
obediencia y sufrimientos, se perfecciona en la historia; y desde 
ahí consuma el plan de Dios y consuma a los que están llama- 


27 En 1,4-14 expone la superioridad de Cristo, por ser Hijo, sobre los ángeles. 
Aquí, en cambio, dice que lo ha «situado en un nivel inferior», o «durante un poco 
de tiempo» más bajo, que los ángeles. La tradición refiere este texto a la encarn?” 
ción como kénosis u ocultamiento de la gloria que le es propia, ya que participa de 
la misma gloria propia de Dios por ser su imagen (1,3; Col 1,16; 2 Cor 4,4). 
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dos 2 la santificación, participando todos de su plenitud. Jesús 
está en la perfección porque Dios le ungió sacerdote y envió al 
mundo (sentido sacral de la teheíwo1c); él se perfeccionó y santi- 
ficó a sí mismo (sentido ético); perfeccionó o santificó a todos 
los que están llamados (sentido soteriológico) ?. 

¿Cómo establece el autor de la carta la coherencia entre esas 
dos líneas de textos y la doble lectura posible de la historia de 


Jesús: una ascendente desde su nacimiento hasta la glorificación 


por la resurrección, y otra descendente desde su preexistencia 
eterna, su encarnación y su retorno al Padre? Convirtiendo en 
punto de partida la comprensión de Jesús que históricamente se 
tuvo desde el final, es decir, partiendo de «Jesús el Hijo de 
Dios» (Heb 4,14). Una vez que la resurrección y el Espíritu San- 
to lo han identificado como tal, se le ve en su manida y salida 
del Padre. A partir de ahí, su historia es la historia del que ha 
sido constituido por el Padre en autor de la salvación de sus 
hermanos, a los que integra en su respuesta filial y a los que san- 
tífica; en el iniciador y consumador de la nueva y definitiva dis- 
pensación de la salvación divina (Heb 2,10-13; 12,2). 


b) El mediador de la alianza nueva. Nuevo sacerdote 


Él es así el mediador, el intercesor, el sacerdote constituido 
tal por la unción con el Espíritu Santo, para que, asumiendo en 
su realización personal a todos, sea mediador de la nueva alian- 
za, que es sellada en «su sangre» ”. De esta forma Cristo realiza 
y personaliza todo aquello a lo que tendía la organización reli- 
glosa del AT (templo, sacerdocio, altar, ofrenda, santo de los 
santos, sangre de las víctimas), y que por su imperfección obje- 
tiva y por la infinita distancia entre el Santo y los pecadores era 
incapaz de lograr. Ahora Dios mismo nos ha suscitado un nue- 
vo sacerdote, «Jesús el Hijo de Dios» (Heb 4,14), partícipe de 


: 2 Los términos téleionn, teletósis, telesótés designan a Cristo sacerdote de la nueva 
lanza en contraposición a la ley, con todo el organismo sacral y sacerdotal adya- 
“ente: Heb 2.10; 5,9; 7,19.28; 7,11; 9,9; 10,1; 10,14; 11,40; 11,23; 12,2; Jn 1,16; 
19,30. C£ C. Spico, L'Epitre aux Hébreno, 11 (París 1953) 39, 214-225; O. Curl. 
MANN, Cristología del NT, o.c., 149-151. 

2 Cf Heb 9,12-14; 10,19.29; 12,24; 13,12.20, Cf. 1 Pe 12.19; Ef 1,7; 2,13; Col 
120, Rom 3,25; 5,9; 1 Cor 10,16; 1 Ja 1,7; Ap 15. 
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nuestra condición que toma sobre sí, y consuma por su Entrega 
incondicional al Padre. «En virtud de esa voluntad somos noso. 
tros santificados por la oblación del cuerpo de Jesucristo, hecha 
una vez y de una vez para siempre» (10,10). «Vemos al que Dios 
hizo poco menor que a los ángeles, coronado de gloria y dignj. 
dad por haber padecido la muerte por todos» (Heb 2,9). 


c) La síntesis cristológica de Heb 1,14 


La carta se abre con un texto que pone a Cristo en relación 
con la anterior historia salvífica (1,1-2a), en relación con q 
mundo que Dios creó por medio de él (1,2b), en relación con q 
Padre (1,3), en relación con la acción histórica que llevó a cabo 
(1,3b) y en relación con los ángeles (1,4). Jesús es el Hijo, 
esplendor de la gloria del Padre e imagen de su sustancia (1,3a); 
por eso es la última Palabra que Dios ofrece al mundo, tras 
haber hablado en otro tiempo de muchas formas y ocasiones a 
nuestros padres por los profetas. 

Toda la carta, pero en especial esta síntesis con la que se 
abre (1,1-4), muestra la continuidad a la vez que la discontinui- 
dad y superioridad de la figura de Cristo respecto de las figuras 
salvíficas del AT. Su cristología está centrada en torno al Hijo. 
Esta cristología filial y final del NT (Sobneschristologie) refiere 
Jesús a Dios de forma única. Dios es el que establece la conti- 
nuidad entre profetismo y cristología. Cristo es superior a los 
ángeles, en cuanto que ha recibido un nombre superior a todos 
ellos. Es superior a todos los sacerdotes de la primera alianza y 
en continuidad con la figura del Siervo pone su vida en interce- 
sión por los muchos. La carta esclarece así la unidad de cristolo- 
gía (es el único Dios, que habla en formas y fases sucesivas para 
salvación del único hombre) por medio de los profetas y del 
Hijo. La superioridad de éste se funda en que es resplandor de 
su gloria e impronta de su sustancia. Él asume y trasciende las 
funciones que sacerdocio, profetismo y sustitución solidaria 
habían cumplido hasta entonces. 

y 
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El autor da por supuesta la inserción del Hijo en el mundo, 
ara llevar muchos hijos a la gloria (Heb 2,10). Le comprende 
como el que tenía que ser autor de la salvación de todos ellos, 
siendo ésta también resultado de su perfección por medio de 
jas tribulaciones. El Hijo asumió carne y sangre para participar 
r ellas en el destino de los hombres, «a fin de destruir por la 
muerte al que tenía el imperio de la muerte, esto es al diablo, y 
jibrar a aquellos que por el temor de la muerte estaban toda la 
vida sujetos a servidumbre» (Heb 2,14-15). Eso significa que 
Dios constituye al Hijo eterno en «pontífice» al servicio de sus 
hermanos. Esa forja de la humanidad del Hijo, que el Padre lle- 
va a cabo por el sufrimiento, le constituye al mismo tiempo en 
hermano de todos y en autor de su salvación. Se nos describen 
su clamor y lágrimas presentadas ante el Padre (Heb 5,7-8), en 
un texto cuyo realismo no tiene equivalente en todo el NT y 
sólo es comparable al relato de la agonía de Getsemaní en los 
sinópticos %. «Y aunque era Hijo, aprendió por sus padecimien- 
tos la obediencia y, por ser consumado, vino a ser para todos 
los que le obedecen causa de salvación eterna, declarado por 
Dios Pontífice según el orden de Melquisedec» (Heb 5,8-10). La 
historia concreta de Jesús es vista como la realización de esa 
misión sacerdotal, de naturaleza escatológica, porque instaura la 
alianza nueva y eterna en su sangre (Heb 7,22; 8,6; 8,8; 10,16; 
9,15; 12,24; 13,20). Ella en un sentido desvela la intencionalidad 
profunda a la que se ordenaba todo el universo sacerdotal y 
sacrificial de la primera alianza, y en otro la declara concluida y 
sustituida. La conclusión de la nueva alianza, tiene lugar en su 
muerte: «no por la sangre de los machos cabríos o de los bece- 
rros, sino por la propia sangre entró una vez hasta el santuario 
alcanzando una redención eterna». Después de reconocer un 
valor real a aquellos sacrificios, porque estaban en conexión con 


3 


E Cf. un análisis de esta debilidad y angustia de Jesús, expresivas de su absoluta 


unión con nuestro destino, en O. CULLMANN, Cristología del NT, o.c., 150-158. 
vida de Jesús no sería verdaderamente humana si no fuera posible descubrir en 
Un cierto desarrollo» (p.154). Ni habría sido verdaderamente redentora si no 
“biera estado bajo el peso que el pecado y el sufrimiento de los hombres provo- 
%n, y a partir de ahí no los hubiera superado. 


La 
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la alianza instaurada con Dios, añade: «¡[...] cuánto más la San 
gre de Cristo, que por el Espíritu eterno a sí mismo se entreos 
inmaculado a Dios, purificará nuestra conciencia de las She 
muertas, para servir al Dios vivo! Y por esto es el mediador de 
una nueva alianza a fin de que, interviniendo su muerte Para 
redención de las transgresiones cometidas bajo la primera aljap. 
za, los que han sido llamados reciban la promesa de la herencia 
eterna» (Heb 9,12.14-15). 


e) Mediación descendente y mediación ascendente 


Aquí tenemos instaurada la conexión entre el proyecto divi. 
no, la historia de Jesús y la salvación humana, partiendo de su 
consideración como Hijo que es esplendor de su gloria e ima. 
gen de su sustancia, y que insertándose en el mundo asume a 
los hombres como sus hermanos, e identificándose con ellos se 
presenta ante Dios. Aquí tenemos conjugadas la mediación descen- 
dente (Cristo es la Palabra última que Dios nos da, el Hijo al que 
constituye autor de la salvación de todos y al que perfecciona 
por las tribulaciones para que pueda realizar su obra) y la media- 
ción ascendente (Cristo al entrar en el mundo es solidario de todo 
lo que el mundo es y, como el mundo está determinado por los 
pecados, el miedo, la soledad y lejanía de los hombres, se vuelve 
desde ahí, cargado con el peso del mundo, hacia Dios para aco- 
ger su voluntad y hacer de su nueva existencia filial aprendida 
en humanidad una ofrenda por todos, capaz de santificar 2 
todos porque es la ofrenda del Hijo, siempre agradable al Padre, 
porque está realizada bajo la acción del Espíritu eterno, y se ha 
consumado en la verdad del sufrimiento, la fidelidad en las 
lágrimas, la oración en la muerte y la perenne intercesión por 
todos) *!. La unión entre dos afirmaciones, aparentemente antitéticas (la 
divinidad del Hijo, por ser imagen de Dios, y los sufrimientos del que 


31 Cf. R. SCHNACKENBURG, «Cristología de la carta a los Hebreos», en M5 1/1, 
385-392; A. VANHOYE, Situation du Christ. Épitre aus Hébreux 1 er 2 (París 1969); O- 
Kuss, La carta a los Hebreos (Barcelona 1985) con una síntesis excepcional de su 
cristología en el Excursns: «Jesús, Cristo, Hijo de Dios, sumo sacerdote según el 
orden de Melquisedec, pionero y consumador de la fe»; E Hahn, Theologit des Ni 
o.c. IL, 428-434 con bibliografía en 810-811. 
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aprendió la obediencia y con gritos suplicó al Padre) y referidas 
,] mismo sujeto, es el fundamento real para la posterior afirma- 
ción de la unidad de persona y dualidad de condición o de natu- 
raleza. La unión entre la filiación eterna y la acción histórica del 
ne existe como mediador de la alianza nueva en el tiempo fun- 
da la posterior conexión entre cristología y soteriología. 
Nos hemos centrado en Heb como punto de partida para 
una comprensión sistemática de Cristo, porque en ella están ya 
resentes y relacionados los cuatro puntos centrales de toda 
cristología: 1) La vida humana de Jesús, en su dimensión personal 
(se afirma a sí mismo en libertad desde la entrada en el mundo 
hasta la muerte en la cruz), dinámica (es perfeccionado por 
Dios en el sufrimiento) y dramática (Jesús se dirige a Dios con 
gritos y lágrimas). 2) Su esencial condición y actividad soteriológicas 
expresadas en los títulos mediador, sacerdote, pionero, consu- 
mador de los hombres, ya que con la única oblación de su vida, 
que se extiende desde la entrada en el mundo hasta la muerte en 
la cruz, perfeccionó para siempre a los que tenían que ser santi- 
ficados. 3) La condición divina expresada en el título Hijo, reforza- 
do por los otros títulos e¿kón ka charactér*?, que liberan de toda 
posible ambigúedad a las expresiones de Flp 2,6-11 cuando 
afirma que existía en morphéi Theoá *. El autor conjuga de mane- 
ra sorprendente la ignominia de la pasión, la glorificación junto 
al trono de Dios, su superioridad sobre todos los seres inclui- 
dos los ángeles, su preexistencia creadora del mundo y su filia- 
ción divina, óntica y no sólo funcional. Historia de Jesás, acción sal- 
vífica en cuanto Cristo, condición divina en cuanto Hijo e imagen del Padre 
y mediación absoluta son las cuatro dimensiones esenciales de Cristo, desde 
donde hay que comprender las demás y con las que hay que construir la 
oristología. 


% Estos términos, que remiten a Sab 7,26 («La Sabiduría es reflejo [uraúyacua] 
de la luz eterna, espejo nítido [Ecormpov] de la actividad de Dios, imagen [eixcv] de 
su perfección»), jugarán un papel decisivo en el siglo 11 y Iv a la hora de fijar la 
relación intradivina del Hijo con el Padre, su unidad sustancial con él y su unidad 
Personal como hombre. 

. s «Aquí la idea de la igualdad con Dios es determinada con más exactitud; ha 
sido liberada de esa indeterminación que la expresión “ser en figura divina” respi- 
taba todavía, para ser una determinación metafísica del “Hijo”» (E. LOHMEYER, 
Kyrios Jesus, Eine Untersuchung zu Phil 2,5-11 [Darmstadt 1961] 77). 
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La interrelación entre condición humana, condición divina 
y función soteriológica mediante la categoría de mediación, 
entendida a la luz de la alianza en su forma escatológica, como 
alianza mejor, nueva y eterna, nos permite pensar la unión entre 
Dios y el hombre, no sólo en clave funcional, sino también en 
clave personal *. La mediación será absoluta cuando el que la 
instaura comparta el ser y el destino de los dos sujetos entre los 
que es instaurada la mediación. Esto conducirá al surgimiento 
posterior de la idea de Cristo como Dios hecho hombre. 


£) Lu categoría de «mediador» como puente entre el NT y el futuro 


La categoria del mediador —el Hijo eterno que Dios nos da y 
el que entrando en el mundo hace de su existencia un acto de 
obediencia y de oblación humanas a Dios por nosotros (Heb 
10,5-10)— instaura ya en el NT la conexión entre condición 
divina y condición humana de Jesús, vistas una y Otra en pers- 
pectiva soteriológica: purificar, santificar y deificar a la humani- 
dad. La categoría de mediador aparece en otro texto clave del 
NT que une la voluntad salvífica universal de Dios, la muerte de 
Cristo y la redención de los hombres: «Porque uno es Dios, uno 
también el mediador entre Dios y los hombres, el hombre Cris- 
to Jesús, que se entregó a sí mismo para redención de todos» 
(1 Tim 2,5). 

Si los textos de Heb tienen como dialogante implícito el 
universo cultural del judaísmo y sobre ese fondo centra la cate- 
goría de «mediador» con la instauración de una alianza nueva, 
en la carta a Timoteo el trasfondo es el gnosticismo y la multi- 
plicidad de intermediarios frente a los cuales el autor de la carta 
afirma la correlación entre unidad de Dios y unidad de media- 


34 Heb 7,22 («Jesús ha llegado a ser garante de una alianza mejon»); 8,6 («Nues- 
tro pontífice ha recibido en suerte un ministerio tanto mejor, por cuanto él es 
mediador de una más excelente alianza»); 8,8 como cita de Jer 31,31-34; 8,13 (Al 
decir una alianza “nueva” declara envejecida la primera. Ahora bien, lo que envel 
ce y se hace anticuado está a punto de perecer»); 9,15 y 12,24 («El es media 
una nueva alianza»); 13,20 («El Dios de la paz, que sacó de entre los mucrtd 
gran pastor de las ovejas, en la sangre de la alianza eterna, a nuestro Señor JesuR 
Cf. 1s 55,3 («Pues voy a firmar con vosotros una alianza eterna»). 
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dor, del que presupone su condición divina y subraya su condi- 
ción humana. 


«La palabra “mediador” en el NT es característica de la carta a 
los Hebreos (8,6; 9,15; 12,24), pero allí está usada en un sentido 
levemente diferente: Jesús es el mediador de una nueva alianza, es 
decir, la persona por medio de la cual, por cuya actuación, es esta- 
blecida la nueva alianza. En 1 Tim el punto afirmado es más bien 
que Jesús es un intermediario personal (personal go-between), que 
capacita a los hombres para llegar a Dios. El en sí mismo es hom- 
bre: esta declaración hay que leerla a la luz de la afirmación, que 
encontramos en las Pastorales, de que Jesucristo es Dios (Tit 2,13). 
Quizá el escritor percibe que el predicado Dios está suficiente- 
mente contenido en el nombre Cristo Jesús y que, por tanto, lo 
que aquí requiere una mención explícita es la humanidad de Cristo; 
más probablemente, hombre está puesto por contraste con los 
mediadores angélicos (es decir, mi verdaderamente divinos ni ver- 
daderamente humanos) en los que creían los herejes gnósticos. La 
accesibilidad universal de la salvación está garantizada por la uni- 
dad de Dios; está también enraizada en el acto universal de reden- 
ción realizado por el mediador. Este, como hombre, se ofreció a sí 
mismo en favor de la humanidad entera (vrép núvtov)» 2. 


3, El evangelio de San Juan: cima de la cristología 
bíblica y clave de la cristología futura 


Los escritos joánicos consuman el proceso de comprensión 
teológica y soteriológica de Cristo, a la luz de los términos Hijo 
y Logos, de las afirmaciones autológicas de Cristo, de la rela- 
ción que establecen entre Cristo y el Padre, por un lado, y, por 
otro, de ambos con el Espíritu Santo, al que denominan con un 
término clave: Paráclito (pneumatología), que prolonga, actuali- 
za y consuma la obra del Hijo, el primero que cumplió dicha 
función con los hombres (Jn 14,16; 1 Jn 2,1). 


% C. K. Barrir, The Pastoral Epistles (Oxford 1963) 51. 
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a) Las afirmaciones autológicas 


Estas afirmaciones en las que Jesús pronuncia un «yO» como 
sujeto, son de doble naturaleza. En un caso el verbo ser tiene 
un sentido absoluto: Jesús es el que es; en otro caso, cuando ej 
verbo va acompañado de predicado, Jesús se identifica con las 
realidades primordiales de la existencia humana, los grandes ai. 
mentos, medios y fines, que fundan la vida humana. «Jesús les 
dijo entonces: Cuando levantéis al Hijo del hombre, conoceréis 
que yo soy» (8,28; cf. 8,58; 13,19, 18,55). Con tal fórmula Je- 
sús puede referirse a las afirmaciones anteriores que ha hecho 
sobre sí mismo en su misión de salvador de los hombres, pan 
de la vida, luz. Pero no menos posible es que se vislumbren 
detrás las teofanías bíblicas en las que Dios en la Biblia griega se 
designa a sí mismo en términos semejantes: «Yo soy el mismo 
siempre» (Is 43,10; cf. Is 41,4; 46,4, 48,12; Dt 32,9), y sobre 
todo Éx 3,14-16, en cuyo caso remitiría a la verdad y fidelidad 
de Dios, que se manifiesta y acompaña siempre con su pueblo, 
Jesús se sitúa así en el mismo plano en el que Dios en el AT 
estaba en relación con los hombres. Junto a estas afirmaciones 
absolutas, tenemos aquellas otras en las que Jesús es identifica- 
do con una realidad primordial: «Yo soy el camino, la verdad y 
la vida» (Jn 14,6); «Yo soy la resurrección y la vida» (11,25); «Yo 
soy el buen pastor, el buen pastor da la vida por sus ovejas» 
(10,11); «Yo soy la puerta, el que entra por mí se salvará y entra- 
rá y saldrá y hallará pasto» (10,9). 

Bultmann distingue cuatro fórmulas diferentes en la ex- 
presión eyó eluí, aun cuando a veces sus sentidos se entrecru- 
zan: 1) Fórmulas de presentación que responden a la pregunta: 
«¿Quién eres tú?». 2) Fórmulas de cualificación que responden 
a la pregunta: «¿Qué eres tú?». 3) Fórmulas de identificación €N 
la cual el que habla se identifica con otra persona o realidad sig- 
nificativa. 4) Fórmulas de reconocimiento: en las cuales el que 
habla se diferencia de los otros y aquí el egó es predicado *. 

Jesús es la verdad en cuanto Hijo encarnado y, como tal, 
expresión perfecta del Padre para los hombres, desvelación de 
sus intenciones que lleva a cabo por sus acciones y palabras. 


36 C£ R. Burrmann, Das Evangelina des Johannes (Gotinga 1962) 167-168 nota 2 
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introduce a los hombres (camino) en la comunión con el Padre 
en la que consiste la vida verdadera (vida). «Yo soy el pan de la 
vida, [...] pan vivo que ha descendido del cielo» (6.35.41.51) *. 
La anteposición del artículo determinativo implica una identifi- 
cación de Jesús con la realidad y significación última de aquello 
que enuncia. No es cualquier pan, sino aquel pan que necesita el 
hombre para vivir y no volver a tener hambre; no ofrece una 
forma cualquiera de vida, sino la originaria y la definitiva, la úni- 
ca que merece ese nombre: la vida misma de Dios. No promete 
un futuro diferente, sino el futuro absoluto que deriva de la par- 
ticipación en Dios por la resurrección. 


«La paradoja total de la revelación está contenida en esta res- 
puesta: “Yo soy el pan de la vida, el que viene a mí no tendrá ham- 
bre y el que cree en mí no volverá a tener sed” (Jn 6,35). Quien 
quisiera algo de él debe saber que debe recibirle a él mismo. Quien 
va 2 él para tener el don de la vida debe aprender que él en persona 
la es, a quien él realmente quiere. El da, por tanto, el pan de la vida 
en cuanto él la es. Ahora bien, él lo es porque en su persona no es 
nada para sí mismo, sino que está ahí al servicio del Padre para los 
hombres. Quien quiere recibir de él la vida debe por tanto creer en 
él —o tal como dice la formulación bíblica: tiene que “venir a 
¿P» 3, 


Ese carácter absoluto, asignado a la vida, verdad, luz, pala- 
bra, que Cristo es, lleva consigo una relativización de otras pro- 
puestas, que reclamen ser u ofrecer eso a los hombres. Él puede 
cumplir esa función por la comunión de vida, unidad de ser y 
misión recibida del Padre para juicio y vida del mundo. 


E 37 Sobre estas designaciones autológicas de Jesús, cf. H. ZIMMERMANN, «Das 
absolute ¿yó einí als die neutestamentliche Offenbarungsformeb» BZ 4 (1960) 
54-69; 267-276; 11., «Das absolute “Ich bin” in der Redeweise Jesu»: TT4Z 69 
(1960) 1-20; A. FeunLer, «Les egó eimí christologisques du quatriéme évangile»: 
RSR 54 (1966) 5-22; 213-240; R. SCHNACKENBURG, El evangelio según San Juan, Y 

celona 1982) 73-85 (Excursus 8); R. E. Brown, «Egó eimí», en El Evangelio según 
San Juan, 11 (Madrid 2000) 1657-1667. 
R. Burrmann, Das Evangelina des Jobannes, o.c., 168. 
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b) El Hizo y el Logos 


Cristo en el evangelio de San Juan se presenta como el reyej,. 
dor supremo de la gracia y la verdad, el que interpreta al Padre ey 
el mundo, porque habiendo estado en su seno le puede dar , 
conocer. El prólogo del evangelio relativiza todo conocimiento 
anterior de Dios como insuficiente O meramente preparatorio, 
«El Verbo se hizo carne y habitó entre nosotros y hemos visto sy 
gloria, gloria como de Unigénito del Padre, lleno de gracia y de 
verdad [...] Pues de su plenitud recibimos todos gracia sobre gra. 
cia. Porque la ley fue dada por Moisés, la gracia y la verdad vino 
por Jesucristo. A Dios nadie le vio jamás; el Hijo unigénito, que 
está en el seno del Padre, nos lo ha desvelado interpretándonos. 
le» (Jn 1,14.17-18). Jesús queda aquí identificado como el Hijo y 
Dios identificado como el Padre *. Uno y otro envían el Espíritu, 
que recordará las palabras de Jesús, lo enseñará todo, y como 
Espíritu de la verdad dará testimonio de él, le glorificará y así 
hará la verdad completa adentrando a los discípulos en ella y ple- 
nificándolos por ella (14,15-17; 14,25s; 15,265; 16,5-14). 

La cristología de San Juan se articula en torno a las grandes 
afirmaciones sobre el Logos en el prólogo *, sobre el Hijo ante 
el Padre a lo largo de todo el evangelio, sobre el Paráclito en los 
discursos de despedida y en el envío de los apóstoles para per- 
donar los pecados que Jesús hace, prolongando en ellos la 
misión que recibe del Padre e insuflándoles el Espíritu Santo 
(20,21-23). El cuarto evangelio se convertirá en la clave y guía 
de la reflexión teológica posterior, tanto de la explícitamente 
cristológica como de la trinitaria. La identidad de Jesús se escla- 
recerá sobre todo por su relación con el Padre y bajo la luz del 
Espíritu. Sabremos quién es Jesús en sí y para nosotros, expli- 
cando su relación con Dios, su relación con el Espíritu y la rela- 
ción del Espíritu con él. La teología en sentido restringido 
(estudio de Dios Padre) y la pneumatología (estudio del Espit 


39 C£ R. SCHNACKENBURG, «Eaxcursus 9: “El Hijo” como autodesignación de 
Jesús», en El evangelio de san Juan, o.c. MM, 158-175. ay NT 

41 Además de la bibliografía citada en capítulos anteriores, cf. l. MALIvEZ, Ls 
et théologie fonctionnelle»: R$R 48 (1960) 258-290, que diferencia lo qee delia 
legítima interpretación funcional; R. Scrouas, Chrstolegy in Paul and Jobn (Fila 
1988). 
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tu) son coextensivas e inseparables de la cristología. Sin el Padre 

ue le envía —la categoría de «envío» y la identificación de 
esús COMO «el enviado» recorren todo el evangelio— y el Espí- 
ritu que lo suscita como hombre, acompaña su obra en la parti- 
cularidad judía, la plenifica e interioriza en la universalidad de la 
[plesia, no sabemos quién es Jesús. 

La cristología del Hijo, tal como la presenta el evangelio de 
San Juan, es el punto de culminación y de cristalización de las 
cristologías del NT. El título «Hijo» atrajo hacia sí e interpretó 
desde sí todos los títulos y tradiciones que provenían del AT 
(Profeta, Siervo de Yahvé, Mesías, Hijo del hombre) e incluso 
las innovaciones que habían surgido a la luz de la resurrección 

ñor, Sabiduría, etc.). San Juan abarca toda la cristología bajo 
estas dos polaridades: 

— Cristo es el Logos, revelación suprema de Dios, superadora 
de la ley y de las palabras anteriores de Dios, que se ha hecho 
carne para revelarnos su gloria. 

— Cristo es el Hijo, que el Padre ha entregado a los hombres 
para que podamos nosotros también llegar a ser hijos. 

Revelar la gloria del Padre y suscitar la filiación de los hom- 
bres son las dos funciones supremas del Hijo. Eso le es posible 
porque comparte con el Padre unidad de acción y comunidad 
de vida. Esto funda la tensión de la cristología joánica: que Cris- 
to remite al Padre como al que le envía, le funda y le ha entrega- 
do todo en su mano, al que por tanto obedece siempre, a la vez 
que afirma unidad de acción y de vida (Deckungsgleichheit) con él. 
Tendríamos que enumerar aquí todas la afirmaciones semejan- 
tes a ésta que subrayan la dependencia absoluta del Hijo respec- 
to del Padre: «Yo no he bajado del cielo para hacer mi voluntad, 
sino la voluntad de aquel que me ha enviado» (5,43). Y otra lista 


de textos semejantes a éste: «El Padre y yo somos una sola 
cosa» (10,30) 


de Cf. FE MUssNER, «Urspriúnge und Entfaltung der neutestamentlichen Sohnes- 
christologie, Versuch einer Rekonstruktion», en L. SCHErrczYk (ed.), Grundfragen 
-Pbristologie beute, 0.c., 77-113; O. GONZÁLEZ. DIE CARDEDAL., «La filiación, catego- 
ña cristológica suprema», en Cristología, 372-375. 
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Cc) La influencia de los títulos e ¿deas joánicas en la cristología 


La cristología de San Juan se ha convertido en el canon dep. 
tro del canon, ejerciendo una función doble: hermenéutica (Con yy 
ayuda y bajo su luz se leen los demás textos) y crítica (los que ny 
alcanzan la altura de ellos son integrados como atisbos de la 
identidad de Jesús, valiosos, pero son considerados insuficien. 
tes, mientras que serán rechazadas como no cristianas aquellas 
afirmaciones teológicas posteriores que contradigan la cond;. 
ción de Hijo, en igualdad de acción, conocimiento y naturaleza 
que el Padre, o aquellas otras que disientan sobre el Verbo que 
desde siempre ha estado en Dios y se ha encarnado para hacer. 
nos hijos tras revelarnos su gloria. La historia de la cristología 
patrística es la historia de la interpretación de San Juan, y de 
manera especial de la interpretación del prólogo. 


«El evangelio de San Juan [..] no es sólo el catalizador de la for- 
mación del canon, es también el “canon dentro del canon” que esta- 
blece los criterios para la interpretación del resto de escritos canóni- 
cos. Esta afirmación vale no sólo para los evangelios sinópticos y 
otros escritos, sino que vale también para las cartas de San Pablo» 2. 


Las ideas de preexistencia, encarnación, filiación divina, re- 
velación de la gloria de Dios, conexión entre constitución per- 
sonal de Jesús como Hijo eterno (pre-existencia) y su función 
histórica de revelador y posibilitador de la filiación divina, tanto 
por su mensaje como por su muerte y resurrección a la vez que 
por el envío del Espíritu Paráclito (pro-existencia), se convier- 
ten en el cimiento y asidero de toda la cristología posterior. En 
tal manera lo fueron, que arrastraron consigo el peligro de dejar 
olvidadas otras dimensiones de la cristología del NT igualmente 
esenciales para una visión plena de Cristo, tanto en el orden 
soteriológico como óntico (continuidad con el AT, constitución 
humana de Jesús, la revelación aconteciendo en su historia Y 
biografía, etc.). Por ello los empeños cristológicos nuevos son 
siempre una huida o un retorno a la cristología de San Juan +, 


42 1, FRANK, Der Sinn der Kanonbildung. Eine bistorisch-theologische Untersuchung de 
Zeit vom 1. Clemensbrief bis Irendus von Lyon (Friburgo 1971) 115; 210; E MusssiR 
a.c., 112, ; 

8 Cf J. L. Martin, History and Theolagy in the Fourth Gospel (Nashville 1979 
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4 La comprensión de Cristo desde la Biblia a 
los Padres (unidad de sujeto en sus dos «fases», 
«estados», «filiaciones») y en la Patrística 
(unidad de persona en las dos naturalezas) 


La Biblia y la Patrística hablan de la misma historia y de la 
única persona de Cristo, pero en perspectivas distintas. La pri- 
mera parte de situaciones y relaciones, de experiencias y de pro- 

uestas salvíficas. Situación de Jesús surgiendo del pueblo de 
Israel, comprendido a la luz de las esperanzas, promesas y expe- 
riencias que el pueblo elegido ha vivido delante de Dios tal 
como se relatan en las Escrituras Sagradas. Relaciones de Jesús 
con Dios, con sus contemporáneos, con las figuras epónimas 
de Israel (Abrahán, Moisés, David, Salomón, profetas, etc.). Los 
escritos del NT ven a Jesús así enclavado y actuando, partiendo 
de evidencias como son la unicidad de Dios, la mesianidad de 
Cristo, su condición redentora, su filiación divina, su envío del 
Espíritu. La Patrística se propone esclarecer las relaciones cons- 
tituyentes entre los sujetos que como actores de ese drama 
entran en juego. ¿Qué relación de origen, de constitución y de 
acción hay entre Dios, invocado como Padre, y el hombre Jesús, 
que reclama una autoridad divina? ¿Qué relación hay entre el 
Padre que envía al Hijo y el Hijo que envía al Espíritu Santo? 
¿Cómo comprender la muerte de quien, por ser Hijo, pertenece 
al ser mismo de Dios y cómo se concilian Dios y muerte en un 
mismo sujeto? ¿Cómo se pueden unir el Eterno y los mortales, 
el Infinito de Plenitud y el sufrimiento de los seres finitos? Apa- 
recen aquí cuestiones que reclaman respuestas de más largo 
alcance. Llámeselas metafísicas, trascendentales, últimas, son 
inevitables. El discurso de temporalidad se abrirá a afirmacio- 
nes que trascienden el tiempo. En nuestro caso, el lenguaje de 
fases, formas de existencia kata sárka y katá pneáma, condición 
kenótica y condición elorificada, se traspondrá a un lenguaje del 
ser. En la afirmación bíblica de dos formas de acción se divisará 


A SHELL, Antidoketische Christologie im Jobannesevangelinm (Gotinga 1987); 
2 e Die jobanneische Frage. Mit einem Beitrag zur Apokalypse von J. Prey (Tubin- 
). 
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implícita una naturaleza doble, o expresado con la fórmula pos. 
terior: dos naturalezas en unidad de persona. 


a) Rom 1,34 


Un texto del NT servirá de guía para establecer la unidad de 
Cristo Hijo, con su doble constitución y filiación: Rom 1,3-4 4, 
San Pablo remite a un texto previo, que él integra en su propia 
lógica. Jesús Cristo es «el Hijo suyo» (v.3a), con anterioridad a 
las dos afirmaciones históricas que a continuación se hacen de 
él: 1) Nacido de la descendencia de David («kata sárka»); 2) Consti- 
tuido ho de Dios en poder («kata pneúma hagiósynes») a partir de 
la resurrección de entre los muertos, Pablo ya se sitúa en una 
comprensión de Cristo que le ve como el Hijo suyo. En esta 
homología o himno anterior que Pablo asume se le describe en 
su doble condición: terrestre y glorificada. Por la primera pro- 
cede de la descendencia de David; por la segunda es establecido 
como hijo por la acción del Espíritu Santo, que le consuma 
como hombre en la resurrección, lo mismo que lo inició en las 
entrañas de María. El pensamiento posterior en algunos casos 
orientará a un adopcionismo sin más (Jesús hombre adoptado 
por Dios como Hijo en la resurrección). La lectura eclesial 
comprendió esa filiación histórica, consumada en la resurrec- 
ción, como la incardinación histórica y la realización en huma- 
nidad de su filiación eterna. El que es Hijo desde siempre 
aprende a serlo en expresión humana y la resurrección consuma 
ese proceso. Su humanidad es asumida por Dios a la vida y 
soberanía divinas que comunica a los hombres, a la vez que los 
libera de los poderes del azar, la necesidad o la historia, que los 
podrán acosar y crucificar, pero nunca aniquilar ni hacer deses- 
perar. Así es Jesús Señor nuestro (v.4b). 

44 C£. H. ScHuiar, «Eine christologische Credo-Formel der rómischen Gemetalb 
de», en Der Geist und die Kirche..., O.c., 56-69, 
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San Ignacio de Antioquía utiliza un esquema parecido expo- 
niendo la comprensión soteriológica del cristianismo, pero ya 
sistematizando nuevos aspectos, con la ayuda de una estructura 
pinaria de base. Esta especie de credo conjuga la unidad de 
Cristo como sujeto y la complejidad de su existencia: 


«Hay un solo médico 

carnal y espiritual, 

creado e increado, 

Dios hecho carne, vida verdadera en la muerte, 
de María y de Dios 

primero pasible y luego impasible, 

Jesucristo Nuestro Señor» $, 


Frente al docetismo y gnosticismo San Ireneo elabora el 
rincipio de unidad contra todos los dualismos: unidad de historia 
galvífica que abarca AT y NT, rechazando la división entre un 
Dios malo de la ley y un Dios bueno de la misericordia (Mar- 
ción); anidad de Cristo, que es a la vez el Logos eterno y Jesús 
hijo de María, sin que sea posible separar al crucificado del glo- 
rificado, al que padeció por nosotros y al que ahora está en el 
seno del Padre; unidad de la creación y de la redención, que se explici- 
ta en la ofrenda simultánea de los frutos de la tierra y del cuer- 
po de Cristo a Dios en la eucaristía; unidad de la Iglesia, donde no 
hay división de fieles en simples y sabios, en psíquicos, hílicos y 
pneumáticos. Cristo es visto desde el Padre y con el Espíritu, 
sobre el fondo de la preparación de su encarnación por las 
manifestaciones en la primera alianza. En continuidad con San 
Ignacio, San Ireneo, privilegia la lógica de la historia de la salva- 
ción, de la experiencia cristiana y de la convergencia de los tex- 
tos bíblicos, leídos desde el que es la novedad absoluta, Cristo, 
porque es en persona el revelador de la gloria de Dios y el reali- 
zador de la gloria del hombre. La filosofía y la herejía son consi- 
deradas como dos formas alienadoras de la realidad cristiana. 
Hay una gnosis verdadera, que es la que él intenta exponer, y 


4 $ 4d Eph. VIUL 2, en Padres Apostólicos (BAC, 1950) 4515. Con fuentes y biblio- 


Epi en Fuentes Patrísticas 1 (Madrid 1991) p.111. C£ A. GRILIMEIER, a.c., 
-228. 


676 PU Persona Salutis: 1_a personal realidad salvífica de Cristo 


hay una gnosis de falso nombre, que es la que en su obra Contyg 
los herejes se propone desenmascarar %, 


c) El siglo IV” y Nicea 


El siglo Iv está centrado en la defensa de la verdadera divinj 
dad de Cristo (consustancialidad con Dios), mientras que los 
siglos V-VIH se concentran en la defensa de su verdadera huma. 
nidad (consustancialidad con los hombres). Al final prevalece 
un esquema teóricamente perfecto, pero cuya absolutización 
significará un empobrecimiento de la realidad de Cristo, tal 
como aparece en el NT. La fórmula «unidad de persona y duali- 
dad de naturalezas» es sólo un esquema o marco para ordenar la 
inmensa riqueza de datos sobre Cristo que ofrece el testimonio 
bíblico. Lo que no pretendía más que ser una fórmula regulado- 
ra, se convirtió después en la clave casi única de lectura, tanto 
de los textos bíblicos como de los misterios litúrgicos y de la 
sistematización teológica con el subsiguiente empobrecimiento 
de la interpretación bíblica y de la experiencia cristiana. Hay 
muchas perspectivas neotestamentarias y de la experiencia cris- 
tiana que desbordan ese esquema. Es verdad, sin embargo, que 
la cristología vivida, celebrada y predicada, fue siempre mu- 
cho más rica y compleja que la teorizada y sistematizada. Aqué- 
lla permitió descubrir los silencios y absolutizaciones de ésta. 
La cristología experiencial en la Iglesia fue siempre la reserva 
fecunda desde la cual fue releída la Biblia en toda su amplitud y 
celebrado el misterio de Cristo en toda su riqueza. Liturgía, 
espiritualidad y acción misionera fueron las palancas que remo- 
vieron muchas estructuras teóricas parciales y que siguieron ali- 
mentando la fe cuando las categorías especulativas se tornaran 
estériles. 

En la historia de la cristología asistimos a un proceso de 
interacción permanente entre experiencia cristiana y sistematl- 
zación científica, entre la fe de los «simples» y la reflexión de los 


46 C£ A. GRUIMENR, a.c., 239-246; A. Houssiau, La christologie de Saint Irénee, 
o.c; PH. Baco, De lancienne á la nourelle alliance selon Saint Irénée (Namur 1978); 2- 
Ort, La teología de San Ireneo, o.c.; Yb., Espiritualidad de San Ireneo, 0.c.; R. PoLANco 
El concepto de profecía en la teología de San Ireneo (Madrid 1999). 
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cultos, entre la razón creyente y la razón histórica. En la lucha 
de Arrio con la iglesia de Alejandría y sobre todo en la recep- 
ción posterior del arrianismo se da una contraposición, por un 
lado, entre la fe elemental, atenida a la tradición apostólica que 
confiesa a un Jesucristo, Hijo de Dios, redentor y generador de 
una filiación para los hombres que lleva a reconocer su filiación 
eterna, y, por otro, una exégesis filológicamente orientada, que 
sitúa a Jesucristo en la misma línea que los libros del AT sitúan 
a la Sabiduría, es decir, como una creatura, la primera y fun- 
dadora del resto, pero en fin creatura Y, Tras un siglo de lu- 
cha entre arrianos y semiarrianos, sostenidos éstos por el po- 
der político y los nicenos, prevalecerá esa fe apostólica *, Con 
Arrio asistimos al primer intento de pensar el cristianismo des- 
de las categorías y presupuestos de la cultura que ese momento 
tenía. ¿Suponían una ayuda para mejor comprender la fe recibi- 
da de la tradición apostólica o eran una traición a ella? La res- 
puesta del concilio es un paso decisivo para superar una «hele- 
nización» del cristianismo, que hubiera significado su muerte *. 


d) Los dos grandes modelos de cristología: MYOC-OGPE l AÓYOc- 
Gvépomoc, constantes hasta nuestros días 


En su obra clásica 9%, A. Grillmeier ha caracterizado con esta 
fórmula, la doble interpretación cristológica que a partir del 
siglo v prevaleció en las escuelas alejandrina y antioquena. En 
ellas operaban dos sensibilidades espirituales, dos métodos exe- 
géticos y dos trasfondos filosóficos otorgando primacía a unos 
textos u otros (sinópticos-Juan y Pablo), haciendo una lectura 


% Cf. J. Luersron, Histoire du dogme de la Trinité..., O.c. 

$ Cf E, Prrieson, «El monoteísmo como problema político», en Tratados teológi- 
eos (Madrid 1966) 27-62 y ed. separada de este capítulo en Trotta (Madrid 1999); B, 
NicHrwriss, Erik Peterson. Neme Sicht auf Leben und Werk (Friburgo 1994) 722-830. 

E «Arius a hérité du rationalisme antiochien, plus précisément de la méthode 
“Iégétique de Lucien, moins attentif au sens spirituel des Écritures et a la regle de 
A predication ecclésiastique que celle d'Origéne, et aussi du monothéisme judaí- 
Sant de Paul de Samonsate. S'il est vrai qu'á chaque grande crise de l'histoire les 

es nouvelles se répandent un peu partout, on pourrait finalement conclure 
WArius ma fait que respirer Pair de son temps» (E. BOULARANAD, L'herésie d'Arins 
la doi» de Nicée, 1 [París 1972] 174). 

C£. Jesus Christus im Glamben der Kirche, o.c., 1-V. 
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puramente histórica o espiritual del AT, inclinando a una lecp, 
unificada de Cristo hasta el extremo (monofisismo) O dual hay, 
el extremo (nestorianismo). La de Alejandría —en la tradición 
de Orígenes, San Atanasio, Apolinar de Laodicea, etc., con San 
Cirilo como su máximo exponente final 5!— acentuó Sicmpre y, 
divinidad de Cristo, la encarnación, la iniciativa del Logos, E 
preeminencia e influjo hegemónico de la naturaleza divin, 
sobre la humana, ya que pensaban que sólo así, por un influjy 
cuasifísico de Dios en la humanidad hasta conformarla y orien. 
tarla, podrían tener lugar nuestra redención y divinización, Sy 
texto de referencia era el evangelio de San Juan: «El Logos se 
hizo carne». Mientras que aquí sárx tiene el sentido veterotesta. 
mentario del hombre en su caducidad, pobreza y desvalimiento 
absolutos, en contraposición con la plenitud y perennidad de 
Dios, la teología griega la interpretó, no pocas veces, en el senti. 
do dualista de la antropología platónica: como una parte que 
forma con el alma la unidad personal del hombre. E inclinaron 
a una cristología del /ógos-sárx, que sobreentendía así el texto de 
San Juan: «El Logos se hizo [sólo] carne». El pensamiento filo- 
sófico era de inclinación platónica, teniendo como ideas guía las 
de imagen, participación e interpenetración del mundo divino 
en el humano. La plenitud humana de Cristo (que incluye cuer- 
po, alma y espíritu) quedaba amenazada. Apolinar concluyó con 
la negación del alma de Cristo. 


La escuela de Antioquía, por el contrario, partiendo de los 
evangelios sinópticos, inclinó siempre a una visión más realista 
del Cristo; a subrayar la autonomía de su condición humana, 
pensando la presencia de Dios en las creaturas más desde la 
causalidad eficiente que desde la causalidad ejemplar o formal y 
comprendiendo la autonomía de lo humano como fundada en 
el ser y exigida en la acción por Dios y no sólo tolerada como 
impedimento a su acción. El punto de partida para ellos (Teo- 
doro de Mopsuestia, Teodoro de Tarso, Teodoreto de Ciro, 
Ibas de Edesa, San Juan Crisóstomo, etc.) era el hombre Jesús, 
pensado en una plenitud constituida con anterioridad a la unión 


51 «La comprensión de la encarnación debe a San Cirilo de Alejandría más qué 
a ningún otro padre de la Iglesia» (L. R. W'ickHam, «Cyrill von Alexandrien»: Th 
(1998) 257). Cf. B. Meunmr, Le Christ de Cyrille d'Alexandrie..., O.C. 
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C.14. 


del Verbo con él. La evidencia era la dualidad de las realidades 

ue estaban en juego y el problema era determinar el modo de 
si conjunción. Inclinaron, por tanto, a una interpretación de la 
realidad de Cristo como si él hubiera sido un hombre ya consti- 
tuido, que luego fue asumido por Dios, un hombre en quien el 
Verbo habitaba, un sujeto teóforo, receptor y portador de Dios. 
El nestorianismo como herejía es la forma extrema de esta pos- 
tura. La encarnación era comprendida con el esquema /ógos- 
ántbrópos, que parafraseado diría: «El Logos se unió a un hom- 
bre». Pero la cuestión suscitada por Apolinar en el siglo anterior 
seguía en pie: ¿cómo pueden unirse en un segundo momento 
realidades que en su primer momento cada una es ya perfecta 
en sí misma? ¿Es pensable realmente un único sujeto personal 
si ambas naturalezas coexisten superpuestas como realidades 
plenas desde sí y en sí? 26: 

Detrás de estas cuestiones cristológicas late una intuición 
antropológica de signo diverso: ¿Cómo es el hombre más ple- 
no: en proporción a su distancia de Dios o, por el contra- 
rio, en la medida en que Dios está más cercano, presente y 
operante en él? En ambas actitudes latía una preocupación 
por el hombre, por su redención y deificación. Cada una de las 
escuelas teológicas intentaba salvarla acentuando una perspec- 
tiva u otra. Al final de la Patrística queda planteado así el pro- 
blema cristológico: Jesucristo es verdadero Dios y verdadero 
hombre. Este individuo Jesús es una persona, la del Hijo eter- 
no, el Logos, existiendo en dos naturalezas, la humana y la 
divina, a las que siguen las correspondientes propiedades ente- 
ras en su constitución y en su dinamismo. Por pertenecer unas 
y Otras al mismo sujeto personal es permitido atribuir a Cristo, 


5% Estas dos orientaciones fundamentales, que determinaron la cristología 
durante la Patrística, la siguen determinando hoy: la del lógos-sárxw y la del 
Kgos-ánthripos, la que insiste en la fórmula «el Logos encarnado» o en el «homo 
ASsumptus». Cf. A. GRILLMIIER, Cristo en la tradición cristiana, O.c., 331-542 y 543- 
692. De la acentuación del problema metafísico en un sentido u otro derivará en 
Atestro siglo la comprensión de la psicología de Jesús, o el «yo de Jesucristo». Die- 

n y Parente inclinan a la escuela alejandrina de la unidad, que subraya la función 

mónica del Verbo; Galtier y Seiller inclinan a la antioquena, que subraya la 
Autonomía del hombre Jesús. Cf. H. M. DirpEN, La théologie de Emmanuel, o.c., 
- XiburTa, El yo de Jesucristo.... O.C. 
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en cuanto que es Dios, propiedades divinas y a él mismo, ey 
cuanto que es hombre, propiedades humanas. Ahora bien 
siendo un único sujeto permite una aplicación invertida: , 
Dios propiedades humanas y al hombre propiedades divi 
(comunicación de idiomas). Así podemos decir que Dios ha pade. 
cido, porque Cristo es Dios, y que el hombre ha hecho mila. 
gros, porque el mismo es hombre. Este intercambio de pro. 
piedades en un mismo sujeto expresa la implicación absoluta 
de Dios en lo humano y de lo humano en Dios. En la fórmula: 
«Unus de Trinitate passus est» = «Uno de las personas de la 
Trinidad ha padecido», se radicaliza la implicación personal de 
Dios en el destino de Jesús, pasión y muerte incluidas. Tanto 
las acciones de Cristo como las pasiones son del Hijo y éste 
pertenece siempre al misterio trinitario. 


El concilio 11 de Constantinopla (553) vuelve a resaltar los 
elementos de la unidad en Cristo, su condición divina perma- 
nente y la determinación de todos y cada uno de sus actos por 
la persona del Hijo eterno. De esta forma operaba una relectura 
de Calcedonia (neocalcedonismo), poniendo los ojos en Cristo 
en cuanto Dios y refiriendo las acciones humanas a la vez que 
sus padecimientos a ese Hijo, y por ello indirectamente al mis- 
mo Dios. 


«Quien no confiese que nuestro Señor Jesucristo, que fue cru- 
cificado en carne, es Dios verdadero y Señor de la gloria y uno de 
la Trinidad, ése queda excluido de la comunión eclesial (= sea ana- 
tema)» (DS 342). 


¿Cómo estas pasiones (que tienen un sujeto personal, que es 
el Hijo encarnado, quien nunca está separado del Padre y siem- 
pre mantiene plena comunión de ser y de intenciones con él) 
afectan a las otras dos personas: al Padre y al Espíritu Santo? 
Este problema no fue explícitamente planteado en la Patrística- 
La historia de Jesús es propia suya, no es la del Padre ni del 
Espíritu en cuanto tales, por lo cual el patripasianismo fue con 
denado; pero siendo la historia del Hijo se convierte así en his" 
toria de Dios y los avatares del hombre (mutación, sufrimiento, 
muerte) terminan repercutiendo sobre él y afectándole. AqU' 
aparece ya la cuestión, debatida en nuestros días: ¿cómo afectan 
al Padre y al Espíritu la pasión y muerte del Hijo? ¿Tiene sent" 


| 


| 
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do una terminología, usual desde Tertuliano hasta Moltmann, 

ue habla de: «Dios encarnado, nacido, crucificado y muer- 
to? 5. Primero Leporio, monje en Marsella, y después Nestorio 
en Constantinopla se habían preguntado si esto no suponía que 
la divinidad se alteraba y degradaba. ¿Cómo puede Dios, sin 
dejar de ser Dios, mudarse, sufrir y morir? Respondiendo a 
Leporio, San Agustín se anticipaba a las clarificaciones y deci- 
siones de Efeso respecto del nestorianismo: 


«No quería admitir que Dios hubiera nacido de una mujer, que 
hubiera sido crucificado y hubiera sufrido al modo humano, por 
temor a que se pudiera creer que la divinidad se alteraba en el 
hombre o se corrompía al mezclarse con él; temor justo, pero 
error incauto. Era justo ver que la divinidad no podía cambiar, 
pero incauto suponer que el Hijo del hombre podía ser separado 
del Hijo de Dios, de forma que aquí estuviera el uno y allá el otro, 
y que uno de ellos no fuese Cristo o que hubiera dos Cristos» %, 


Como todas las cuestiones de fondo, esa pregunta sigue 
resonando en nuestros días. Rahner la ha reasumido afirmando 
la inmutabilidad metafísica, a la vez que la posibilidad de un 
sufrimiento, en Dios, ya que cuanto más personal es un sujeto, más 
gapacidad tiene de ser él mismo en lo otro que no es él. La naturaleza 
humana de Cristo es creada y finita, por más que sea personali- 
zada por él. En ese trozo de realidad otra, que es suya, sufre 
Cristo y con él Dios tiene destino en el mundo. El Dios inmuta- 
ble es afectado por la muerte del Hijo; en ella éste es afectado 
por el morir en cuanto acontecimiento, aun cuando no sucum- 
ba a ella en cuanto poder. 


.% En la polémica del «teopasjismo» (o la afirmación de que Dios ha sufrido), la 
fórmula «Uno de la Trinidad ha padecido» ha tenido diversos sentidos en la histo- 
ría del dogma, desde el ortodoxo al adopcionista y apolinarista en unos casos y el 
Monofisita en otros. Es también la cuestión de la comunicación de idiomas. Ella 

nda la atribución simultánea de propiedades humanas y divinas a la única perso- 
Ma, que es la del Hijo encarnado, quien es uno de la Trinidad. En este sentido la 
Pa es correcta y fue reconocida como tal por el papa Juan Il (533-535): 

01. 
s4 Ep. 229 ad Episcopos Galliae, en CSEL LVII, 430. «Negans Deum hominem 
m, ne videlicet substantiae divinae, quae aequalis est Patri, indigna mutatio vel 
£orruptio sequeretur; nec videns quartam se subintroducere in Trinitate personam, 
Quod a sanitate symboli catholicae veritatis prorsus alienum est» (Carta 219, en 
a BAC X1/b] p.287). Cf. A. GRULMEIER, Cristo en la tradición cristiana, O.C,, 
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«En una cristología actual es preciso considerar la muerte 
Jesús en sus efectos salvíficos y también en ella misma. Y ell 
porque esta muerte es un acontecimiento que afecta no sólo a . 
biología, sino al hombre entero. Si dijéramos que el Logos Cterno 
murió “únicamente” en su realidad humana —entendiendo Que 
esta muerte en nada afecta a Dios—, diríamos sólo una Media 
verdad, y escamotearíamos la auténtica verdad cristiana, El “Dios 
inalterable” no tolera “en sí mismo” infortunio alguno ni tampo. 
co la muerte, pero él mismo (y no lo que no es él) padece en yir. 
tud de la encarnación en lo que no es él un destino concreto, Agí 
esta muerte (como la humanidad de Cristo) manifiesta a Dios tal 
como él es y como quiere ser para nosotros en una decisión libre 
y eternamente válida. Esa muerte de Dios, en su ser y en su deve. 
nir algo que es de este mundo, participa evidentemente de la ley 
inherente de la historia de la nueva y eterna alianza que nosotros 
hemos de vivir. Tenemos que compartir el destino de Dios en el 
mundo [...]. La muerte de Jesús forma parte de la autoafirmación 
de Dios» *. 


Este no morir Dios en sí pero «morir en el otro», en la 
humanidad que ha asumido, no convencerá a todos, pero es 
una sutil manera de unir dos elementos irrenunciables: por un 
lado la indestructible e inmutable divinidad de Dios, y por 
otro, la verdad humana de la encarnación de Jesús como histo- 
ria del Hijo eterno, que es diferenciable pero no separable del 
Padre. 


Si una fase de la Patrística acentuó el problema de las rela- 
ciones de Cristo con nuestra humanidad, otra, en cambio, acen- 
tuará el problema de las relaciones de Cristo con la Trinidad. 
Aquí aparecen cuestiones como éstas: posibilidad de que otra 
persona divina se encarnase; repercusión de la muerte del Hijo 
sobre el Padre; lugar y acción específicas del Espíritu Santo en 
la encarnación, pasión y resurrección; la gracia propia de Cristo 
O la presencia de Dios en su alma humana respetando y const- 
tuyendo la autonomía de ésta; qué relación tiene el hombre 
Jesús con la Trinidad o si ésta fórmula es un sinsentido absolu- 
to, ya que el hombre Jesús no es persona al margen del Verbo, 
sino que fue personalizado por él («v-dróGtadIS y ¿v-drróc Too) 
y no tiene, por tanto, una sustantividad completa frente al Hyo, 
ni por tanto frente a las otras dos personas. Sus relaciones 10 


55 K. Rahner, en K. RAHNER - W. THUsING, Cristología..., O.C., 71. 
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son las propias de una creatura con Dios, sino las del Hijo úni- 
co con el Padre. ¿Qué novedad trinitaria implica el que el Hijo 
realice Su filiación encarnativamente, y por ello de una forma 
queva, que tiene un comienzo en el tiempo y su determinación 
por la finitud, temporalidad y mortalidad? %, 


5. Legado y límites de la cristología patrística para la 
cristología sistemática 


La fe eclesial de cada época es de gran complejidad y densidad a 
la vez que unidad y sencillez, La densidad se expresa en la liturgia 
normativa de la comunidad; en la vida de oración pública y per- 
sonal de sus miembros; en la predicación de los obispos; en los 
escritos de los teólogos y de los monjes; en la fe del pueblo y en 
sus formas de piedad diaria. La unidad deriva de que todas esas 
expresiones tienen un mismo destinatario y referente real: aquel 
de quien habla el NT, de quien los apóstoles nos han trasmitido 
la palabra de salvación, de quien la liturgia hace memoria y acoge 
su gracia. 

La fe cristológica de la Iglesia tiene su riqueza y sus límites 
en esa diversidad de mediaciones y de mediadores: institucio- 
nes y personas, culturas y contextos. Esto, que es válido de 
cada época, lo es en especial de la época patrística, que tiene 
un coraje especialmente creativo durante los cuatro primero 
siglos en el encuentro y diálogo con las culturas ambientales 
en torno a los cuatro o cinco ámbitos de creación espiritual y 
literaria: Alejandría, Antioquía, Constantinopla, norte de Áfri- 
ca y Roma. En cada uno de esos polos con los teólogos y 
patriarcas correspondientes se unen muchas veces poder polí- 
tico y potencia intelectual, como es el caso de San Atanasio y 
San Cirilo en Alejandría. De ahí que los concilios tengan su 
trama y sus entresijos, sus coloraciones y condicionamientos, 


% En la obra citada en nota anterior Rahner ofrece unas páginas de síntesis 
sol Te «contenido, validez permanente y límites de una cristología y soteriolo- 
£la clásicas» a la vez que «nuevas posibilidades de una cristología soteriológica» 
y 55-719), Son un ejemplo admirable de herencia asumida y de capacidad creativa, 
Y a ellas nos remitimos. 
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que hay que discernir para adivinar lo que las fórmulas cristo 
lógicas quieren decir más allá de lo que dicen. No decimos 
esto para reclamar una destilación abstracta de cada una de las 
formulaciones dogmáticas conciliares, sino para revivir desde 
ellas lo que es el misterio del Hijo encarnado, que no es otro 
que el Hijo de María, en cuya faz resplandece la gloria dq 
Eterno. En él, sin embargo, no es identificable cultura POPular 
que recibe en su aldea de Nazaret con su conciencia viva de 
Hijo, y sin embargo no son separables. En análoga medida 
ya no es separable el dogma cristológico de esas mediacio. 
nes conciliares, culturalmente determinadas, que sin embargo 
están garantizadas en su intencionalidad expresiva. Ellas son 
una referencia que ya no podemos desconocer a la hora de 
entender la revelación divina, tal como se expresa en el NT y 
tal como se anuncia en la Iglesia. 

¿Cuál es su legado normativo? Deberemos distinguir lo que 
se refiere al método y lo que se refiere al contenido. La Iglesia de los 
primeros siglos ha establecido el camino para llegar a la verdad 
de Cristo y los criterios para el encuentro con él. La fe en Cristo 
es posible mediante el anuncio apostólico público y el testimo- 
nio entero de la comunidad creyente. El camino de la fe es el 
testimonio completo de la Iglesia y, desde dentro de ella, el 
testimonio interpretado de los escritos bíblicos. Testimonio e 
interpretación autoritativos de quienes en la comunidad tienen 
autoridad. El órgano de la verdad no son el poder, la ciencia, la 
técnica o la política. Nunca la Iglesia ha estado separada o pue- 
de ser ajena a estas determinaciones, porque lo contrario signi- 
ficaría no existir en el mundo. Pero se sabe diferente y expresa 
su fe en Cristo desde esta diferencia, ayudada de esas mediacio- 
nes expresivas y trasmisivas. Esto se concreta en las decisiones 
conciliares como punto final y forma suprema de la comunión 
eclesial en la búsqueda de la verdad de Cristo, confiada a toda la 
comunidad presidida por los apóstoles y animada con todos los 
carismas (Rom 12,4-8; 1 Cor 12,12-31; Ef 7,12), acompañada 
por el mismo Cristo hasta el final de los tiempos (Mt 28,20) Y 
asistida por el Espíritu Santo para que la verdad de Cristo $ 
haga completa en ella por el recuerdo, el testimonio, la obedien- 
cia, la apología y el martirio (Jn 14,16). 
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¿Cuáles son los contenidos esenciales de esa cristología patrística? 
No son sintetizables, porque las definiciones conciliares o los 
tratados patrísticos no se comprenden a sí mismos de manera 
¿utónoma Como presentación completa de la fe en Cristo, y 

resuponen siempre tanto la Sagrada Escritura como los cre- 

dos. Las definiciones conciliares subrayan unos aspectos, ex- 
cluyen interpretaciones excesivas O heréticas, recuerdan datos 
necesarios o explicitan una condición previa para que el resto 
del credo permanezca entero y significativo. En esas sucesivas 
interpretaciones conciliares van apareciendo como esenciales 
los siguientes aspectos: 

a) Hay una conexión verificable entre las primeras afirmacio- 
nes conciliares de la Iglesia y las últimas del NT. Digo últimas 
en el sentido usual de la exégesis: «elevadas» y «tardías». Lo que 
allí se formula en clave hímnica, retórica o moral a propósito de 
la condición divina de Cristo, de su humanación o vaciamiento 
para existir en condición humana, de su «riqueza» anterior y de 
su «empobrecimiento» posterior por amor nuestro; lo que allí 
encontramos enunciado en nombres y títulos, no con divisiones 
ni definiciones como hará la voluntad lógica y sistemática pos- 
terior: todo esto va recibiendo en la Patrística un marco inter- 
pretativo en el que cada uno de esos elementos y dimensiones 
de Cristo encuentra su sitio lógico y su sentido. 

b) Una evidencia, siempre presupuesta y nunca explicita- 
da, es la historia narrada por los evangelios. Hay un abajo, un 
adentro y un en medio de la cronología humana verificable que se 
dan por supuestos. Se trata de mostrar cómo en esa mediación 
concreta, particular y local, se nos ha dado el Eterno y encon- 
tramos la salvación. Se intenta responder a la pregunta: ¿quién y 
cómo es ese Jesús para poder decir de él con verdad que es el 
último nombre dado por Dios para salvación a los hombres 
(Hch 4,11-12), que es su Palabra definitiva porque es el resplan- 
dor de su gloria y la imagen de su sustancia (Heb 1,1-4), que es 
el revelador y salvador absoluto? Para responder a esta pregun- 
ta, la cristología patrística, presuponiendo una cristología ho- 
Mzontal, explicita una cristología vertical del descenso, de la 
encarnación, de la inserción del Eterno en el mundo, refiriendo 
la persona histórica de Jesús al Hijo (Verbo que existía en forma 
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de Dios), y refiriendo éste al Padre que le envía y al Espíritu que 
él envía *. Con ello establece la conexión necesaria entre cristo. 
logía y Trinidad %, 

c) Un presupuesto, que se irá explicitando cada vez con 
mayor claridad, es la unidad de sujeto en Cristo: la persona del Hijo, 
Logos, que hace una historia humana como nosotros, pero que 
no es el fruto de la naturaleza (historia del cosmos) ni el fruto 
de nuestro esfuerzo (historia de la cultura), sino de un designio 
divino; que por pertenecer al ejercicio de su libertad debe admi- 
rarse con asombro y agradecerse en alabanza, pero no penetrar. 
se con insolencia. Jesucristo es uno, en referencia al único Dios, 
dentro de una única historia de salvación, para suscitar una sola 
fe, que mediante un único bautismo constituye una única Igle- 
sia, plenitud plenificada y plenificadora. Tanto 1 Cor 8,6 como 
Ef 4,4-6 son textos guía y clave para la cristología posterior. 

d) De ese único sujeto (la historia consagrará el nombre de 
persona) se mantienen las múltiples afirmaciones que el NT hace 
de él. Frente a los gnosticismos iniciales ya en el NT se afirma 
la verdad de su humanidad física: él es real hombre, la suya es 
real carne, y reales son su vida y muerte. Las Cartas de San Juan, 
primeto, San Ignacio y San Ireneo, después, desenmascararán ese 
docetismo y gnosticismo que no cesan *, El concilio de Nicea 


57 «La cristología del magisterio eclesiástico es evidentemente una cristologíg de 
descenso en la que se desarrolla el principio siguiente: Dios (su Logos) se hace 
hombre. Este principio, una vez desarrollado, es protegido de interpretaci 
erróneas (las cuales constituyen una clara amenaza) mediante una serie de precisio- 
nes; a él se retorna constantemente y de él se parte siempre como de un postulado 
evidente y comprensible». Ibíd., tesis 32a (p.54). 

58 «Esta cristología de descenso o encarnación presupone toda la teología clási- 
ca de la Trinidad, aunque históricamente ambas se han desarrollado en un procese, 
de mutua influencia. En Dios hay tres “personas” distintas entre sí» (ibíd., tesis 
32b). La forma concreta de pensar la encarnación en la Patrística ha sido muy 
matizada con variaciones finísimas. B. Xiberta enumera las siguientes: «Incarnauo 
enuntiata ut Verbi effectio; ut Verbi descensus, adventus; ut Verbi habirudo ad 
humana; ut Verbi habitudo ad hominem concretum; ut humanitatis habitudo a 
Verbum; ut reciproca habitudo» (Enchiridion de Verbo incarnato, o.c., 771-774). Alí se 
citan las fuentes patrísticas para estas categorías. 

59 San Ignacio de Antioquía reformula el credo de la Iglesia, desde la contrapo- 
sición: apariencia-verdad, para responder a los docetas: «Tapaos, pues, los oídos 
cuando alguien venga a hablaros fuera de Jesucristo, que desciende del linaje de 
David y es hijo de María: que nació rerdaderamente y comió y bebió; fue rerdaderd" 
mente perseguido bajo Poncio Pilato, rerdaderamente crucificado y murió a la vista € 
los moradores del cielo. El cual además resucitó verdaderamente de entre los mut”” 
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realiza la clarificación suprema de la historia del cristianismo 

rolongando en otro nivel las afirmaciones bíblicas sobre la 
reciprocidad de conocimiento, amor y poder entre el Padre y el 
Hijo *, al afirmar la pertenencia de Jesús a la vida-ser-misterio 
de Dios, de forma que de él se debe afirmar la consustanciali- 
dad con él. En adelante de Dios se hablará siempre como Padre 

de Jesús como Hijo. Éste es el corte con el judaísmo. El 
monoteísmo es conservado y trascendido. Conservado porque 


— seguirá confesándose la unicidad de Dios, y nada más lejos del 


istianismo que el politeísmo o panteísmo. Dios sólo hay uno. 
La fe de Israel es prolongada; pero a la vez trascendida. Para 
afirmar hasta las últimas consecuencias que Dios es vida, amor, 
plenitud de expresión y palabra en sí mismo, a la vez que para 
instaurar conexión y coherencia entre sus manifestaciones en la 
historia, hay que afirmar que ese único Dios se expresa en tres 
formas diferenciadas, comporta tres relaciones subsistentes en 
sí mismo, hay en él tres «personas» !. Con ello hemos abierto 
un universo de cuestiones. Si Cristo es Dios y si en Dios hay 
tres formas de subsistencia o personas, ¿cómo pensar esa duali- 
dad en Cristo y esa trinidad en Dios? Toda la especulación 
posterior se ordena a clarificar esta cuestión, para salvaguardar 
las afirmaciones del NT y de la tradición apostólica, que se 
han referido a Cristo como mediador, revelador y santificador, 


tos, resucitándole su propio Padre. Y a semejanza suya, también a nosotros, que 
£reemos en Él, nos resucitará del mismo modo su Padre; en Jesucristo, digo, fuera 
del cual no tenemos el verdadero vivin»: ..1d Trall. 1X, 1-2 (BAC p.471); .4d Simyrn. 
l, 1-2 (BAC p.488s). «Porque si sólo en apariencia fueron hechas todas estas cosas 
por Nuestro Señor, luego también yo estoy cargado de cadenas en apariencia» (ibid. 
IV, 2 [BAC p.490)). 
% Ya en 1910 escribía el P. Rousselot: «Reciprocidad perfecta y exclusiva de 
ocimiento entre el Padre y el Hijo, tal es el enunciado directo de esta palabra 
del Señor (Mt 11,25-27). Ahora bien, esta reciprocidad, fundada sobre el hecho de 
que el uno es el Padre y el otro es el Hijo, supone una relación única de naturaleza 
entre los dos términos, “una relación única en su género y que se puede denomi- 
nar trascendente”. ¿Cuál es esta relación única y trascendente? Eso es lo que las 
eraciones cristianas no cesarán de preguntarse, sin agotar la riqueza de esta 
tevelación tan simple y tan elevada». Cit. por H. Dx Lubac, La révélation divine (París 
1968) apéndice IV, p.186. 

“La “teología de la Trinidad” constituye la salvaguardia de la teología de Yah- 
Ve como teología del Dios que existe para los hombres. Salvaguardia que encuen- 
Ma su fundamento y su posibilidad en la reflexión sobre el Jesús crucificado y exal- 
tado, (Y. Thúsinc, en K. Ra4ner - W. THUsIiNG, Cristología..., O.c., 271). 
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con la misma actitud con que los judíos se habían referig 
Yahvé *, 


e) Todo el esfuerzo del siglo 1v por esclarecer la implicacig, 

de Dios en el hombre Jesús y la copertenencia de Jesús, E 
Hijo encarnado, al ser de Dios, tiene su equivalencia durante 4 
siglo v en el esfuerzo por esclarecer y mantener la real human; 
dad de Jesús, su plena pertenencia a nuestro mundo, con los limi. 
tes y gloria de nuestro ser. Si el siglo tv ha mirado a Cristo como 
verdadero Dios (Deus perfectus), el siglo V, en cambio, verá en él y] 
verdadero hombre (Homo perfectus) %%. Calcedonia crea un marco 
conceptual que une esas dos dimensiones: el único Cristo perfec. 
to en su divinidad y perfecto en su humanidad, unidos sin conf. 
sión ni trasformación, con una unidad que no es ni de superposi- 
ción ni de posible separación (DS 301-302). Esta definición, que 
es una clarificación conceptual y una regulación del lenguaje, no 
ofrece todavía una cristología material, sino sólo formal o con- 
ceptual. El segundo concilio de Constantinopla y el segundo de 
Nicea volverán a subrayar la unidad de sujeto y la implicación del 
Dios eterno, trino y santo, en Cristo y por ello cómo todo lo que 
acontece a Jesús repercute sobre el mismo Dios. Unidad, por 
tanto, de Trinidad e historia. 

J) Hay una premisa nunca sistemáticamente explicitada: la 
interacción hermenéutica derivada de la inseparabilidad entre el 
ser de Cristo en sí y su acción por nosotros, o entre cristología y 
soteriología. El punto de partida era siempre la salvación que 
tenemos en Cristo y nos es accesible en la Iglesia. No hay pen- 


0a 


62 La categoría de «persona», clave tanto en cristología como en la doctrina tr- 


nitaria, es un concepto a la vez necesario e insuficiente. Ya San Agustín en su De 
Irinitate afirmaba con tanta humildad como coraje que utilizaba este término para 
hacer justicia a los tres protagonistas de la salvación de los que habla el NT, pero 
sólo por no tener otro mejor. En el siglo xx se reanudó la discusión con las pro- 
puestas de Barth y Rahner, que prefieren hablar de tres formas de subsistencia del 
único Dios, inclinando hacia una visión más unitaria y excluyendo la reciprocidad 
propia de sujetos distintos en el seno trinitario. Esta polémica se ha revivido 
con diversos acentos entre los autores contemporáneos: Ladaria, Greshake, Vor- 
grimmler, Pannenberg, Hilberath, Hoping, Cf. H. HopinG, «Gottesoffenbarung 
und die Frage ihrer Verstehbarkeit. Theolopische Neuansátze in der katholischen 
Dogmatik»: T6Rr 1 (2004) 5-24, G. Essn, «Person —ein philosophisch— theolo: 
gischer Begriff in der dogmatischen Diskussiom: TóRr 3 (1998) 243-254. 

6% Cf. T. Saci-BUNÍC, «Dens perfectus et homo perfectus» a concilio Epbesino ad Chalcedo 
nense (Roma 1965). : 
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samiento teórico sin referencia a la experiencia de salvación, y 
no hay experiencia teórica de la salvación, que Cristo es, sin 
referencia a la Iglesia. Una cristología (hechos o dogmas) sin 
soteriología (revelación, redención, santificación) es impensa- 
ple. Una soteriología sin eclesiología (lugar concreto de la pala- 
bra y del sacramento) es impensable. El individuo como sujeto 


inmediato de la revelación de Dios y de la interpretación del 


evangelio, al margen o en autonomía enfrentada con la Iglesia, 
no existe hasta la mitad del siglo xvI con Lutero. 

La cristología en la Patrística es sólo un capítulo de la 
historia de la cristología, si bien en ella se esclarecen los puntos 
fundamentales. Tras ellos ya no se puede volver y en ningún 
otro concilio ecuménico se han hecho afirmaciones equi- 
valentes. Esto crea el fundamento para la unidad, diálogo y 
encuentro entre todas las iglesias sobre la base de ese «consenso 
quinquesecular». La cuestión es que esa cristología patrística 
explicita unas capas y textos del NT, pero no todos y sobre 
todo no responde a lecturas posibles que se pueden hacer sobre 
la persona (génesis, destino, consumación) de Cristo, a la luz de 
nuevos horizontes de sentido. El misterio de Dios es inmenso y 
el hombre, su imagen, tiene una historia que refleja aquella divi- 
na inmensidad. La historia ulterior de la cristología tiene que 
sumar y consumar aquella historia, haciéndola punto de partida 
y no sólo punto de llegada, en una circularidad interpretativa, 
que lee el NT desde los concilios y los concilios desde el NT, a 
los que hay que aplicar la misma exégesis y hermenéutica que 
aplicamos a los textos de éste. 

h) Ya no son posibles ciertos arcaísmos que quieren pen- 
sar a Cristo como si Nicea y Calcedonia no hubieran existido; ni 
tampoco ciertos progresismos, que los dan por definitivamente 
superados desde la nueva conciencia histórica y nueva exégesis. 
No se existe sin tradición, ni se piensa sin fundamentos. Ahora 
bien, no todo lo que esos concilios expresan pertenece a lo irre- 
nunciable cristiano: hay contenido expresado y forma expresi- 
Va, intención y circunstancia, primacías y silencios, preferencias 
y exclusiones %, Ese conjunto de elementos que forman parte 


64 dial Es y da 
, Sobre la verdad de la revelación divina y los condicionamientos históricos en 
U transmisión, cf. CONG. PARA LA DOCTRINA Dr LA Fe, «Declaratio circa catholi- 


690 P.I1. Persona Salutis: 1_a personal realidad salvífica de Cristo 


del legado conciliar tiene que ser repensado y asimilado 
cada generación creyente para que siga siendo para todos y, 
palabra de salvación (y no sólo por los historiadores). . 
¿) Hasta la era moderna, la teología sistemática ha subray 

do los elementos conceptuales y sistemáticos, que los concilios Apo. 
ron a la comprensión y defensa de la fe en Cristo. La rea] fe 
vivida, el amor y la pasión por Cristo han sido sostenidos PR 
ascua viva debajo de mucha ceniza por la entera comunidad 
creyente. Monaquismo, virginidad, martirio, fraternidades, nue- 
vos grupos de pobreza, mendicantes, comunidades masculinas 
y femeninas han ido acentuando hasta hoy otras dos dimensio. 
nes complementarias de Cristo, que la teología sistemática dejó 
en cierto silencio: su concreta humanidad de entonces y su pre- 
sencia viviente hoy. Todo esto estuvo presente sobre todo en 
los comentarios a la Sagrada Escritura, en las homilías, en los 
tratados de vida espiritual, en las exhortaciones al martirio, en 
las actas de mártires, en las profecías escatológicas, en la Propia 
experiencia personal de Cristo. Estos géneros literarios fueron 
expresivos de una fidelidad y comprensión de Cristo, que perte- 
necen al sentido de la fe de la Iglesia y con los cuales ante los 
ojos hay que pensar y sistematizar la cristología. Si «la fenome- 
nología es una manera de ir a buscar las cosas en su propia vida, 
lo que implica buscarlas en su propia manera de presentarse en 
la comunicación por el lenguaje» %, mosotros tendremos que 
entender la fe en Cristo desde los lenguajes que ella se ha dado 
a sí misma en sus expresiones: litúrgica, teológica, moral, espiri- 
tual, institucional, social, escatológica %, Lo contrario equival- 
dría a prescribirle al creyente su fe desde nuestros esquemas, 
ejerciendo desde nuestra precomprensión una forma de dictado 
O dictadura sobre lo que ella debe ser. La superación del kantis- 
mo, realizada en la primera mitad del siglo xx, es irreversible. 


J) En el siglo XX se redescubrieron dos dimensiones de 
Cristo a la vez que se subrayaron dos /émites de la cristología patrís: 


cam doctrinam de Ecclesia» n.4: 445 65 (1973) 396-408 y en Ocho documentes dec- 

trinales de la Congregación para la Doctrina de la Fe (Madrid 1981) 42-50. z 
65 H. G. GADAMER, «Agradecer y recordan», en _Acofaciones hermenéuticas (Madrid 

2002) 257. 

ÍA J. Labriire, «Los lenguajes de la fe», en La articulación del sentido, 0.6 
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ya. En primer lugar la ambigúedad o tentación subyacente al 
aplar con términos abstractos: humanidad-divinidad, naturale- 
a humana-naturaleza divina de Cristo. Ambos binomios deben 
ser sustituidos por otros dos términos: el Jesús Judío (judeidad) 
y el Hijo de Dios hecho hermano nuestro (filiación divina de 
Tesús, fuente y causa de nuestra filiación). El punto de partida 
de la reflexión cristológica es el Jesús concreto, el hijo de María 
y de la descendencia de David tal como de hecho la historia, 
cultura y religión judía han preparado su naturaleza humana. 
Ahora bien, ya en los primeros escritos cronológicos del NT 
(Flp, Rom, etc.) ese Jesús es pensado como el Hijo. Esta es la 
categoría clave y unificadora de todos los títulos del NT, desde 
la cual deben ser integradas, releídas o excluidas las connotacio- 
nes previas de otros títulos. Desde aquí hay que corregir un 
dualismo sutil, subyacente a ciertas lecturas que comprenden a 
Jesús en una humanidad distante y enfrentada al Verbo, referida 
únicamente al Dios creador, viendo su existencia dinamizada 
primordialmente por la acción creadora de Dios y no por la 
acción específica del Espíritu Santo, la consiguiente referencia 
al Verbo eterno y su acción hegemónica. Algunas afirmaciones 
de la línea Galtier, Deodato de Basly, Seiller y el propio Rahner 
mantienen esas aristas, cuando quieren acentuar la real autono- 
mía del hombre Jesús, su creaturidad y distancia a Dios, por 
mor de evitar lo que Rahner llama el monofisismo larvado “”. 
k) Cada generación vive una historia de su fe y redescubre 
una dimensión de Jesús, con la que se siente especialmente ¡lu- 
jininada, confortada y alimentada espiritualmente. El siglo XX 
redescubrió a Cristo como «nuestro hermano» (K. Adam), al 
«Jesús libre» (Ch. Duquocg), al «Jesús liberador» (Teología de la 
liberación), al «Judío marginal» (J. P. Meier), al «común hermano 
mayor» (M. Buber). Su destino, en medio de situaciones y pode- 


y Rahner va hasta el límite de lo casi imposible con sus afirmaciones de «una 
sjetividad creatural distinta de la subjetividad del Logos y situada libremente 
ante Dios». «El hombre Jesús en su realidad humana, con un centro de actividad 
Creado, activo y “existencial” (existentiell), se contrapone a Dios con una distinción 

soluta (adoración, obediencia, devenir histórico, acción libre, etc.)» (K. RAHNER - 
A. THUsING, Cristología..., o.c., 57-61). Este calcedonismo radical que parece no 
Integrar lo que añaden los siguientes concilios, especialmente el segundo de Cons- 
Batinopla, explica la oposición de Balthasar a Rahner. 
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res, se nos ha vuelto cercano. Desde ahí hemos redescubierto lo 
que fue su relación con Dios. Se han puesto de relieve su fos 
como explicitación de su apertura, entrega y abandono al Padre, 
su oración, como traducción verbal, vivida y vivible histórica. 
mente de su fe; su obediencia como la respuesta concreta en 
oscuridad y esperanza a la propuesta del Padre en favor de Sus 
hermanos y a merced de lo que el curso de la naturaleza, las 
situaciones de los poderes y la libertad de los hombres trajeran 
consigo %. Esto tiene la gloria de haber redescubierto a quien 
sudó gruesas gotas de sangre (Lc 22,44), lloró por nosotros Jn 
11,35) y vertió lágrimas como nosotros; lágrimas de Hijo, que 
ha aprendido en el sufrimiento y la obediencia (Heb 5,7-8). No 
se trata, por tanto, sólo del ejemplo moral de Cristo precedién. 
donos, sino de un principio real de vida nueva, de gracia activa y 
de promesa, que nos sostiene en el presente abriéndonos a un 
horizonte escatológico, que desborda el de este mundo. 

/) La teología, por consiguiente también la cristología, se 
sitúa entre dos extremos, que debe evitar: la pereza mental de 
quien no piensa los fundamentos y contenidos de la fe, sus exi- 
gencias morales y consecuencias históricas por un lado, y por 
otro la osadía de quien se atreve a medir la profundidad y exten- 
sión de Dios por la profundidad y extensión de nuestra inteli- 


68 Hablan de la «fe de Cristo» Gál 2,16; 3,10.22; Flp 3,9; Rom 3,22; Sant 2,1. Se 
han dado las interpretaciones siguientes a este genitivo: a) Objetivo. La fe que noso- 
tros tenemos en Cristo. b) Genitivo subjetivo: la que Cristo como creatura tiene en 
Dios. c) Genifivo moral: la fiabilidad, confiabilidad de Cristo que nos merece crédito 
y nos permite fiarnos de él y creer en él. d) Genitíto de origen. La fe tiene a Jesús 
como iniciador y consumador. Esta diversidad interpretativa sólo se puede esclare- 
cer a la luz de otros textos del NT, en la medida en que incluyan o excluyan algu- 
nas de esas interpretaciones. . 

69 Los textos citados en nota anterior, a la vez que la recuperación de la condi- 
ción biográfica, horizontal y temporal de la vida humana de Jesús, fiel al que le 
constituyó pontífice, obediente al encargo del Padre, constante en las pruebas y 
perseverante hasta el final, ha llevado a hablar explícitamente de estas realizaciones 
existenciales de Jesús, pensadas a su vez como despliegue en humanidad de lo que 
es su eterna relación divina con el Padre, Cf. H. U. von BarTHasar, «Fides Christ», 
en Ensayos teológicos, 11: Sponsa VWerbi (Madrid 1964) 57-96 = La foi du Christ (París 
1968); J. GUiLLET, La foi de Jésus-Christ, 0.c.; L DE LA PorTTERIE, La prére de Jésts..» 
o.c.; W. “THUSING, «Jesús como “el creyente” (Mc 9,23)», en K. RAHNER - We 
THOSING, Cristolegía..., O.c, 211-226, en diálogo con la línea de pensamiento pro 
testante representada por E. EBELING, «Jesus und Glaube», en Wort und Gan 
(Tubinga 1967) 203-254; Íb., Das Wesen des christlichen Glaubens (Tubinga 1961); R. 
SCHAFER, Jesus und der Gottesglaube, o.c. ; 
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encia humana. Hay además otro error o peligro: pensar que el 
acceso 2 la persona y salvación de Cristo se da sólo desde la 
¡nteligencia que razona, exponiendo los hechos positivos de la 
historia bíblica u ofreciendo razones que demuestren su validez 
universal ante la razón humana. Los caminos reales que llevan 
g] conocimiento de Cristo en el NT son el amor y la praxis. El 
or a la verdad, a Dios y al prójimo, que espera la posible 
abra del Absoluto y anhela su revelación, nos abre al conoci- 
miento de Cristo, que a su vez engendra una nueva forma de 
amor que supera toda ciencia (Rom 3,19). Una vez experimen- 
tado, este amor nos hace olvidar como insignificantes O despre- 
ciar como peligrosa basura otros saberes (Flp 3,7-8). El segun- 
do camino es la praxis del amor al prójimo, pobre e ignorante 
(Rom 14, 12-23; 1 Cor 8,7-13), el hacer el camino de la vida 
como Jesús y con él, compartiendo el pan que nos dio, bendeci- 
do y partido como él lo bendijo y partió (Le 24,13-35), el amar 
la luz: ésos son los caminos que llevan a la verdad y al conocimiento de 


Cristo. 

m) Una última reflexión acerca del fondo de la cristología 
patrística sería sobre la relación entre misterio y apófasis. Cristo es 
verificable en su historia judía, universalizable en su mensaje y 
destino para todos los hombres, por haber sido uno de los 
grandes de nuestra historia, de los que «dieron la medida de lo 
humano» (K. Jaspers) 7%; pero aquel del que habla la fe viene de 
más lejos, y su principio está en Dios mismo (Jn 1,1-3). Por eso 
comparte en un sentido la evidencia y en otro la oscuridad mis- 
ma de Dios ”!. Para las cartas a los Colosenses y Efesios, Cristo 
es la expresión corporal de la plenitud de Dios, que en él habita 
entera; en él se nos manifiesta el designio creador y recapitula- 
dor de Dios (Col 1,19; 2,9; Ef 1,3-14). Por ello hay que acceder 
a él con la misma actitud con que accedemos a Dios: ejercita- 


7 C£ K. Jasprrs, Die massgebenden Menschen, 0.c. j 
* Desde el mismo origen se ha subrayado la «novedad» y extrañeza de «Dios 
hecho hombre». «Su novedad produjo extrañeza». San Ignacio habla de «dos tres 
Misterios sonoros (virginidad de María, alumbramiento, muerte de Jesús) que se 
€umplieron en el silencio de Dios» (4d Eph. XIX, 1-2 [BAC p.458]). Los concilios 
repiten las expresiones: hablando de la encarnación: «mirabilis et mirabiliter singu- 
5», «inexplicabilis et incomprehensibilis» (DS 250,292). C£. B. M. XipurTa, «De 
Oscenda ratione mysterii in incarnatione Verbi», en Tractatus de Verbo incarnato, 
Oc. L, 648-657, i 


694 P.H. Persona Salutis: La personal realidad salvífica de Cristo 


ción radical hasta el límite de las posibilidades de la t22óp 
humana y desistimiento por el que trascendemos toda DUEStra 
ciencia. Dios es siempre el Deus semper maior, por quien SOMOS 
creados y medidos, y a quien no podemos crear ni medir Por 
nuestra inteligencia. El hecho de que la cristología «más alto, 
del NT se exprese en salmos e himnos tiene este fundamento. 
el canto y la poesía dicen más que lo que dicen y en ese «decir 
más» reconocen la gloria de Dios que alumbra en el rostro qe 
Cristo (2 Cor 4,4-6). Son himnos y cánticos inspirados por y; 
Espíritu Santo. Este es el único que nos puede dar a conocer a 
Cristo, porque sólo da inteligencia quien da el ser (1 Cor 2,10. 
Jesús sólo puede ser engendrado en nosotros por el que fue 
engendrado en las entrañas de María (Le 1,35). 


1) Toda cristología debe concluir con la actitud de alaban. 
za agradecida tal como nos la ofrece Ef mostrando los dos 
principios constituyentes del conocimiento salvífico de Cristo: 
su presencia como maestro interior en nuestros corazones y el 
propio Espíritu Santo: 

«Por eso doblo las rodillas ante el Padre, de quien procede toda 
familia en el cielo y en la tierra, para que según los ricos tesoros de 
su gloria, os conceda ser poderosamente fortalecidos en el hombre 
interior por su Espíritu, que habite Cristo por la fe en vuestros 
corazones y, arraigados y fundados en el amor, podáis comprender 
en unión con todos los santos cuál es la anchura, la longitud, la 
altura y la profundidad, y conocer la caridad de Cristo que supera 


toda ciencia para que seáis llenos de toda la plenitud de Dios» (Ef 
3,14-19). 


6. Una cuestión remanente: la unión personal 
de Cristo o el modo de unión del Verbo 
con la naturaleza humana 


La teología ulterior retuvo como máximo problema cristoló- 
gico la unión hipostática, o el modo de la unión del Verbo eterno 
con una humanidad creada. ¿Es posible que exista una human- 
dad completa que no sea a la vez persona humana? Cristo es uná 
persona en la cual coexisten la naturaleza divina y la humana 
Ahora bien, si el Verbo preexiste como Dios, ¿qué consistencia? 
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tonomÍa, tanto óntica como existencial, puede tener la natura- 
a 


leza humana? 


Las tres opiniones de la Edad Media: teoría del «bomo 
assumplus», teoría de la «subsistentia», teoría del «babitus» 


En la Edad Media, de San Anselmo a Santo Tomás, asisti- 
mos a la confrontación entre líneas de pensamiento. Tenemos 
la orientación monástica de la teología, preocupada ante todo 
por las condiciones de la unión con Dios y por la acción salva- 
dora de Cristo, junto a la orientación lógica, más preocupada 

or las condiciones del pensamiento sobre Cristo, la coherencia 
de las fórmulas y el hombre que se encuentra con él. San Ber- 
nardo y Abelardo son los símbolos de esta doble actitud. El 
problema que preocupa a las mentes pensantes es el odo de 
unión entre la persona divina y la naturaleza humana. Había que esta- 
blecer la conexión entre las diversas palabras que usamos para 
describir el misterio de la encarnación: generación de Jesús en el 
seno de María por el Espíritu, asunción de una humanidad, «nión 
con la persona divina. El que es engendrado, ¿lo es exactamente 
y es exactamente un hombre como los demás? Si lo es, ¿no es 
entonces ya una persona humana? Y si no lo es, ¿cómo pode- 
mos decir que Cristo es verdaderamente un hombre? Se partía 
del análisis de expresiones tradicionales como las siguientes: 
Deus factns est homo; Filius Dei factus est fulius hominis; Deus est homo; 
Homo est Deus. 

El siguiente texto del Pseudoatanasio ofrece una buena sín- 
tesis de los aspectos fundamentales que encontramos a lo largo 
de la cristología patrística. En él aparecen unidas las cuestiones 
cristológicas y las soteriológicas, a la vez que se postulan las 
condiciones de la encarnación y los efectos de la redención, 
haciendo a los hombres con-corporales y com-partícipes de la 
Plenitud de Dios activa en Cristo. De esa complejidad de pers- 
Pectivas allí todavía presentes e interactivas van a quedar como 

cadas formulaciones que ya aparecen en este texto, y a cuya 
“Xplicación teórica dedicará la escolástica posterior sus máxi- 
Mos esfuerzos: 
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1) Homo re vera Deus. 2) Dens re vera homo. 3) Christus. vero 


homo ei vere Dens. 


«Qui existit ante saecula Verbum Deus, ex Nazareth homo vists 
est: natus ex Maria virgine et Spiritu Sancto [...] omnia assumpy; 
ex virgine quaecumque ab initio Deus ad constitutionem homin; 
efformavit et condidit excepto peccato (Heb. 4,15); nec divinitg 
mutationem sed humanitatis innovationem arbitrio suo effeg 
quo gentes Christo cocorporales et comparticipes fierent (Eph, 36) 
utque homo re vera Deus et Deus re vera homo foret, essetqué le 
vere homo et vere Deus, non quod homo apud Deum esset, ut yg 
calumniantes christianorumque mysterio obtrectantes dicitis, seg 
quod Deo unigenito placuerit plenitudine suae divinitatis archetyp; 
hominis naturam novumque opificium ex utero virginis in se ipso 
per naturalem generationem et indissolubilem unionem restaurare; 
ut et pro hominibus salutare negotium perficeret, inque passi 
morte et resurrectione hominem salvationem absolvereb» >. ] 


Pedro Lombardo resumió la tradición iniciada por San An- 
selmo y tipificó de la forma siguiente las llamadas «tres opinio- 
nes» o maneras de explicar la unión del Verbo con el hombre, 
de manera que por un lado se salvaguardase la verdadera huma- 
nidad de Jesús y por otro la unidad personal, sin sucumbir a un 
adopcionismo (Jesús es un hombre bueno que Dios elige como 
instrumento de la salvación humana), ni a una explicación dua- 
lista que implicara la existencia real de dos sujetos en Cristo, y 
que vista desde Dios equivalía a una quaternidad de personas ” 
1) La teoría del «homo assumptus»; 2) La teoría de la «subsi- 
stentia»), y 3) La teoría del «habitus» ”*, 

— La primera responde diciendo: Deus assumpsit hominem. Y 
por tanto lo mismo podríamos decir: Dios se ha hecho hombre 
que un hombre ha llegado a ser Dios. Las fórmulas usuales son: 
homo assumptus, homo susceptus, homo quem suscepit Filins Dei. Si no 
es explícitamente un dualismo de tipo nestoriano, no se ve, sin 


72 PSEUDOATANASIO, Contra .-Ipollinarium 11, 5: PG 26,1140; B. XIBERTA, Encbin- 
dion..., 0.C., 236. 

73 Cf. P. LombarDo, lib.111, dist.Vl, en Sententiae in 11” libris distinctae, 11 (RO 
1981) 49-59. de 
74 Cf una exposición sistemática y el peculiar contexto histórico de cada una“ 
estas «tres opiniones» en H. M. Mantrau-Bonamy - A. M. Henry, Iniciación teoliggia 

(Barcelona 1961) 111, 59-101. 
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embargo, cómo esta respuesta, defendida a partir de Hugo de 


San Víctor, pueda mantener la unidad personal de Cristo. 

— La segunda, defendida por Gilberto de la Porreta, habla 
de la «persona compuesta» O del «gigas geminae substantiae» = 
«el gigante de dos naturalezas». Esta fórmula tiene su origen en 
Ja versión vulgata del salmo 16,6 leído cristológicamente: «Et 
¡pse tanquam sponsus procedens de thalamo suo, exultavit ut 

igas ad currendam viam». Tal formulación dará pie a la poste- 
rior en la que se encuentra una defensa clara de la integridad de 
las dos naturalezas en la persona de Cristo, originariamente 
orientada contra el arrianismo y apolinarismo del siglo IV y des- 
pués, sobre todo, contra el monofisismo del siglo v. Partiendo 
del salmo, San Ambrosio forja la expresión completa en su 
himno «Intende qui regis Israel» (estrofa 5, v.19) 9. San Agustín 
consagrará con su autoridad esta fórmula, que llega hasta Santo 
Tomás ”*. Para hacer imaginable de algún modo esta unión 
incomparable de Dios con el hombre en Cristo, formando una 
unidad unida y uniente al mismo tiempo, se apeló a la analogía 
de la unión en el hombre entre el alma y el cuerpo, que univer- 
salizará el llamado Sywmbolum Athanasianum: «Quicamque vult» 7”. 
Con la expresión «persona composita» quiere indicar la iniciati- 
va del Verbo, la acción de suscitarse una humanidad, pero no 
habla de un hombre concreto; no hay un supuesto previo al que 
se adhiera o al que asuma. El Verbo en cuanto persona es sim- 
ple, pero al subsistir en una naturaleza humana podemos hablar 
de una persona compuesta. Él otorga la subsistencia a una 
humanidad que adquiere consistencia solamente en cuanto tal 
humanidad del Verbo. Hay dos aliguid, pero hay sólo un aliguis. 
Hay una unión sustancial entre el alma y el cuerpo de Cristo, 
que constituyen ambos la humanidad del Verbo. Purificada de 
cierto lastre cuasimítico y orientada metafísicamente, ésta es la 


a C£ S. Ambrosio, Hymnes. Ed. de J. Fontaine (París 1992) 291. 
% Cf. Contra Max. 11, 10,2: PL 42,765; Contra Serm. Ar. 8: PI. 42,689. 
«Nam sicut anima rationalis et caro unus est homo, ita Deus et homo unus 
¿st Christus» (DS 76). Cf. J. N. D. Krsx, The $. Atbanasian Creed. Quicumque vult 
Ondres 1964). Sobre el valor y límites que otorga Santo Tomás a esta compara- 
Sión y a aquella otra que presenta la naturaleza humana de Cristo como instrumen- 
A ón coniunctum a la hora de explicar la encarnación (mysterinm proprie dictum), 
"E GALTIER, De incarnatione et redemptione (París 1947). 
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teoría de la subsistentia, que después expondrá Santo Tomás con 
todo rigor y fuerza sistematizadora. 

— La tercera es la llamada teoría del hábito o vestido, soste. 
nida por Pedro Abelardo. Esta designación parte del texto lat. 
no de Flp 2,7: «habitu inventus ut homo». Se afirma que el cuer. 
po y el alma de Cristo no se han unido entre sí y por ello no han 
formado una persona. Cristo los habría unido por separada y, 
revestido de ambos, ha aparecido en el mundo. El Verbo no 
sería hombre, en cuanto que el hombre fuera un aliquid frente a] 
Verbo. En esta teoría se evita afirmar que el hombre Jesús es af. 
quid en el sentido de una persona preexistente al acto de la 
encarnación del Verbo, o negativamente expuesto: era mihil 
De aquí surgió por primera vez en la historia el término «ni- 
hilismo», acompañado luego del adjetivo: «nihilismo cristoló- 
gico» 78, 

Pedro Lombardo organiza las cuestiones cristológicas en un 
esquema a partir del cual pensará toda la Edad Media y será 
objeto de comentario por los grandes escolásticos, entre ellos 
San Alberto Magno, San Buenaventura, Santo Tomás, hasta que 
en el siglo xvi Cayetano y la Universidad de Salamanca sustitu- 
yan como texto el libro de las Sentencias por la Suma de Santo 
Tomás, mientras que París todavía continuó con el uso tradicio- 
nal. El título ya marca la orientación del tratado: De incarnatione 
Dei. 

A) Distinciones I-W: La persona que asume, la naturaleza 
asumida, la unión de aquel que asume y de la realidad asumida. 

B) Distinciones YEXXII: la condición particular del Verbo 
encarnado: a) Lo que conviene a Cristo en razón de la unión 
(dis. VI-XID); bh) Lo que conviene a Cristo por razón de su natu: 
raleza exaltada por la encarnación (dis. XIMI-XXID. Santo To- 
más completa el esquema anteponiendo una primera cuestióf 
sobre la conveniencia de la encarnación (q.1) y luego un tratado 
histórico sobre los misterios de la vida de Jesús, o las acciones Y 
pasiones del Salvador por nosotros (q.27-59: de his quae per salsa: 
torem nostrum, id est Deum incarnatum sunt acta et passa). 


78 Cf£ H. SantiaGo-Ottro, «El “nihilismo” cristológico y las tres opinionesk 
Burgense 10 (1969) 431-444, 
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Estas tres teorías (habitus, assumptus homo, subsistentia) reflejan 

en un contexto totalmente nuevo, en el que la lógica juega un 

apel mucho más importante, lo que fueron las líneas funda- 
mentales de la cristología patrística. 

— La teoría del habitus (o de que Cristo no tuvo una huma- 
nidad completa y consistente en sí mismo con todos los ele- 
mentos somáticos, psíquicos y peumáticos unidos entre sí que 
forman el hombre, y que por tanto los unía a sí como un vesti- 
do con el que se daba a ver o como un «hábito» exterior) en el 
fondo revive el viejo docetismo, inclinado finalmente al mono- 
fisismo, que fue la eterna tentación de Alejandría. 

— La teoría del «hombre asumido» es la prolongación de los 
intereses, ideas y fórmulas de la escuela antioquena que quiere 
salvar a toda costa la integridad, perfección y dinamismo de lo 
humano en Cristo, ya que concibe la redención desde dentro del 
ser, potencias y dinamismo moral de Cristo hombre como noso- 
tros y por nosotros. Esta lectura, si no se completa con una refle- 
xión ulterior, inclinará al dualismo o nestorianismo. 


— La tercera fórmula significará en la Edad Media lo que 
fue la teología latina en la Patrística, y que, comenzando con las 
clarificaciones terminológicas de Tertuliano y San Agustín, y 
prosiguiendo con la articulación sistemática de San León Mag- 
no, constituirá en el concilio de Calcedonia el arco de unión 
entre la escuela alejandrina de San Cirilo y la antioquena de 
Teodoro de Mopsuestia, Teodoreto de Ciro e Ibas de Edesa. 


Santo Tomás es el genio que articula en su concepción siste- 
mática ambas lecturas desde una perspectiva nueva. Su punto 
de partida es lúcidamente neotestamentario: la iniciativa divina, 
el designio salvífico, la acción y redención de Dios que tenemos 
en Cristo. En éste nos encontramos con una gesta de Dios que 
mediante su kénósis o vaciamiento lleva a cabo la plenificación; 
que mediante un descenso lleva a cabo el ascenso, y mediante 
Una «de-gradación» lleva a cabo una prokopé o «promoción» del 
hombre. Ambas dimensiones son esenciales e inseparables, 
Pero tiene primacía la acción de Dios y desde ella hay que 
Entender tanto el acontecimiento histórico como la realidad 
Metafísica de Cristo. La categoría clave es la encarnación de Dios, no 

de autopromoción 0 autodivinización del hombre. Aunque parezca 
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extraño, esto es el equivalente real de la primacía del AMor 
Dios en San Juan («El nos amó primero»), de la primacig Pa 
justificación por la fe y no por las obras en San Pablo Y Later 
de la búsqueda que Dios hace de la oveja perdida de j > 
hablan los sinópticos. que 


«En el misterio de la encarnación se considera más el desc 
(descensus) de la plenitud divina a la humana naturaleza que el aso Sl 
so (profectus) de una naturaleza humana, en alguna manera Preexj. 
tente, hacia Dios» (5Th. UI q.34 a.1 ad 1). 


Santo Tomás, una vez que parte de la iniciativa divina en la 
encarnación, integra al hombre como coautor de su salvación 
no en paralelismo externo, sino desde uma promoción interna 
de esa humanidad que llega a su plenitud al ser «personalizada, 
o constituida por el Verbo. En este sentido se explica su volun. 
tad de integrar todo lo que había significado la fórmula assy, 
tus homo. Mientras que ha calificado de herética la Proposición 
que habla de dos sujetos en Cristo ”, ésta en cambio la conside. 
ra sólo formulación impropia *, porque nos inclinaría a pensar 
que Cristo asume un hombre ya previamente constituido y 
completo con anterioridad a la unión, cuando él es hombre en 
el acto de ser asumido y es asumido en el acto de ser creado. 
Por ello no se puede hablar de él con anterioridad, al margen 
del acto constituyente y unitivo que es la acción creadora por el 
Espíritu Santo de las entrañas de María. Toda la construcción 
de Santo Tomás se concentra en la articulación entre el acto de 
la unión-encarnación; el modo de la unión referida a la persona 


19 C£. STh, UI q.2 a.6. Aquí expone y juzga las tres teorías, tanto en su versión 
patrística como en la medieval que le precede: «Fides autem catholica, medium 
tenens inter praedictas opiniones neque dicit esse unionem factam Dei et hominis 
secundum essentiam vel naturam [monofisismo] neque secundum accidens [adop* 
cionismo, dualismo, nestorianismo); sed medio modo, secundum subsistentiam Y 
hypostasim» (ibíd., ín contra). . 

$ El punto de partida para la fórmula assumptus homo es también la lectura cris" 
tológica del salmo 64,5: «Beatus quem elegisti et assumpsisti», que encontramos en 
San Agustín: «Filius Dei hominem assumpsit et in illo humana perpessus est» 
agone cbristiano 11). Santo Tomás responde que Cristo asume la naturaleza humana 
en concreto, pero que no asume un sujeto histórico concreto previamente existen 
te. Por eso tales formulaciones son «impropias»: «Dicamus “hominem assump* 
tum”, quía ejus natura est assumpta, et quia assumptio terminata est ad hoc qu 
Filius Dei sit homo» ($T2, UI q.4 2.3 ad 1 et 2). 
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mente y A la realidad humana asumida; el orden de 


del Y n y las consecuencias resultantes; el despliegue en la his- 
ó 
Ja Uni 


Las cuatro teorías del siglo XX: el éxtasis de la existencia, 
) la actuación creada por un acto increado, el doble yo, 
la simultaneidad de creación y asunción 


Con la Suma de Santo Tomás, cuyas afirmaciones necesita- 
rán largo tiempo hasta recibir una aceptación generalizada que 
sólo tendrá lugar en el siglo XVI, se llega a una sistematización 
de la cristología y a una explicación del misterio de la unión del 
Verbo con la naturaleza humana, que no ha tenido rival. Tras él, 
Escoto (1266-1308) refuerza la lectura del assumpius homo, otor- 

do autonomía al hombre Jesús, al lado del Verbo. Capreolo 
(1380-1444), el llamado prnceps thomistarmm, Cayetano (1 469- 
1534) y Suárez (1548-1617) introducen nuevas distinciones 
entre persona, esencia y existencia, preguntándose en qué medi- 
da la persona añade un modo sustancial a la naturaleza. Estos 
reales problemas de la metafísica y de la antropología no logra- 
rán una claridad tal que permita comprender mejor la encarna- 
ción de Cristo y la redención del hombre. Tendrán que pasar 
varios siglos hasta que la cristología encuentre nuevos cauces y 
adquiera nuevos horizontes. 

La cuestión de la unión hipostática del Verbo con la natura- 
leza humana recibió en el siglo XX cuatro respuestas: 


1) La teoría del éxtasis de la existencia, Jesucristo es una per- 
sona única, divina en su origen, por tanto con un único ser, aun 
cuando sea complejo en su constitución. El Verbo eterno co- 
munica su propia existencia a la naturaleza humana *!, con to- 
dos sus contenidos esenciales. Ésta no existe mediante un prin- 


$l «Unde quidam merito dixerunt: in Christo est non solum extasis contempla- 
tionis et amoris sed extasis ipsius esse, prout humanitas Christi existit per esse 
num Verbi, quasi rapitur ad illud, sicut ardens amor ad objectum amatum» (R. 
JARRIGOU-LAGRANGE, De Christo salvatore [Turín 1946] 320). Cf. la historia de la 
stión en H. Bourssk, Le Sauveur du monde, o.c., V. 
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cipio formalmente humano, sino por la comunicación inmedigr, 
de la existencia divina del Verbo. Los tomistas no han aclar 
definitivamente si Santo Tomás reconoce a la humanidad de 
Cristo un doble principio de existencia (duplex esse) correspon. 
diendo a la doble naturaleza o si esta perfección última del ser 
está en el orden de la persona, y por ello la humanidad de Cris. 
to tiene y recibe de fuera de sí (éxtasis) su última constitución. 
El esse creado de Cristo es suplido por el esse increado del 
Verbo *, 

2) La teoría de la actuación creada por un acto increado, propues. 
ta por M. de la Taille (1933). Por la encarnación el Verbo de 
Dios se comunica como acto divino de ser a una naturaleza 
creada y de esta forma la actúa para que tenga una existencia 
formalmente humana. Lo que da origen a la existencia en Cris- 
to, por tanto, es una actuación creada resultante del Verbo eter- 
no. Su existir humano deriva del Logos y tiene su consistencia 
en el Logos. Este principio formalmente humano de existencia 
es a la vez principio de unión con el Verbo. En Cristo habría un 
acto único de ser, de origen y naturaleza divina por el que es 
actuada su humanidad en ordenación e inserción en la persona 
del Logos. Se trata de salvar la unidad personal a la vez que la 
consistencia de la naturaleza humana. La persona del Verbo 
suscita una actuación creada en la naturaleza humana. Lo cen- 
tral es, por tanto, la persona del Verbo que lleva a cabo una 
adaptación y habilitación de la existencia humana a su persona 


82 En Santo Tomás hay textos que orientan en la doble dirección. «Impossibile 
est quod unijus rei non sit unum esse» (STA, 111 q.17 a.2). «Si autem in Christo es- 
sent duo supposita, tunc utrumque suppositum haberet proprium esse sibi princi- 
pale, et sic in Christo esse simpliciter duplex esse» (Quaestio disputata de unione Verdi 
incarnati a.4). Pero en esta última obra matiza hablando de una unidad, que tendría 
lugar no por supresión sino por integración de una existencia creada, de un ess 
secundarium de la humanidad de Cristo a un esse principale del Verbo. «Sicut Christus 
est unum simpliciter propter unitatem suppositi, est duo secundum quid propter 
duas naturas, ita habet unum esse simpliciter propter unum esse acternum suppo" 
siti. Est autem et aliud esse huius suppositi non in quantum est acternum, sed in 
quantum est temporaliter homo factum; quod etsi non sit esse accidentale, quí 
homo non praedicatur accidentaliter de Filio Dei... non tamen est esse princi 
sed secundarium» (De unione 2.4). Cf. A. PareoorT, L'unité d'étre dans le Crist 
lb., «L'enseignement de Saint Thomas sur l'esse du Christ», en H. Bourssk -J.) 
LATOUR (ed.), Problémes actuels de cbristologie, o.c., 101-128; J. P. Torru1, «Le thomo 
me dans le débat christologique contemporain», en Saint Thomas au XXtme 
(París 1993-1998) 379-393, 


0.C., 


C.14. La interpretación de Cristo en la teología sistemática 703 


eterna, que es a la vez una coaptación del Verbo a una naturale- 
za humana. A fin de evitar las dificultades de pensar la relación 
entre lo increado y lo creado como causa formal y en este senti- 
do como ¿n-formación, M. de la Taille propone interponer entre 
el acto y la potencia una entidad que llama actuación. Esta enti- 
dad se designa como lumen gloriae en la visión beatífica; gracia 
creada en la inhabitación de Dios en el alma; la gracia de unión en 
el hecho de la encarnación de Cristo 8, 

3) Teoría del assumptus homo de Deodato de Basly*. Éste 
intenta como su objetivo primero salvar la absoluta trascenden- 
cia de Dios, que en manera ninguna puede quedar amenazada al 
entrar en conjunción con la creatura, tampoco con la humani- 
dad de Cristo. Por ello llega a la conclusión de que no se puede 
decir que el Verbo es hombre o que un hombre es el Verbo. 
Esto le lleva a postular dos «yoes», uno el del Verbo y otro 
constituido por el hombre asumido, que se une al Verbo en 
subordinación. Éste a su vez se une al hombre por superorde- 
nación. Entre ambos media una relación trascendental, que per- 
mite comprender la unidad física entre el hombre Jesús y el Ver- 
bo como un todo y en este sentido hablar de una persona. Lo 
que resulta es un conjunto heterogéneo. Este autor no habla de 
humanidad, ni de naturaleza humana de Cristo. Tampoco utiliza 
para comprender a esta última la expresión «órgano o instru- 
mento de la divinidad» $5, tradicional desde San Juan Damasce- 


. M. pr LA Tanar, «Actuation créée par Ácte incréé»: RSR 18 (1928) 253-268; 
lD, Aysterium fidei (París 1931), elucidatio XLI appendix E; 1o., «Entretien amical 
rage et de Palaméde sur la gráce d'uniom»: Rerne Apologétique 48 (1929) 5-26, 

29-145. 

$ Las obras principales del P. Déodat-Marie de Basly (1862-1937) son: Le 
Sacré-Coemr (1900), Pourguoi Jésms-Cbrist (1903); La Cbristiade francaise, 1-11 (1918- 
1927); «Le moi de Jésus-Christ»: La France franciscaine 12 (1929) 125-160 y 325-351. 
Cf. C. Dr PampLona, «El “Assumptus homo” y el Yo humano de Cristo a la luz de 
la doctrina de Escoto y de Basly» Estudios Franciscanos 63 (1962) 161-194; Pu. 
Kausur, Die Gott-menscbliche Einigung in Christus..., O.C. 

Con mayor información y sentido teológico, P. Garmr, Liunité du Christ..., 0.c 
lb, De incarnatione el redemptione, o.c., es sensible a este planteamiento. Cf. B. Xi. 
BERTA, El yo de Jesucristo... O.C. 

5 Con esa teoría querían mostrar cómo la gracia que esa humanidad nos gana 

Do es solamente divina sino también «cristiana»: «La humanidad de Cristo es como 
Pr cierto instrumento de su divinidad” (S. Juan DAMASCENO, De fade ortbodoxa 19: 
L 94,1080). Ahora bien, el instrumento no produce la acción del agente principal 
Virtud de su propia eficacia, sino solamente por la moción de este agente princi- 
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no y Santo Tomás. Ello significaría despersonalizar a ese o 
assumptus. Afirma que en los evangelios tenemos enfrentado a, 
Jesús ante el Padre, en lo que llama un «un duelo de amor», has. 
ta el extremo de mostrar al hombre Jesús en oposición con el 
Dios trino. Si en las dos interpretaciones anteriores la unidad 
personal apenas deja espacio para la consistencia de una exis. 
tencia humana propia, quedando siempre como peligro de fon. 
do el monofisismo, aquí, por el contrario, la reclamación de tal 
consistencia, autonomía y distancia hacen imposible pensar la 
unidad óntica y sobre todo la unidad de realización existencial, 
inclinando a un nestorianismo óntico o psicológico. La contra- 
posición entre el hombre Jesús y la Trinidad destruye lo que es 
el principio de inteligibilidad del NT: la unidad personal y psi- 
cológica entre el Verbo eterno y el hombre Jesús *, 

4) Teoría de la asunción-creación simultáneas. Su punto de partida 
es el pensamiento que tiene en San Juan Damasceno, San León 
Magno y Santo Tomás de Aquino sus mejores expresiones y que 
se encuentra formulado de manera clásica en el texto de San 
Agustín: «Nec sic assumptus est ut prius creatus post assumere- 
tur, sed ut ipsa assumptione crearetun»?. La naturaleza humana 
de Cristo no es creada como todas las demás por un acto del 
Dios trino de manera general, ya que para ella la creación es su 
asunción por el Verbo como humanidad propia. La actividad 
creadora de Dios tiene dos dimensiones operativas: una por la 
cual esa creatura es constituida en sí misma, pero a la vez otra 
por la cual esa creatura queda en Dios mismo como en su lugar 
propio, que la hace ser y la mantiene en el ser. Cuando la acción 


pal. Por ello la humanidad de Cristo no causa la gracia por ella misma, sino por la 
virtud de la divinidad, a la cual ella está unida y de la cual deriva que estas acciones 
sean salutíferas» (S$Th, -M q.112 a.1 ad 1). Cf. T. Tschipku, Die Menschbeit Chrisk abs 
Heilsorgan der Gottbeit unter besonderer Beriicksicbtigung der Lebre des bl. Thomas von -1quia 
(Friburgo 1940); J. P. TorkEu,, «L'agent et Pinstrument», en Saint Thomas d'-1quiRa 
o.c. 11, 169-173. - 

$6 Las teorías del P. Deodato de Basly encontraron un portavoz en su discípulo 
L. Sku.er, La nofion de personne selon Scot. Ses principales applications en christolegkt, ! 
(1937) 209-248; Ib., L'activité bumaine du Christ selon Duns Scot (París 1944); Lo. La 
psychologie bumaine du Christ..., o.c., donde recogía también ideas de artículos anterio” 
res, dedicados sobre todo a la cristología de Escoto. Este folleto fue puesto Cn € 
Indice de libros prohibidos por Decreto del Santo Oficio (12-7-1951). 7 

87 Contra Serm. Ar. 8,6: PL 42,688. San Lión Maso, Ep. XXXV, 3: PL 54,801. 
Cf. E MarmBreG, Uber den Gottmenschen, 0.C. 
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creadora de Dios llega a ser una autocomunicación inmediata de 
sí mismo a la creatura, entonces tenemos la encarnación, en la 

ne el término del acto creador queda absolutamente en el sujeto 
creante, como su propia expresión personal. En ella, por ser la 
comunicación máxima de sí, la creatura queda constituida abso- 
jutamente en sí misma y a la vez absolutamente unida a Dios. La 
constitución en sí de la creatura y la afirmación desde sí por Dios 
coinciden en el límite. La forma absoluta de creación, que es la 
encarnación, es la forma absoluta de afirmación de algo en sí 
“mismo por Dios. Esa acción, que en cuanto creadora implica a 
las tres personas divinas, por su efecto o en cuanto asumida se 
termina sólo en el Logos. Tendríamos una causalidad formal in- 
creada, por la cual la causa constituyente suscita una realidad 
determinándola absolutamente. Podríamos concluir diciendo que 
si la creación es común a las tres personas, la asunción es propia 
del Logos. Todo fue hecho por el Logos, pero sólo esta humani- 
dad fue asumida por él, en un acto en el que la creación y la 
asumpción se identifican *, Esta atracción o constitución en el 
ser por el Verbo no le resta a la naturaleza asumida perfección, o 
personalidad en el sentido moderno del término, sino que se le 
confiere más plena, dado que la perfección del ser creado es tanto 
mayor cuanto mayor es la cercanía y unión a la causa creadora *, 


7. De la cristología óntica a la cristología ontológica 
, OBS g gl 
y existencial: Karl Rahner % 


El tipo de reflexión que hemos expuesto ha guiado casi la 
mayor parte de la cristología que se ha venido desarrollando hasta 


8 Cf. panorama breve y claro del problema y bibliografía en E MAl.MBERG, 
carnación», en H. Friis (ed.), Conceptos fundamentales de la teología, 1 (Madrid 
1979) 405-413, 

% «Dicendum est quod naturae assumptae non deest propria personalitas prop- 
ter defectum alicuius quod ad perfectionem humanae naturae pertineat; sed prop- 
ter additionem alicuius quod est supra humanam naturam, quod est unio ad divi- 
ham personam» (STA, MI q.4 2.2 ad 2; 4.2 2.2 ad 2). 

' Los textos fundamentales de la cristología de Rahner son: «Problemas actuales 

o y ustología, en ET 1, 169-222; «Para la teología de la encarnación», en ET 1V, 
ad -158, «Cuestiones dogmáticas en torno a la piedad pascuab», en ibíd., 159-176; 
] 4 enstología dentro de una concepción evolutiva del mundo», en ET V, 181-220, 
Tesla y parusía de Cristo», en ET VI, 338-357; «Misterios de la vida de Cristo», en 
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la época reciente *. Es la que podríamos llamar cristología ónti 

Junto a ella ha aparecido la necesidad de elaborar una crstoll 

ontológica o trascendental, y una cristología existencial. La primera! 
parte de los datos del NT y se esfuerza por mostrar la unión 
real entre Dios y el hombre, como un hecho de unión más, sin 
preguntarse por el fundamento previo de posibilidad para esa 
unión. La metafísica moderna, a partir de Kant y Hegel, ha 
introducido una variación en los conceptos de ser y de conoci. 
miento. Rahner y Balthasar son los introductores de este giro 
trascendental en la cristología, aunque de manera bien diversa, 
Ambos tienen sin embargo en común la superación del positi. 


ET Vi, 135-220, «Sentido teológico de la devoción al corazón de Jesús», en ibid, 
516-527; «Ich Glaube an Jesus Christus. Der eine Mittler und die Vielfalt der Ver- 
mittlungen», en SzT4 VII, 213-217; 218-238; «Kirchliche Christologie 7wi 
Exegese und Dogmatiko» y «Christologie im Rahmen des modernen Selbst-und Welt- 
verstándnis», en $7Th IX, 197-226 y 227-241; «Menschliche Aspekte der Geburt 
Christi», en ibíd., 203-208; «Auf der Suche nach Zugángen zum Verstándnis des 
gottmenschlichen Geheimnisses Jesu Christi», en ibíd., 209-215; «Bemnerkungedl zur 
Bedeutung der Geschichte Jesu fir die katholische Dogmatik», en ibíd., 215-226; 
«Die Zwei Grundtypen der Christologie», en ibid., 227-240; «Der eine Christug und 
die Universalitát des Heils», en $274 XIl, 251-282, «Weihnacht im Licht der Exerzi- 
tien», en ibíd., 329-334; «Úber die Spiritualitát des Osterglaubens», en ibíd., 335-369; 
«Jesus Christus in den nichtchristlichen Religionen», en ibíd., 370-386; «Tod Jesu und 
Abgeschlossenheit der Offenbarung», en $zTh XII, 159-171; «Was heisst heute an 
Jesus Christus glauben»», en ibíd., 172-187; «Nachfolge des Gekreuzigtem», en ibíd,, 
188-206; «Heilsgeschichdiche Herkunft der Nirche vom Tod und Auferstehung Jesu 
Christi», en 527% XIV, 73-90; «Jesus Christus Sinn des Lebens», en S52Tb XV, 
206-216; «Christologie heute», en ibíd., 217-224; «Klcine Anmerkungen zur systema- 
tischen Christologie heute», en ibíd., 217-224; «Das christliche Verstándnis. der 
Erlósung», en ibíd., 236-250; «Versóhnung und Stellvertretung», en ibíd., 251- 266; 
«Encarnación», en Sacramentum mundi 2, 549-567; «Jesucristo», en ibíd., 4, 34-72; 
«Grado sexto: Jesucristo», en Curso, 216-375. 

Dada la inmensa bibliografía sobre la cristología de Rahner, remitimos sólo a H. 
SCHONDORE (Hg), Die philosophischen Quellen der Theologie Rabners (Friburgo 2005); al 
estudio genético e histórico de E. Maurice, La christologie de Kar! Rabner, 0.C., que 
llega hasta 1976; a P. M. SARMIENTO, Cristología existencial... de K Rahner (Madrid 
1998); A. R. Barioua, Der Denkweg Karl Rahners. Quellen, Entwicklungen, Perspektiven 
(Maguncia 2004), y a las biografías con síntesis de su pensamiento que, con motivo 
del centenario (1904-2004), han escrito H. Vorgrimmler, M, Schulz, B. ). Hilberath, 
B. Sesboúé. . 

9 Un breve panorama de la situación y desarrollos de la cristología en la prime- 
ra mitad del siglo xx, como trasfondo sobre el que surgen las grandes figuras qué 
aparecerán en el contexto del Vaticano Il, cf. R. LacHENSCHMID, «Cristología Y 
soteriología», en H. VORGRIMMLER - R. VANDER GUCHT (eds.), La teología 1 ' 
siglo XX. : Disciplinas teológicas (Madrid 1974) 63-97; H. Bourssé - J. J LaTo'* 
(ed.), Problemes actuels de christologie (Brujas 1965). 
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vismo metafísico y del conceptualismo característicos de la 
escolástica tardía. No se puede pensar la relación de Dios con la 
creatura como pensamos la relación entre cosas. Hay que partir 
de una comprensión del ser como espíritu, como palabra, como 
conciencia inicial, y desde ahí entenderlo dinámicamente. Esta- 
mos ante el tránsito del ser como cosa al ser como espíritu y de 
un pensamiento estático a un pensamiento dinámico. 

Rahner parte de la llamada «cristología de conciencia», 
tal como en la tradición kantiana e idealista fue elaborada 
por Schleiermacher, e intenta integrar las posibilidades que ella 
ofrece a una cristología ortodoxa. Á esa cristología de concien- 
cia él la llama cristología ontológica y funda su fecundidad para 
cualquier cristología católica en el principio según el cual toda 
proposición de tipo óntico puede y debe ser traducida a otra de 
tipo óntológico. 

«Una nueva cristología ortodoxa puede unir tranquilamente a la 
cristología clásica las posibilidades que ofrece una «cristología de la 
conciencia». Junto a una cristología óntica, es decir, una cristología 
que construye sus enunciados con ayuda de conceptos (naturaleza, 
hipóstasis) aplicables también a realidades materiales, podemos 
admitir decididamente una cristología ontológica, es decir, una cris- 
tología cuyos conceptos y esquemas se orientan hacia realidades 
estrictamente onto-lógicas y hacia la coincidencia original de ser y 
de conciencia. En cierto sentido, esta cristología podría evitar de 
antemano, y mejor que una cristología óntica, el peligro de una fal- 
sa comprensión de tipo monofisita-cristológico. Esta cristología 
ontológica parte de que el ser y la conciencia (el ser consciente) 
son lo mismo en último término, de que el ser se da en la medida 
en que el ente es intelligens el intellectum (“ens et verum convertun- 
tur”; “in tantum aliquid est ens in actu in quantum est intelligens et 
intellectum actu”; el grado de la “redditio in se ipsum” es idéntico 
al grado del “esse actu” y viceversa)» 2, 


En conexión con este giro establece unos principios genera- 
les que sostendrán toda su reflexión. 


«Toda proposición de tipo óntico debe ser traducible en otra 
de tipo ontológico». 

«Una “cristología de la conciencia” haría probablemente más 
comprensibles, tanto en el plano exegético como en el práctico, 
muchos puntos de la cristología joánica (por ejemplo, las “expre- 


% yv 
* Ko Ramsar - e THUSING, Cristología..., o.c., 66. 
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siones yo”); también permitiría mostrar la conexión de la cristolo. 
gía “trascendental” con la “categorial”» *, 


Rahner elabora así una «cristología desde abajo», pero en 
perspectiva trascendental, partiendo del hombre que tiene un 
desiderium naturale a la visión de Dios, y por tanto con una orde. 
nación ontológica de su naturaleza a Dios; ordenación que por 
ser el hombre histórico debe realizarse en la duración y encon. 
trar la manifestación de Dios en la historia. A partir de aquí ela. 
bora el concepto de «acontecimiento absoluto de salvación» y 
de «mediador absoluto de la salvación». En Cristo coinciden la 
autocomunicación real de Dios a la humanidad y la aceptación 
libre de esa autocomunicación divina. Allí donde se da el acon- 
tecimiento absoluto de la salvación, en la autodonación de Dios 
y la mediación receptiva del hombre, tenemos lo que la Iglesia 
ha designado como encarnación o unión hipostática. En quien 
se da eso históricamente tenemos no a un profeta, sino lo últi- 
mo posible; por consiguiente, al «último», lo escatológico tanto 
del don de Dios como de la recepción del hombre, es decir, la 
salvación %, 

Con este punto de partida trascendental se invierten los 
planteamientos acostumbrados, que piensan de abajo hacia arri- 
ba, de lo interior a lo superior, desde la materia hasta la con- 
ciencia. No hace el cuerpo inteligible al espíritu, sino el espíritu 
al cuerpo. No torna la materia trasparente la conciencia, sino la 
conciencia a la materia. No hace comprensible el hombre a 
Dios, sino Dios al hombre y esto en aquel punto y lugar en el 
que Dios fue hombre, revelando así su verdad suprema, ser en 
donación, y la suprema verdad del hombre, ser en recepción. 

La pregunta ahora es: ¿qué hay en Dios y en el hombre que 
funda la posibilidad de que existan unidos con una unión donde 
se alcanza la realización de cada uno de ellos y con ella no sólo 
se salvaguarda su autonomía, sino que se constituye como for- 
ma de la libertad en Dios y fundamento de la libertad en el 
hombre? 


93 Ibíd., 66s. 
%4 Ibíd., 67s. 
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2) La relación Creador-creatura en su expresión suprema 


Rabner comprende la unión hipostática como el caso supremo de la 
relación entre el Creador y la creatura. La encarnación es la realiza- 
ción en el límite de lo que es la constitución convergente de 
Dios y del hombre, y a la vez es el caso irrepetible. El modo de 
la unión entre el Verbo y la humanidad se explica como la reali- 
zación ex-positiva suprema del Verbo, yendo más allá de sí y 
dándose, y como la ex-posición suprema de la existencia huma- 


na, siendo desde el fundamento que la constituye. 


«La reflexión cristológica nos ha obligado a retrotraernos a la 
doctrina general de la relación Dios-creatura y ha hecho aparecer 
la cristología como la cima naturalmente “específica” de esta rela- 
ción [...] La unidad esencial, irreductible, y el carácter misterioso de 
la realidad de Cristo no excluyen la posibilidad de considerarla en 
una perspectiva en la que aparezca como cumbre y conclusión, 
como término misterioso, planeado de antemano por Dios, de la 
actuación divina en la creación [...] Toda la cristología podría apa- 
recer incluso como la realización más radical, única, de esta pro- 
to-relación de Dios con lo distinto de sí, comparada con ella, la 
creación restante sería sólo un modus deficiente; el cerco borroso 
de la realización clarísima de esta proto-relación consiste en la alie- 
nación de sí que Dios realiza al mismo tiempo que permanece 
radicalmente en sí, y por ello, inmutado» *, 


b) Autocomunicación de Dios-autotrascendencia del hombre 


, Cuando a esta relación la vemos desde arriba la llamamos 

ocomunicación de Dios y cuando la vemos desde abajo la llama- 
mos autotrascendencia del hombre. La naturaleza humana no es res- 
pecto del Verbo una realidad exterior y previa a él de la que se 
apropia y con la que se reviste en el mundo, sino su modo de 
expresión, de realización y de manifestación humanas. De esta 
forma supera toda concepción estática, meramente funcional o 
Instrumental de la humanidad de Cristo. 


«Nuestro problema es sólo la aplicación suprema de esta ver- 


dad fundamental de la relación creatura-Criador (la dependencia 
radical de Dios no crece en proporción inversa, sino directa, con la 


5 ET, 184, 185, 196 nota 28. 
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verdadera autonomía ante él; principio que al menos de hecho no 
ha alcanzado ninguna filosofía no cristiana). Hay que concebir ja 
relación de la persona del Logos con su naturaleza humana de ma. 
nera tal, que en ella autonomía y cercanía radical alcancen eni 
medida el grado supremo, único e inconmensurable Cualitativa. 
mente con otros casos, aunque siempre dentro del ámbito de la re. 
lación Creador-creatura» *, 


Rahner pone igualmente de manifiesto que lo que ocurre 
en Cristo es la realización suprema de lo que es posible a cada 
hombre, aun cuando esa realización no sea accesible a toda 
naturaleza humana, sino fruto de una acción positiva divina 
como nueva creación por el Espíritu Santo. Finalmente otorga 
a la humanidad de Cristo plena verdad y realidad, en el orden 
de la conciencia y de la libertad. Estas son supremamente 
humanas dado que la autonomía y libertad de la creatura cre- 
cen con el acercamiento a su origen y la actualización por él. A 
partir de aquí, si el hombre, visto en una comprensión evoluti- 
va del mundo, es la cima de la creación, Cristo es el punto de 
finalización y no sólo de iniciación de todo lo real creado. La 
cristología será la cosmología y antropología consumadas. Y 
aparecerá su frase, siempre repetida para caracterizar las rela- 
ciones existentes entre el hombre y Cristo: antropología es 
cristología deficiente y cristología es antropología consuma- 
da. Frente a la acusación de que esto es reducir la teología 
cristiana a filosofía —cristología filosófica—, Rahner repetirá 
que esto sólo es pensable después del hecho positivo de Cris- 
to; pero que, una vez conocido el hecho, es necesario pensar 
su posibilidad originaria y su conveniencia metafísica, para no 
dejar a Cristo ahí como mero hecho, fruto de una arbitraria 
decisión divina. 


c) La mayor perfección del ser por la mayor cercanía al origen 
Dt E do 
La aportación más genial de Rahner en este orden ha a 
sacarnos de un dualismo de contraposición entre Creador $ 
creatura, Infinito y finito, forjado a partir del siglo XVI y 28U 


%6 Ibíd., 183. 
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zado hasta el límite en el siglo xIx con Feuerbach, Marx y 
Nietzsche. La historia moderna, tras haber debatido la concor- 
dia o discordia entre la libertad y la gracia, en la contraposición 
entre el derecho de Dios y los derechos del hombre, ha legado a 
la conciencia humana una convicción envenenada: la autono- 
mía, consistencia y libertad del hombre crecen con la distancia a 
Dios. La conclusión radical es la reclamación de la anulación de 
Dios para que el hombre tenga pleno espacio de despliegue, sin 
condiciones ni límites para su libertad. El P. H. de Lubac ha 


I caracterizado este hecho como malentendido trágico ”. Trági- 


I 
| 


| 


co, porque el hombre intenta anular a Dios para poder ser libre 
y creador, cuando justamente la intención divina al crearle es 
hacerle a imagen suya, libre y creador como él, para que se le 
asemeje en el ser y en la acción, por el conocimiento y el amor. 

' Dios creó al hombre no para confrontar con él su divinidad, 
sino para comunicársela %, 

Rahner desde este final ha replanteado la cuestión en senti- 
do inverso, mostrando cómo la libertad finita no tiene su fun- 
damento en sí misma, cómo la densidad, consistencia y autono- 
mía de los seres crece por acercamiento al origen fundador. La 
cercanía, participación y comunión con él dan la medida de la 
consistencia de la creatura. 4 mayor distancia, menor conciencia, 
menor consistencia y libertad. En cambio, a mayor cercanía a Dios nuestro 


origen creador, mayor autonomía de la creatura, peso de ser y potencia de 


! 


conocer. En la encarnación se da esta paradoja: la humanidad de 
Jesús es directamente personalizada por el Verbo eterno y en 
este sentido Jesús no es solamente persona humana. Pero esto 
es a la vez la más clara evidencia: la humanidad de Jesús es la 
más personal y plena, la más libre y santa porque es la que más 
cerca está del origen fundador. Esta cercanía se concreta en lo 
que hemos llamado «personalización directa». Ella no significa 


% «El hombre elimina a Dios para quedar de nuevo en posesión de la grandeza 
lana, que considera arrebatada indebidamente por otro. Al derribar a Dios, él 
derriba un obstáculo para conquistar su libertad» (H. Dr Lubac, Le drame de 
Ubmranisme atbée [París 1983] 21; trad. esp.: Madrid 21997). 
% «En el capítulo del Gén (1,26-27) donde aparece la afirmación del hombre 
£omo imagen de Dios, éste es presentado exclusivamente como creador. En con- 
Uencia, creatividad es el primer referente para determinar el sentido de la frase. 
» humanos se asemejan a Dios en la medida en que son creativos» (). M. 
Murptiy-O"CONnoR, Paul. A Critical Life [Oxford 1997] 313). 
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una carencia de personalidad humana, sino todo lo contrario, 
una personalización por más directa acción de aquel que es 
nuestra forma fundante, el Verbo. Existir en el Verbo es una 
forma de realidad superior a consistir en nosotros mismos. Sap. 
to Tomás ya había visto lúcidamente que la «sensibilidad» existe 
en los animales y en los racionales, pero su forma de realización 
personalizada en los seres espirituales confiere a esa sensibili. 
dad una condición mucho más noble que en los animales, sin 
por ello perder su naturaleza originaria 9. De manera análoga, 
la humanidad de Jesús, al estar personalizada por el Verbo, tiene 
una realidad y dignidad superiores a la nuestra '%, Uno es tanto 
más uno mismo cuanta más participación tiene en Dios. Ref. 
riéndose a la humanidad de Jesús escribía el P. Mersch: «Étant 
¿uris Verbi, elle n'en est que mieux sxi ¿uris, mais ¡xre divino» 0, 
La encarnación es la suprema forma de creación como la 
redención es la forma suprema de alianza. La creación es aquel 
acto misterioso por el cual el Creador da de sí y se da a sí mis- 
mo a los otros para que sean con él siendo otros que él. El ser 
creado, en la experiencia bíblica, existe como fruto de don y de 
generosidad; su plenitud se mide por la intensidad del don y h 
intensidad de la recepción. En el origen no están ni el rencor ni 
la caída, sino el don y la constitución amorosa de la alteridad. 
Esa donación constituyente de alteridad tiene su culminación 
en Jesucristo. Todo lo anterior eran donaciones ordenadas a 
esta Plenitud y desde ella hay que entenderlas. Mientras que en 
ciertas formas de la conciencia moderna la primera actitud ante 
la realidad es el resentimiento agresivo, en la conciencia de los 
autores bíblicos la primera reacción ante el mundo y ante sí 
mismos es el consentimiento activo y el amor agradecido al 
Creador que los funda y emite para que sean por sí mismos. 


9% «Sicut etiam esse completivum specie pertinet ad dignitatem formae: tamen 
sensitivum nobilius est in homine, propter coniunctionem ad nobiliorem formam 


completivam, quam sit in bruto animali, in quo est forma completiva» (ST». Hiq- 
a.2 ad 2). dex 
100 «Dignius est autem alicui quod existat in aliquo se digniori, quam qué se 

; uam 


stat per se. Et ideo ex hoc ipso humana natura dignior est in Christo q 
nobis, quasi per se existens propriam personalitatem habet, in Christo autem € 
tit in persona Verbi» (¡bíd.). ) R do 

101 C£ E. MurscH, Le Christ, I'homme et P'Univers, o.c.; Yo., Morale et Corps mystique 
O.c. 


x1S- 
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En la encarnación no se da sólo la unión de dos seres distin- 
tos: Dios y el hombre (visión óntica), sino la realización de lo 
ue es la íntima naturaleza de Dios (donación de sí) y de la ín- 
tima naturaleza del hombre (constitución en sí por el acto crea- 
dor de Dios al que se corresponde con la existencia y la pala- 
bra). El ser del hombre y el ser de Dios son vistos como 


dinamismo, tendencia y palabra en ordenación recíproca. En la 


encarnación Dios es supremamente Dios y el hombre es supre- 
mamente hombre. En ella vemos además anticipado el destino 
final de la creación: que Dios sea todo en todos. En la encarna- 
ción descubrimos el sentido de la creación, que se ordena a 
aquella y de la cual recibe su sentido. El hombre se reconoce así 
como esbozo, sombra y anteproyecto del Verbo encarnado. De 
esta forma, cuando él aparezca en la historia concreta se nos 
desvelará como la arché, su comienzo y principio (Col 1,16-17). 
La protología y la escatología remiten a él y de él reciben su sen- 
tido. Por eso la encarnación es la plenitud de los tiempos, en 
cuanto que hacia ella orientan las manifestaciones anteriores de 
Dios, a la vez que en ella se consuma el sentido primordial del 
ser y se anticipa su destino final. La creatura es lo que Dios es 
cuando decide ser no Dios en una «enajenación» y «desapropia- 
ción», que revelan la alteridad y prolongan el autotrascendi- 
miento intratrinitarios; al constituir a los seres en sí mismos los 
hace inicialmente partícipes de aquella divina plenitud. El hom- 
bre es Dios mismo existiendo más allá de sí; por eso es consti- 
tutivamente experiencia de Dios !%, El ser está en camino hacia 
el espíritu y el espíritu da al ser su cobijo y su expresión últimas, 
realizadas por una realidad ulterior que los religa: el amor. Una 
cristología óntica —el hecho de Jesús— tiene que trascenderse 
en una cristología ontológica —la persona del Verbo— y 
£sta sólo es plena como cristología pneumática —el Verbo sólo 
lo es tal en el Espíritu y por el Espíritu—. En el orden hu- 
mano se reflejan la interconstitución e interacción trinitarias 
(tepixópnorc), en las que el Padre, el Verbo y el Espíritu existen. 


12 
«Dios no es la persona humana, pero la persona humana es en alguna mane- 


ra Dios: : z dondl : 
lOs: es Dios hurnanamente». «El hombre no es que tenga experiencia de Dios, 


e el hombre es experiencia de Dios» (X. Zubiri, El hombre y Dios [Madrid 
841 379, 325). 
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- Rahner ha acentuado las dos primeras dimensiones; en c 
bio, la tercera tiene menor relieve y corresponde a su cristolo, 
existencial apenas esbozada 1%, que pone en relación con la que 
llama «cristología anónima» o «cristología en búsqueda» '%. É 
llega incluso a enclavar la cristología fundamental en la propy 
existencia pensante, desiderativa y activa del hombre. La propi 
existencia llevada y sostenida con sinceridad hasta el fin n 
puede dar la verdad y razón de Cristo, que no es, sin embar 
ORAblE ni reducible a un proceso y conclusión racionaliz 
res 105, 


d) La autoconciencia de Cristo 


En Cristo esa experiencia es una apropiación (redditio compl - 
ta) del hombre por retorno a su fundamento, en la medida en 
que es la reflexión que el Hijo hace hasta el Padre en el Espágitu 
desde una conciencia humana en el tiempo. Desde aquí apagk ' 
cen en nueva luz los problemas de la autoconciencia de Cri 
Éste tiene una conciencia constitutiva de su ser de Hijo encar- 
nado y de su misión de redentor para la humanidad. Realidad 
filial y conciencia filial son coextensivas y es absolutam 
inaceptable una comprensión de Cristo como Hijo encarn 
que implique una ignorancia de su identidad y de su misión. 


10% Cf. «Necesidad de una cristología existencial», en Curso, 3575. Rahneg lu 
dejado innumerables fragmentos de este tipo de cristología. De ella derivan o hada 
ella orientan sus escritos espirituales, desde su admirable Hora santa y siete palabls 
(1949) hasta los capítulos finales de sus Escritos de Teología. En el último tomo esct- 
be: «Sobre la devoción al Corazón de Jesús hoy»; «Hacia una comprensión de h 
festa de Navidad» y «Para una teología de la significación religiosa de la images 
ela XVI, 305-320, 336-347, 348-363). 

14 «Esta triple apelación (al amor absoluto del prójimo, a la disponibilidad par 
la muerte, a la esperanza en el futuro) encuentra su vértice de coincidencia en € 
hecho de que el hombre, cuando acepta decididamente su existencia, está realizas 
do ya en ella una especie de “cristología de búsqueda”. Tales apelaciones pretes 
den sencillamente explicar de algún modo esa cristología anónima» (K. RAHNH- 
W. THUSING, Cristología..., O.C., 63). 

105 «Una cristología fundamental no puede ni necesita proceder como si tuvical 
que reconstruir en la retorta de la ciencia la fe en Cristo, como fídes qua et fides qua 
por el camino de la pura reflexión y la pura síntesis [...]. El cristiano puede y de 
aceptar, con sinceridad y decisión, la “cristología” que él realiza en su propia vida: eN 
unidad de la fe de la Iglesia, en el culto a su Señor resucitado, en la oración hecha eN 
su nombre y en la participación en su destino hasta la muerte con él» (ibid., 625) 


«diia 
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Ahora bien, esta autoconciencia filial es encarnativa, se realiza 
en el tiempo, va creciendo y estando a merced de la libertad, 
acción y disposición de los otros '%, 

El NT es explícito a la hora de afirmar el crecimiento de 
esús y la ignorancia de ciertos aspectos concretos (Le 1,80; 
2,40; Mc 13,32) 107. Cristo comparte la estructura del conoci- 
miento humano, cuya característica suprema es la penumbra en 
ue vemos las cosas a la vez que la certeza, aunque oscura, 
sobre la propia identidad. Las sombras sobre el cómo, el cuán- 
do y el dónde, coexisten con el real saber sobre la propia identi- 
dad y misión. Rahner ha descartado la afirmación de una visión 
beatífica de la esencia divina como un objeto frente a sí y fuera 
de sí para afirmar la visión inmediata que Cristo tiene de su pro- 

jo ser y misión, en la cual está dada la relación con el Padre y 
con el Espíritu. Ese conocimiento de Dios es un elemento 
interno e inherente de la unión hipostática. 


Para explicitar estas afirmaciones ha indagado en la comple- 
jidad de lo que es el conocer humano y su forma respecto de 
los contenidos respectivos; en la diferencia entre el saber de 
nuestro origen, de nuestra pertenencia y destinación, que es 
oscuro pero real y decisivo frente al saber sobre las cosas exter- 
nas, que puede ser muy claro y a la vez absolutamente insignifi- 
cante; entre el saber explícito y el implícito, entre la conciencia 
real y la capacidad de explicitación ante sí mismo y de articula- 
ción sistemática para los demás. Finalmente ha redescubierto el 
papel positivo de la ignorancia como condición de la propia 
libertad. Un ser finito que lo sabe todo, no puede vivir nada. 
Ahora bien, finitud y omnisciencia se excluyen entre sí. Jesús no 
sólo aprendió por los padecimientos la obediencia al Padre, 
sino todo lo demás. Hay en Jesús visión inmediata de Dios en 
cuanto su propio Padre en un sentido absoluto; pero no como 
la visión de un objeto externo, sino como la alteridad constitu- 
yente de su propia identidad filial. Hay visión inmediata del 


106 Su artículo programático «Ponderaciones dogmáticas sobre el saber de Cris- 
to y la conciencia de sí mismo», en ET V, 221-246, se ha convertido en clave, inclu- 
So para nuevas lecturas de los textos bíblicos, recibiendo la adhesión de exegetas 
como Schiirmann y Vógtle. A él se refieren casi todos los autores, y ha influido en 
e pr de la CTI sobre la conciencia de Cristo. 

Cf. R. E. Brown, Introducción... O.c., 41-71. 
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Padre, pero mediada en el tiempo y por el tiempo. Esto signifiggg. 
que Jesús es Hijo y sabe de su filiación, desde el momento ep" 
que queda implantado en la existencia humana, en la medi 
que lo van haciendo posible su constitución biológica y el desa. 
rrollo temporal en encuentro consigo mismo y con los otros 
Estamos ante el misterio que nos desborda. Es metafísicamefite 
imposible que el Hijo encarnado no siga siendo Hijo y no tenga 
conciencia de su filiación divina; pero a la vez, para ser realmen. 
te hombre como nosotros y gustar nuestra condición mor 
tiene que compartir nuestra historicidad, que está hecha de tan. 
teo y descubrimiento, de saber y de ignorar, llegando a nosotros 
mismos por un proceso de búsqueda, de negaciones padecidas 
y de contradicciones superadas. Jesús es hombre verdadero, y 
aunque su humanidad no se mida por la nuestra, sino a la inver- 
sa, la nuestra debe medirse por la de él, él tuvo que compartir 
las realidades y realizaciones esenciales que constituyen a todo 
hombre en hombre '%, 


8. De la cristología antropológica, trascendental 
y existencial de Rahner a la cristología teofánica, 
teodramática y teológica de Balthasar 


Balthasar ha elaborado la cristología en triple perspectitl 
estética, dramática y lógica. 

— La cristología estética, que expone en la Teoestética, primera 
parte de su trilogía 1%, está centrada en torno a la categoría: 
«figura de la revelación». Dios no se da a los hombres como 
idea, noticia o mandato, sino que, acompasándose a la constitu: 
ción sentiente e inteligente del hombre, se nos da a los sentidos, 
visible, audible, sensible y amable, con cuerpo y acciones. Cristo 
es «dla» figura de la revelación, en la que tenemos la expresión 


108 Rahner se sitúa en continuidad con su colega de Innsbruck, E. il 
quien escribe: «Es sei hier der zaghafte Vorschlag gemacht, den psychologi8W e 
Widerspruch dadurch zu bereinigen, dass man in Christus die Gottesschau nic 
einfach mit beseligender Gottesschau gleichsetzb». «Die Gortesschau des irdi e 
Christus ist nicht einfachhin mit der visto beafifica gleichzusetzen» (E. GUTWENGER 
Bewusstsein und Wi'issen Christi. Eine dogmatische Studie [Innsbruck 1959] 149-155 6 
en 153 y 155). 
109 Cf. Gloria. 
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prasparente de Dios en el mundo. Él vive ante Dios y tiene una 
experiencia de Dios única, acreditada con su mensaje y los sig- 
nos de su vida, y nos hace posible a los demás participarla por 
las mediaciones objetivas de la Palabra, la Iglesia y el Espíritu. 
Su punto de partida para esta elaboración no es Kant, sino 
Goethe: el mundo, el hombre en el mundo, sensibles y percepti- 
bles uno y Otro antes que pensados. 

— La cristología dramática ''* está centrada en torno a lo que 

ríamos llamar la praxis de Dios en el mundo y la praxis de 


! Jesús. Es un drama de juego, choque y reto de libertades finitas 


e infinitas, santas y malvadas. El hombre, a la vez que reflexión 
objetiva, es decisión, predilección, amor. La reflexión no funda 
la realidad ni engendra por sí sola la vida. Algo que escapa a su 
dominación la precede, la acompaña y la sigue. Jesús se adentra 
en el mundo donde la libertad finita se ejerce por Dios y contra 
Dios. Él comienza por tener que confrontarse desde su libertad 
finita con la fundación de su propio ser por el Verbo, con la 
libertad misma de Dios. Ese es el meollo de la cristología: la 
confrontación de la libertad de Jesús con la santidad del Padre y 
con el pecado de los hombres. Esa confrontación se realiza 
como solidaridad, lucha contra el pecado y representación-sus- 
titución de los pecadores (Stellvertretung). Él es como la Luz que 
identifica, desenmascara y provoca las tinieblas para que se 
disuelvan y sean luz o para que se sustancialicen entenebrecién- 
dose en sí mismas y se yergan contra el que las amenaza hasta 
idestruirlas. Aquí hay que situar la muerte de Cristo, como un 
ser arrojado fuera del mundo por la libertad soberana de unos 
hombres que deciden que Dios mo puede ser patente y señor 
del mundo; y la resurrección por la que Dios le comunica su 
vida divina, le legitima y devuelve como Kyrios a la vez que 
como hermano a los hombres. 

— La cristología lógica *!! presupone las dos anteriores y se 
Pregunta por las condiciones de posibilidad para que la palabra 
humana exprese la palabra divina, el tiempo humano diga el 
tiempo de Dios, el ser finito y mortal patenticen la realización 
tinitaria de la vida divina. Si las dos partes anteriores han ofre- 


E Cf. Teodramática. 
Cf. Teológica; H. U. von BarrHasar, Epílogo (Madrid 1998). 
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cido una cristología histórica, funcional y soteriológica, 201: 
nos ofrece una cristología en perspectiva trinitaria: la Pa 
eterna del Hijo con el Padre que se trasciende y expresa hee 
camente por su encarnación en el mundo. Su expresión sy dd 
ma es existir compartiendo y sustituyendo a los hombres ss 
están bajo el pecado; por eso, que el Verbo se haga carne impli 
ca que se haga caro pecrati. Balthasar ve la vida de Jesús de io 
nada por la obediencia y fidelidad propias del Hijo. Él habla q, 
kénosis sucesivas del Hijo: generación eterna, creación, encarr, > 
ción, muerte, bajada a los infiernos, con una terminología E 
algunos momentos problemática. Si la cristología en su rafa ; 
fundamento sólo se entiende desde el Padre, su universalizació. 

salvífica y su personalización subjetiva para los hombres Ea 
son pensables desde el Espíritu Santo. El tercer tomo de la Trp. 
lógica se titula consecuentemente El Espíritu de la Verdad, E] 
Espíritu Santo interpreta, actualiza, universaliza y da razón del 
Hijo. Sólo podemos conocer a Cristo desde Dios Padre, no des. 
de los hombres solos, desde los ídolos de este mundo, o desde 
cualquier pretendido dios; y sólo podemos reconocerle desde el 
Espíritu Santo, no cualquier otro espíritu 112, 


a) El ser como amor 


Balthasar define el ser como amor. La tesis de que «el amor 
es coextensivo con el ser» es el principio de toda su teología ''”. 
La forma suprema de ser es la forma suprema de amor. La 


] 112 Además de la trilogía, otras obras suyas son fundamentales para la cristología 
El corazón del mundo, o.c.; Verbum Caro. Ensayos Teológicos, 1 (Madrid 1964); Teología de la 
historia, o.c.; Das Ganze im Fragment..., o.c.; Teología de los tres días..., o.c.; Spiritus Creator. 
Ensayos Teológicos, 111 (Madrid 2004); ¿Nos conoce Jesñs? ¿Le conocemos?, o.c. Cf. una enu- 
meración cronológica completa de los escritos cristológicos, tanto de Rahner como 
de Balthasar, en A. CORDOVILLA, Gramática de la encarnación... O.c., 471-473. 

113 Su libro programático lleva este título: Glambhaft ¡st nur Liebe (Binsidelm 
1963); trad. esp.: Sólo el amor es digno de fe (Salamanca 2004). Programático también 
su artículo «El camino de acceso a la realidad de Dios», en MS 11/ 1, 41-76, donde 
hace estas afirmaciones clave: «Sólo el cristianismo explica suficientemente aquello 
que se halla implícito en la experiencia existencial del despertar del espíritu: $75 
amar son coextenstvos» (p.43). Y en nota añade: «El planteamiento aquí propuesto 
ofrece la posibilidad no sólo de superar el punto de partida de Kant y Maré 
sino también de renovar el planteamiento teológico del “acontecimiento-palabra” 
kerigmático». La referencia directa a Rahner, Bultmann y Barth es patente. 
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nación hay que entenderla como prolongación de la rela- 
nr cera que religa al Padre y al Hijo: en éxtasis y en diástasis. 
id la creación como las misiones temporales (encarnación 
Lo Hijo, misión del Espíritu) se fundan, revelan y comunican 
de procesiones eternas 111, El habla de una kZénosis intratrinitaria 
des funda la kénosis en la historia y que lleva a Cristo a la obe- 
diencia suprema en la muerte, como realización encarnada de 
su amor y fidelidad !!5. Si Rahner ha propuesto una compren- 
dental de la encarnación, Balthasar propone una 


sión trascen h 5 , : 
com rensión dramática. La diástasis entre la libertad del hom- 


bre y la libertad de Dios, entre la libertad del encarnado y la 
jibertad del Eterno, reflejan la distancia que separa a Padre y a 
Hijo a la vez que los une. Balthasar afirma: ser filial y autocon- 
ciencia filial coinciden, constitución redentora y saber de su sig- 
nificación universal son inseparables. Constituye un imposible 
metafísico que alguien sea Hijo de Dios y el salvador del mundo 
y no tenga conciencia de ello. Pero el saber está medido y deter- 
minado por la misión. El sujeto se funda en la sustancialidad, la 
conciencia y la autonomía, pero sólo llega a persona cuando 
afirmándose a sí mismo asume una responsabilidad y objetiva 
su libertad en la acción y en la alteridad. Consiguientemente, la 
persona se constituye y define por la misión ''. Cada hombre 


114 Ésta es una afirmación clave para San Buenaventura y Santo Tomás. «In pri- 
mo esse est ratio perfectae productionis. Est autem productio similis et dissimilis, 
aequalis et inaequalis, consubstantialis et essentialiter differentis. De necessitate, si 
est productio dissimilis, praeintelligitur productio similis» (Coll. in Hex., XI, 9, en 
Obras de San Buenaventura, 11 [BAC, 1957] 380). «Divinae personae secundum 
rationem suae processionis habent causalitatem respectu creationis rerum» (ST). 1 
9445 4.6 in c). «Deus Pater operatus est creaturam per suumn Verbum, quod est 
Filius; et per suum Amorem qui est Spiritus Sanctus. Et secundum hoc processio- 
nes personarum sunt rationes productionis creaturarum, inquantum includunt 

Psentiaii attributa, quae sunt scientia et voluntas» (ibíd.). «Jamás Dios hubiese 
sido capaz de generar la criatura en virtud de su voluntad si no hubiera generado 
ya al Hijo en virtud de su naturaleza» (Íb., In 1 Sent. d.7 dub.2). Cf. H. U. von 
BArTHAsaR, «Cruz y Trinidad. Trinidad inmanente y Trinidad económica», en 
163 eonldd V, 80-96; IV, 295-308; Íp., «Creación y Trinidad»: Com RCI (1988) 

115 Cf. P.MarTINELLa, La morte di Cristo come rivelazione dell'amore trinitario nella teo- 
hgia dí H. U. Baltbasar (Milán 1996); G. MarcHtst, La cristología trinitaria de H. U. von 
Baltbasay (Brescia 1997); W. KaspER, «Uno de la Trinidad...”. Nueva fundamenta- 
Pi as en una perspectiva de la teología trinitaria», en Teología e Iglesia, O.c., 

22324, 

"6 Cf Teodramática 111-1V. 
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pasa de sujeto a persona cuando se encuentra con a, 

misión que Dios le ha otorgado en el mundo. Cristo se pS 
prende a sí mismo desde la misión que el Padre le encarga, pa g 
la que él vive, desviviéndose; y desde ella tenernos qu Ñ 


e CO 
prenderla nosotros !!”, AS 


b) Encarnación y Trinidad 


Mientras que los dos polos de la cristología de Rahner son 
la comprensión de Dios como automanifestación y del hombre 
como autotrascendencia, Balthasar parte de la historia de h 
revelación positiva, remite siempre a la constitución trinitaria 
del Hijo, que se refleja en su existencia dentro del mundo dra. 
máticamente entendida entre su procedencia del Padre y su 
determinación por el Espíritu, por un lado, y, por otro, las con- 
diciones soteriológicas de la misión. Balthasar reasume, aplicán- 
dola a Dios, la afirmación de San Anselmo que dice sobre la 
repercusión del pecado sobre el ser y sobre el hombre: «¡Toda- 
vía no os habéis percatado de cuánto peso y cuánta repercusión 
sobre Dios mismo tienen la libertad y el pecado del hom 
bre!» 118, Cristo queda afectado por la condición de los hombres 
en el mundo, y en este sentido Balthasar, partiendo de los tex- 
tos bíblicos, ha subrayado la necesidad de hablar de la fe de 
Cristo, que lleva a su expresión suprema la actitud de confianza, 
obediencia y fidelidad propia de los hombres del AT 11%; a sub- 
rayar las consecuencias mortíferas del pecado sobre el propio 
Cristo, quien en favor de todos se responsabiliza de sus conse- 
cuencias para superarlas y sanarlas. 


c) Caro peccati 


La obra de Balthasar es una sucesión de intentos por llegar 
al corazón del misterio de Cristo, «un misterio que permanecerá 


17 C£ ibíd. II, 147, 188, 212, 305, 471; IV, 305. 

118 $. Ansiumo, Car Deus homo 1, 21, en Obras completas, 1 (BAC, 1952) 810. 

119 Cf. H. U. von BarrtHasar, «Fides Christi», en Sponsa Christi. Ensayos Teológ368% 
II (Madrid 1964) 57-96. j 
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- ore inaccesible porque si Cristo es el hombre-Dios y de 
o puede existir una ciencia humana exacta, tampoco 
a existir nunca una cristología que desvele el misterio del 

anuel —de este Dios con nosotros—, una ciencia como 

ellas que taladran los secretos cosmológicos o antropológi- 
cos» 1%, En diálogo implícito con el método histórico, crítico 
r un lado y con los idealismos trascendentales por otro, Bal- 
thasar afirma la necesidad de considerar a Cristo como «figura» 
antes que como mero hecho particular o ideal universal. Pero 

¡cómo descubriremos lo que por principio es sin analogía algu- 
na, la unicidad del Encarnado, lo que no pertenece a este mun- 
do sino al escatológico como es la resurrección, lo que es una 
forma nueva de comprender la vida humana: entregarla solida- 
ria y sustitutivamente por los demás en la muerte? Con ello se 
reclama la articulación irrompible entre vida terrestre-muer- 
te-existencia glorificada de Jesús. 

Junto a esta articulación, Balthasar reclama otras cuatro para 
acceder al conocimiento de Jesús, percibir su «figura» y discer- 
nir el centro de su existencia: 1) Su realización soteriológica 
como sufrimiento sustitutivo por todos los hombres. 2) La con- 
tinuidad con la historia de revelación y de alianza de Dios con 
su pueblo que nos describe el AT; continuidad hecha de ruptura 
a la vez que de trascendimiento. 3) La apertura trinitaria, ya que, 
sin la integración de esos otros dos protagonistas que son el 
Padre y el Espíritu, la figura de Jesús se convierte en un enigma. 
4) La ordenación y apertura a una realidad histórica nueva que 
le concretiza y actualiza a lo largo de todos los tiempos: la Igle- 
sia. En los textos citados a continuación se percibe la voluntad 
de afirmación positiva de sus convicciones a la vez que la dife- 
rencia y distancia de otros planteamientos. 


«Quien no elige el AT como camino para acceder a Cristo, ése 
se descarriará en cristología. Cuando digo el AT, digo la creación 
inicial, el pecado del hombre y las alianzas sucesivas: Noé, Abra- 
hán, Sinaí, y finalmente los profetas. Todo eso es el curso de intro- 
ducción que Dios nos da a fin de estar en situación para poder 
recibir a Jesucristo» !?, 


0 íb,, «Approches christologiques»: Didaskalia 1 (Lisboa 1982) 3-12, cita en 11. 
Ibíd., 6. 


—Y 
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«Se podrían trazar las líneas que llevan del AT al Nuey 
ofrece muchos elementos en este sentido [...]. Todo esto a 
que la cristología no se construye a partir de una amtropol Ate 
sófica, a partir de un apriori trascendental en cada homte, fl, 
exigiría para su consumación un hombre-Dios real, que co, S 
se en sí el deseo potencial que cada uno tiene de ser divinizada i 
resucitar de entre los muertos, etc.» !2, > de 

«Dado que la figura de Jesús no está cerrada en sí misma 
que está en comunión de vida con la Palabra entera de Dio. 
historia y en la creación, descubrimos que Cristo no es on 
nada más que en una doble apertura o trascendencia. Él e oc 
cialmente la apertura de un Dios-Amor sobre el mundo; e E 
además en sí mismo abierto a una realidad histórica die L 
concreto en todos los tiempos: la Iglesia» 12, tae 


Desde el punto de vista soteriológico, Balthasar hace y 
lectura crítica de aquellas cristologías contemporáneas que > 
salzan la solidaridad histórica de Jesús con todos los in 
dos de su tiempo, pero olvidan o niegan su dimensión teológi 


ca, su autoridad divina, su función representativa y sustitutiva 
(Stellvertretung). ; 
us 


«El Cristo solidario con los pobres, los oprimidos, desh redadas 
de este mundo, el Cristo liberador, moral y Pola E ae hoy 
llevamos como evidente a flor de piel, mientras que su sufrimiento 
expiatorio por nuestros pecados nos parece una verdad abstracta, 
incomprensible y (vista la miseria de este mundo) bastante ineficaz 
Cristo no habría padecido la cruz nada más que para demostrar que 
permanece fiel a su programa hasta el final: la solidaridad con los 
miserables; tal sería la razón de haber sido crucificado entre dos 
ladrones. Unicamente habría que hacerse la pregunta: ¿a qué ha 
podido servir a la humanidad semejante solidaridad? ¿Qué ventajas 
tiene para mí que uno que dice amarme mucho, quiera morir 
con-migo, si por otro lado es incapaz de morir por mf Ya en el ATh 
solidaridad de Yahvé con su pueblo no habría bastado si en el nivel 
de la economía antigua no hubiera habido una remisión de los peca- 
dos, una verdadera renovación de la alianza» 124, 


Balthasar ha subrayado cómo la salvación no consiste en la 
mera manifestación de Dios, ni en la mera solidaridad de dest!- 
no con los hombres, sino en la apropiación de la culpa y en la 
responsabilización con sus consecuencias ante Dios. El pecado 


122 Íbid,, 7. 
123 Ibíd., 8. 


124 Tbíd,, 9. Ñ 


La interpretación de Cristo en la teología sistemática 723 


c.14. 


oder de realidad, que domina en el mundo y tiene que 
” destruido por otro poder de realidad superior a él. Por eso, 
ser de a Una teoría débil de la sustitución como mera solidari- 
e ¡ ha reclamado una teoría fuerte en la que Cristo queda 
dad, ado por el pecado como poder real, ya que asume la «carne 
d pecado», sometiéndose bajo la ley del pecado y de la muerte 
e fibrarnos por la ley del Espíritu de la vida !25, La teología 
está siempre ante dos extremos prohibidos: identificar el peca- 
do con una realidad física o metafísica con la que se encuentra 
el hombre y ante la que indefenso se sentiría dominado por ella 
o bien reducirlo al orden exclusivamente moral, como si las 
acciones no inmutasen la realidad, y sus efectos no se solidifica- 
sen en estructuras que perduran al margen del origen y de la 
intención que lo desencadenaron. Entre la magia y el mani- 
queísmo, por un lado, y la visión meramente moral o jurídica 
del pecado, por otro, Balthasar recupera la visión paulina de la 
hamartía (Guopria). El pecado en su origen es siempre personal, 
ro la acción determina al ser y al mundo. Éstos, configurados 
r el pecado, se objetivan como potencias maléficas y negado- 
ras frente al hombre y ante las cuales él se encuentra indefenso. 
Alguien tiene que ayudarle a romper este cerco, a salir de este 
túnel. a lograr la libertad. En esta línea está lo que hace muchos 
años (1935) Zubiri llamó pecado histórico 2 y más recientemente 
se designa pecado estructural 12”. 

Una de las deficiencias más graves de la teología en los últi- 
mos siglos ha sido estudiar el pecado en teología moral y no en 
teología sistemática, reduciéndolo en consecuencia a falta, defi- 
ciencia, incumplimiento del precepto. Esta visión moralista y 
jurídica ha ido paralela con la «moralización» de la realidad de 
Dios reduciéndole a principio de orden, derecho, justicia 128, 


es Un 


125 C£ ÍD., ¿Nos conoce Jesús?.... O.c., 43-60; «Excursus sobre la soteriología de 
Rahnen», en Teodramática YN, 249-260; «Sustitución», en ibíd., 260-292, 

1% «¿unto al pecado original y al personal habría que introducir temáticamente 
en teología el pecado de los tiempos, el pecado histórico. Es el “poder del peca- 
lo”, como factor teológico de la historia, y creo esencial sugerir que este poder 
recibe formas concretas históricas según los tiempos» (X. ZUBIRI, Naturaleza, Histo- 
E Dios, o.c., 394). 
ha C£. Juan Pabio 1, Reconciliatio et poenitentia (Ciudad del Vaticano 1985) n.16; 

: ollicitudo rei socialis (Ciudad del Vaticano 1987) n.3Ós. 

C£. H. Francos, Súnde und Erlósung im NT (Friburgo 1996), C. Gus- 
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Quizá como ningún otro teólogo del siglo xx, Balthasar, en 
una lejana pero profunda sintonía con filósofos como Levi 
ha tenido el coraje de mirar a los reversos de la subjetividad, y 
las negaciones positivas que el hombre hace de Dios con las 
consecuencias resultantes, a lo diabólico en el mundo, a la his. 
toria trágica de Europa en el siglo xx. Y desde ahí ha pensado 
una encarnación con todo el realismo necesario para compren. 
derla como realmente divina (automanifestativa y autotraditiya 
del Dios eterno al fango del mundo) a la vez que como real. 
mente redentora del hombre que no sólo ignora la verdad o 
incumple la moral, sino que sucumbe al poder del pecado, es 
víctima de los poderes demoníacos, vive en la lejanía de Dios 
aniquila a su prójimo y queda preso de sí mismo en una soledad 
desesperanzada. Por ello ha articulado su cristología final en 
torno a tres quicios que sitúan a Cristo en una perspectiva de 
responsabilización del mismo Dios con la situación de su crea. 
tura (aspectos catabáticos): 

1) Verbum caro. 

2) Factum est. 

3) Caro peccati 12, 

La semejanza y diferencia entre Rahner y Balthasar se perci- 
be con toda claridad mostrando cómo el texto de Jn 1,14 sirve 
de punto de partida a ambos y, sin embargo, ofrecen lecturas 
bien diferentes. Rahner analiza lo que pueden dar de sí Dios 
por un lado y la carne por otro hasta unirse por el verbo «sen; 
preocupándose en especial de cómo el devenir (egéneto) puede 
afectar a Dios 1%, En cambio, Balthasar deja de lado las condi- 
ciones trascendentales que hacen pensable la encarnación para 
preguntarse por las condiciones históricas del hombre bajo el 
pecado y las exigencias concretas para su redención. 

Kant ha mostrado a la teología el carácter incondicional del 
orden moral, pero la ha puesto en la tentación de sucumbir 2 
una visión moralista. Junto a su visión desfatalizadora de la his" 
toria, Obligándonos a tomarla en propia mano, a atrevernos 2 


TRICH, Die Wiederkebr des Glanges in der Welt... o.c.; J. DORK (ed.), Le Pécbé (París 
2001); Y. GrAB y otros, «Súnde», en TRE XXXII, 360-442. 
122 Cf. H. U. von BaLTHASar, «La Palabra se hizo carne», en Teológica 11, 211-348. 
130 Cf. K. RAHNER, «Problemas actuales de cristología», en ET 1, 169-222; lo, 
«Para una teología de la encarnación», en ET IV, 139-158. 
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¿aper, a no dejar a la divina providencia lo que es responsabili- 
dad de los hombres, por un lado, y, por otro, la visión puramen- 
se antropocéntrica, que en el fondo relativiza el espesor objeti- 
vo del mundo y reduce los sagrados designios de Dios a lo que 
uede entender y dominar el hombre, está una visión teológica 
ue comprende el pecado y la acción del hombre en referencia 
smanente al cosmos, a la sociedad y a Dios. El mundo y la 
animalidad precedentes impiden al hombre emerger a la pura 
subjetividad y a la pura razón, quedando siempre determinado 
r este lastre, que es a la vez punto de apoyo y de despegue. 
Dios y sus designios incomprensibles e irreductibles a nuestra 
razón ponen al hombre ante algo anterior y superior a la ley y a 
los principios universales de comportamiento; lo ponen coram 
Deo, cara a cara con el Dios creador y Padre, compañero de 
camino y amigo. Pecando se hiere a Dios como se hiere al ami- 
go con la traición o a la esposa con la infidelidad; se vulnera a 
Dios y se destruye el mundo. El ejercicio de la libertad no es 
juego, sino constitución de realidad o destrucción de realidad, 
tanto divina como cósmica y antropológica. Dios puede llamar 
a un hombre con su nombre propio y exclusivo para enviarle a 
una acción única. La dignidad moral de un hombre se descubre 
no sólo a la luz de los principios generales de moralidad, sino a 
la luz de los imperativos particulares de vida, es decir, de su 
propia vocación. La verdad y la gracia de Dios, el pecado y la 
culpa del hombre hay que comprenderlos sobre este fondo: 
mundo, prójimo, sociedad, ser, Dios. Y desde aquí se compren- 
derá que el «pecado», en el sentido paulino, es algo mucho más 
serio, abismático e impenetrable que lo que la ley y la moralidad 
subjetiva permiten pensar y, sobre todo, son capaces de superar. 


Sobre este tejido de realidades hay que entender las afirma- 
ciones bíblicas de «estar bajo el pecado», «vivir para el pecado», 
«sucumbir al pecado» !%*, a la vez que las afirmaciones cristoló- 
gicas: «se hizo pecado por nosotros para que nosotros fuéra- 
mos bendición de Dios», «murió por nuestros pecados» !%, 
Estos hechos antropológicos y no sólo teológicos, que han sido 


Bl Rom 3,9; 5,12s. 20s; 6,15; 6,165.23; 7,5-11; 7,13-25. 
182 Rom 8,3; 14,15; 1 Cor 8,11; 15,3; 2 Cor 5,14.15.21; Gál 1,4; 3,135.22; 1 Tes 
5,10; 1 Pe 3,18. 
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interpretados mucho mejor por grandes novelistas, como Dos. 
toyevski o Mauriac, que por los filósofos y teólogos, es lo Le 
tiene Balthasar delante al hablar de la solidaridad-represepg. 
ción-sustitución de Cristo por nosotros, poniéndose en NUEStro 
lugar (Stellvertrerung). Por ser insensibles a estas realidades, la 
mayoría de las críticas que se hacen a esta interpretación resy. 
tan insignificantes 133, 


Balthasar comprende la encarnación como la autoexpresión 
humanada del Logos, que prolonga en el mundo su condición 
de Palabra, Hijo, Imagen, Expresión eternos del Padre. Esa 
expresión mundana se realiza entre el Padre y el Espíritu lo mis. 
mo que entre ellos se realiza también su existencia eterna 1% y 
Rahner parte de una cristología anabática o ascendente, que 
pone en primer plano la apertura, esperanza y extensibilidad del 
hombre hasta el Infinito en espera anhelante de un Dios con 
rostro humano y en capacidad receptiva, Balthasar pone en pri- 
mer plano la perspectiva catabática o la posibilidad radical de 
Dios de ser en lo otro, de extender tanto.la absoluta proximidad 
como la absoluta distancia que separa a Padre e Hijo, expresán- 
dose ambas en lo otro de sí, que es la existencia humana. Ese 
alejamiento del Hijo respecto del Padre llega hasta el límite. 
Por eso completará la fórmula clásica con esta otra: «Ver- 
bum factum est caro peccati» 195, Esta comprensión dramática 
adquiere unos tonos dialécticos que, por momentos, rayan en lo 
inaceptable. Sus reflexiones sobre «Infierno y Trinidad» traspa- 
san lo que la analogía hace pensable y sensato !%, Su interpreta- 
ción del concilio Lateranense IV —<Inter creatorem et creatu- 
ram non potest tanta similitudo notari qui inter eos maior sit 
dissimilitudo notanda» (DS 806) — aplicada a Cristo, identifica- 
do con los pecados de los hombres, acentúa tanto la distancia 
entre Hijo y Padre en la cruz, que parece olvidar que Cristo es 
también y siempre el Santo, el Justo, el Hijo, el Amado, aun 


133 C£. Teodramática N, 209-292; J. RATZINGER, «Sustitución-Representación», €£ 
H, Fruus (ed.), Conceptos fundamentales de Teología, 11 (Madrid 1979) 726-735; R- H 
MENKE, Stellvertretung..., 0.C; M. BiLER, Befreiung der Freibeit..., 0.0. La entrana, 
478-484, H. SPIECKERMANN, «Stellvertretung», en TRE XXXIL, 133-153. 

134 C£ Teológica YL, 67-86, 162-166. 

135 C£. ibíd., 305-314. 

156 C£. ibíd., 314-358. 
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nando exista en semejanza de carne de pecado, nunca siéndolo 
siempre padeciéndolo para superarlo, No es cristianamente 
aceptable una teología que considere la cruz, el sufrimiento y la 
bajada de Cristo a los infiernos como infligidos por el Padre. 
Dios no castiga, ni abandona, ni hiere al Hijo, sino que lo 
introduce en el mundo y lo «educa» como todo Padre a su hijo 
eb 5,8; 1,5; 12,5-8) '%, La privación, el dolor, el sufrimiento, 
incluida la agonía y la muerte, pertenecen a la estructura de la 
vida humana bajo el pecado. En este sentido gustó Cristo los 
sufrimientos y la muerte como todos. Pero al sufrirla «por todos» 
(Heb 2,9) y sufrir los sufrimientos de todos, aparece un aspecto 
guevo, que torna su pasión y muerte abismáticas. Son vividas 
como las del Siervo de Yahvé en ofrenda e intercesión por los 
muchos. En este sentido decimos que «él ha sido herido por 
nuestras rebeldías, molido por nuestras culpas. El soportó el cas- 
tigo que nos trae la paz y sus heridas nos han curado [...] indefen- 
so se entregó a la muerte y fue contado entre los pecadores, lle- 
vando sobre sí los pecados de muchos e intercediendo por los 
pecadores» (Is 53,4-6.12). Otra cosa bien distinta es una com- 
prensión de la cruz y de la muerte, que las sitúa en el ser mismo 
de Dios, instaurando conexión entre la muerte del hombre Jesús 
y la realización trinitaria de Dios. Para tales afirmaciones no hay 
fundamento neotestamentario. Ciertos textos de Hegel, Júngel, 
Moltmann, e, incluso, Balthasar están más cerca de la gmosis 
que del evangelio. Aquí es obligado un silencio apofático, un 
callar bajo la sombra y la luz de la cruz, en espera de la Palabra 
resucitada. 


9. Las grandes mutaciones y logros definitivos 
2) Trinidad y cristología 

Por obra y gracia de estos dos teólogos, la cristología ha 
Superado tres tentaciones: la bíblico-positivista, la funcional y la 


Escolástica. Ellos han ayudado de una manera decisiva a pensarla 


137 . EA k ] , 
La TOB comenta: «La correction atteste la filiation, Pépreuve devient néces- 
Mtro, Cf. Prov 3,11-12, 
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sistemáticamente desde la Trinidad, la historia, el hombre y |, 
Iglesia. Cristo vuelve a aparecer como «medium absolutum» ep 
la Trinidad y en la creación, como principio de ser (ejemplar en 
el orden de la naturaleza y formal en el de la gracia) y de cono. 
cer para el hombre. La categoría de creación es el presupuesto 
que permite al hombre descubrir el sentido pleno de su existen. 
cia en el mundo y desde ahí reconocer la gratuidad de la encar. 
nación, a la vez que encontrar en ella su estructura última de 
sentido y destino '%, El envío del Hijo es' entendido como 
continuación mundana de su procesión intratrinitaria (pro. 
cessio-missio). Trinidad e historia vuelven a aparecer conexas, 
siendo ésta principio de conocimiento de aquélla, mientras que 
aquélla es origen y destino de ésta; el ser es entendido desde lo 
máximo superior y divino y no desde lo mínimo inferior y 
prehumano, la identidad de Cristo deja de oscilar en el vacío a la 
luz de categorías universales como persona y naturaleza, que no 
pueden ser aplicadas sin más de manera unívoca a Dios y al 
hombre, para aparecer situado como hombre ante el Padre en 
relación filial y ante el Espíritu Santo que suscita su humanidad 
de las entrañas de María, la conforma para que pueda realizar la 
misión mesiánica y divinizadora, consumando su obra cuando 
él retorna con su humanidad glorificada al Padre. El hombre 
Jesús no vive escindido entre una realización de su humanidad 
enfrentada con Dios como absoluto lejano, sino como el Hijo 
único que en la humanidad asumida actualiza la eterna relación 
que le une con él. El misterio trinitario es la intrabistoria de la vida 
personal de Jesús y la vida personal de Jesús en el mundo es la historia, 
ción del misterio trinitario, de forma que ónticamente sus actos son revela- 
ción del ser de Dios. 

La salvación no acontece primordialmente por lo que Jesús 
hace, sino por lo que es: instauración y visibilización de la uni 
metafísica entre Dios y el hombre o mediación personal con Su 
ser indivisible desde lo divino eterno a lo humano temporal y 


138 «Pater enim ab aeterno genuit Filium similem sibi et dixit se et similitu 
suam similem sibi et cum hoc totum posse suum, dixit quae posset facere, et ma%* 
me quae voluit facere et omnia in eo expresit, scilicet in Filio seu in isto medio tan 
quam in sua arte. Unde illud medium veritas est [...] Nam idem est principiu" 
essendi et cognoscendi» (S. BUENAVENTURA, Coll. in Hex., en Obras de San Buenas 
tura, 11 [BAC, 1947] 184-186). 
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desde su existencia concreta hasta el corazón del Padre. La forma 
histórica de la redención no viene dictada por un decreto eterno 
de Dios, sino condicionada por el ejercicio de la libertad personal 
de los hombres y la fidelidad filial del hombre Jesús. El rechazo 
de la llamada divina convirtió la misión de Jesús en necesario ser- 
vicio y sacrificio hasta el límite: la muerte. De esta forma ha que- 
dado acreditado el valor absoluto de los hombres para Dios, ya 
que ha prevalecido su amor para con ellos, no condenando a los 

cadores que llevaron al Hijo a la cruz, aunque condenando el 

cado en cuanto es signo de la afirmación del pecador, que aun 
bajo el pecado sigue siendo imagen de Dios, inderogable e inde- 

dable tanto en su condición de creatura como de hijo. Si a la 
muerte en la cruz se añade la bajada a los infiernos, como expre- 
sión de su voluntad de anunciar la salvación a todos los hombres, 
también a los muertos con anterioridad a Cristo, como victoria 
sobre los poderes de la muerte que retienen bajo su poder a los 
muertos, como compartición-padecimiento de la suprema sole- 
dad de los que viven sin Dios o han negado a Dios, entonces 
tenemos la diástasis máxima de Dios, asumiendo ser y destino de 
los hombres, incluida la forma que éste toma cuando son peca- 
dores: el infierno !?, 

La cristología tiene que comenzar confesando que la encar- 
nación y la redención forman ya parte del misterio del Dios; 
son fruto de una libertad y designio divino que nos desbordan, 
a la vez que nos asumen y que, por consiguiente, no pueden ser 
demostradas por la inteligencia humana. La tarea de ésta consis- 
te en mostrar que los argumentos que se proponen contra ellas 
no son definitivamente convincentes; sobre todo, consiste en 
Proponer unos conceptos de Dios y del hombre, del ser y de la 
historia, que no hagan impensable esas gestas divinas, más aún, 
que muestren su interna conveniencia al ver la inteligibilidad 
Que se deriva de ellas, respecto de Dios mismo y del hombre. 
Una vez que las hemos conocido podemos adivinar su conve- 
Mencia interna, percibiendo que así Dios es más divino y el 

ombre es más humano. ¿Es más divino el Dios que se retiene 
Y no se manifiesta a los hombres que el que se autorrevela y 


19 ee 
a Cf. H. U. von BALTHASar, «El misterio pascual», en MS 111/2, 143-335; Teo- 
Utatica IV, 363-396. 
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comparte su destino? El Absoluto, ¿es más perfecto en la dig. 
tancia no religada (ab-soluto), que en una religación no nacida 
de la indigencia o envidia sino de la generosidad absoluta, por la 
cual en una acción idéntica con su propia naturaleza, tan nece. 
saria y libre como ésta, decide encarnarse y devenir hombre? 
Con esta reflexión aparece inmediatamente a los ojos que lo 
que está siempre en juego es la comprensión de Dios. La ofreci. 
da por el cristianismo, derivada de una experiencia histórica 
conexa con la persona, mensaje y destino de' Jesucristo, no es 
menos racional que otras 1%, La trascendencia y santidad de 
Dios no son más divinas porque se muestren sólo como tras- 
cendentes al hombre. La encarnación no es una disolución de 
Dios en el mundo, sino la expresión de la divinidad en la finitud 
y la trasposición de la finitud a su límite expresivo: dar figura a 
Dios. En la encarnación crecen en proporción directa la inma- 
nencia y trascendencia de Dios, su donación autorrelevante y su 
acreditación como misterio. 

En este sentido la cristología de los últimos decenios ha lle- 
vado a cabo dos inflexiones sustantivas respecto de la anterior. 
Una por la manera como ha pensado la inmutabilidad-mutabili- 
dad de Dios y otra por el reconocimiento consecuente de la his- 
toricidad del Verbo encarnado, sobre todo por lo que se refiere 
a su saber y a su autoconciencia. Una comprensión de Dios, tal 
como la habían presentado Israel en un sentido y la filosofía 
griega en otro, subrayando de tal modo la inmutabilidad e impa- 
sibilidad divinas, hacía imposible e impensable la encarnación 
de Dios. A partir de ésta, reconocida como un hecho, hemos 
comprendido a Dios en cuanto persona-comunión-relación- 
don. Desde aquí el existir encarnado es la realización máxima 
de su ser y de su verdad más plena. Un Dios pensado con las 
categorías metafísicas al modo griego, con las cosas materiales 
como analogado principal del ser, no admite mutabilidad, por- 
que ésta supondría una carencia previa O acarrearía consigo la 
destrucción siguiente. Las cosas no admiten intermedio: son lo 
que son y si se mudan dejan de ser eso que son: cuando pene: 
tran unas en otras se destruyen, mientras que las personas Cua0- 
do se compenetran, más se construyen, más son ellas mismas 


140 Cf. M. ÁLVAREZ, «Cristo como exigencia de verdad», a.c., 390. 
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La persona, sin dejar de ser lo que es y quien es, admite cambiar 
en la relación con otro sujeto personal. Es pensable, por tanto, 
el sufrimiento mo como degradación interna, sino como pasión 
de amor y compasión, transformando positivamente tanto al 
sujeto que la ejerce como al que la recibe '*!. Dios puede sufrir 
con los otros y de manera absoluta «en lo otro», que es suyo !*, 
Aquí es donde aparece la necesaria diferenciación ante todo 
teopasjismo y la imposibilidad en que se encuentran aquellas 
teologías que, no reconociendo la teoría de las dos naturalezas 
en Cristo, tienen que incardinar en el Verbo directamente y, por 
ello, en el ser mismo de Dios, esa mutación y ese dolor. Dios 
puede cambiar en lo otro asumido como suyo, sin trasmutarse, 
justamente porque es trascendente a la vez que porque es inma- 
nente a su creatura. Todo el acto divino tiene una dimensión 
transeúnte y Otra inmanente al efecto, y en el caso de la encar- 
nación este último se da en grado máximo. De nuevo aquí la 
comprensión trinitaria de Dios, personas en relación y relación 


141 «Si les liens qui se sont établis entre Dicu et "homme sont ceux de amour, 
k vrai Dicu ne peut étre que celui qui dans son amour souffre pour "homme et 
avec lui [...] Seule cette conception de Dieu, qui est capable de souffrir et souftre, 
vérifie ce qui est dit de Dieu dans P'Ecriture et présente le visage de Dieu qui est 
amour». Palabras conclusivas del libro de j. GaLor, Diem, somffre-t-i1? (París 1976) 
214-215. C£. S. beL Cura, «El sufrimiento de Dios en el trasfondo de la pregunta 
por el mal. Planteamientos teológicos actuales»: RET 51 (1991) 331-373; TR. 
Krunski, Passio caritatis. Trinitarische Passiologie im Werk Hans Urs von Balthasars (Ein- 
«siedeln 1990). 

142 Con esta fórmula «Dios padece en el otro», que se convierte en lo suyo, 
Rahncr salvaguarda el aspecto positivo y necesario de la afirmación dogmática 
«Dios impasible», que nos libera de todo panteísmo, y a la vez integra la historia 

Pesa de Jesús, que es la historia de uno de la Trinidad que ha padecido verda- 
¡eramente, verdaderamente ha sido crucificado y ha muerto. 
¡«CUno de la Santísima Trinidad ha padecido”, decían los monjes escitas en la 
rutalidad que toma en serio de igual manera la muerte y su divinidad secreta. Y 
Cien años después de Efeso y Calcedonia esto causaba todavía escándalo, por más 
que evidentemente así hay que hablar, y toda la verdad, la única verdad del cristia- 
Nismo, está encerrada ahí. Pero la misma fe ortodoxa puede preguntarnos: ¿cómo 
entiendes tal afirmación? Cuidado no lo tomes demasiado a la letra. Es verdad que 
los ha muerto. Pero sólo en la misma realidad cuyas lágrimas y muerte desespe- 
ada tú piensas que han sido redimidas al afirmar que él ha llorado y que ha 
Muerto [...] Ha llorado únicamente en la carne y en ella ha muerto. Cuando lo que 
a de ser redimido le acaece al Redentor, está ya redimido [...] Cuando decimos 
Que Dios ha seguido siendo eternamente el mismo, intocable, inmutable y glorio- 
50 no sólo lo decimos obligados por la tiranía de una rígida metafísica de la infini- 
del ser puro, perfecto y sin mancha, sino porque, para ser redimidos en lo que somos, 
tamos a alguien que sea distinto de nosotros» (1231 1, 1985). 
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como personas, en alguna lejana manera nos vuelve a hacer 
comprensible la encarnación y la redención en su expresión 
dolorosa. La pasión de Dios, de la que ya hablaba San Ignacio 
de Antioquía, es una legítima manera humana de hablar sobre 
Dios porque primero ha sido una real manera histórica de ser 
Dios '*, 


b) Historicidad y autoconciencia de Jesús 


La segunda inflexión significativa en la cristología contempo. 
ránea es la comprensión de la historicidad de Jesús y de su saber 
correspondiente '*, Ella implica una realización kenótica de la 
existencia eterna del Verbo, un insospechable acompasamiento 
divino a la historia. Entre la vieja tesis de un Cristo comprehen- 
sor a la vez que viador, que poseía la ciencia adquirida, la infusa y 
la visión beatífica por un lado '%, y por otro la tesis modernista 


143 Cf£. 4d Rom. VI, 3 (BAC p.478). . 

144 Para la historia del problema con el paso de una comprensión objetivista 
que pregunta por el saber de Cristo, en relación con las cosas, consigo y con Dios, 
como si fueran objetos frente a sí, expresada en la teoría clásica de las tres ciencias 
(experimental, infusa, beatífica), a una comprensión personalista que pregunta por 
la autoconciencia de Cristo y el saber de su concreta misión en la historia salvífica 
universal, con los nombres claves en la polémica (Galtier, Seiller - Parente, Die- 
pen), cf. la obra ya citada de B. XisurTa, El Yo de Jesucristo..., o.c., y E. GUTWENGER, 
Benusstsein und Wissen Christi..., o.c. Además del artículo pionero de Rahner, abrió 
nuevas perspectivas H. RIEDIINGER, Geschichtlichkeit und Vollendung des Wissens Cbris- 
ti, o.c., estableciendo la conexión entre la cualificación intelectivo-volitiva de la 
persona encarnada de Cristo y su misión. En esa línea piensa H. U. von Balthasar: 
Teodramática UI, 156-172; Ip., «La conciencia de Cristo», y «Crucificado por noso- 
tros», en Puntos centrales de la fe (BAC, 1985) 131-144, 155-168. Un papel importante 
han jugado las reflexiones de R. GUARDINI, «La realidad humana del Señom, en 
Obras, U1 (Madrid 1981) 91-232, sobre la posibilidad y el sentido de hablar de una 
«psicología de Jesús». No se ha pensado todavía suficientemente la cuestión de la 
autoconciencia de Jesús en relación con la acción constituyente y actualizadoes del 
Espíritu Santo sobre su humanidad. «Esta relación del Hijo encarnado al Padre 
supone, en primer lugar, la mediación del Espíritu Santo. El Espíritu debe, pof 
tanto, ser incluido en la conciencia de Jesús en cuanto Hijo» (Documentos, 385). 

145 C£ STA. 111 q.5 a.10 (Utrum Christus fuerit simul viator et comprebensor); 4.9 a2 pd 
q,10 (la ciencia de los bienaventurados); q.9 2.13 y q.11 (la ciencia infusa); 4.9 añ) 
q-12 (la ciencia adquirida). Cf. J. Ernst, Die Lebre der hochmittelalterlichen Treologóe von 
der vollkommenen Erkenntnis Christi (Friburgo 1971); P. Kalser, Das Wissen Christ 
o.c.; A. SEPINSK1, La psychologie du Christ chez Saint Bonaventure, o.c.; J. P. Y ms 
«Saint Thomas d'Aquin et la science du Christ. Une rélecture des questions 9-12 
de la Tertia Pars de la Somme de Tbéologie», en Saint Thomas au XXóme site, 0%. 
394-409, E Martinez FRESNEDA, La gracia y la ciencia de Jesucristo..., O.C. 
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de un Jesús que ignoraba como todos y no sabía más que los 
demás (DS 3427-3438), la cristología reciente ha mostrado que la 
gncarnación no se realiza como un acto puntual y conclusivo de 
la inserción de Cristo en el mundo, sino en un tracto sucesivo, 
descubridor y acrecentador, que abarca desde la concepción a la 
muerte; que no es una asumpción estática, sino una realización 
dinámica, creciente con el tiempo, como resultado de naturaleza 
en proceso y de libertad en ejercicio. Ser hombre es ir llegando a 
ser hombre. Se es persona viviendo y forjando una personalidad 
en actos, en reacción a otras libertades y en ignorancia del futuro 
como condición de la propia libertad. Un saber radical de la pro- 
ia identidad y misión no significa el saber anticipado de cada 
uno de los pasos y decisiones que habrá que tomar en el futuro. 
Ser es tiempo y realizar un destino implica ir llegando a una meta 
r elecciones sucesivas, proporcionadas en cada momento al 
horizonte de saberes y poderes. El Verbo existe encarnado para 
ser redentor y divinizador del hombre en una historia, en ateni- 
miento fiel a lo que Dios esperaba de él y a lo que los hombres 
respondían ante él. Para nadie está dicho de antemano y en abs- 
tracto qué es ser hombre; y, además, un saber previo no ahorra 
una decisión y una definición no sustituye a una predilección. 
También el Hijo eterno tenía que gestar su personalidad tempo- 
ral en novedad. La misión creaba las condiciones de ejercicio de 
la personalidad y, por tanto, también de la actualización humana 
de la persona divina. 

En 1985 la Comisión Teológica Internacional elaboró un 
Documento sobre «La conciencia que Jesús tenía de sí mismo y de su 
misión». En él se recoge lo mejor que la exégesis ha pensado 
sobre la historia, misión y palabras de Jesús a la luz de categorías 
romo proexistencia, la necesaria historicidad de su vida a la vez 
que la necesaria conciencia de su misión y de su persona, para 
poder ser redentor. Leyendo ese texto se encuentran entre líneas 
y a veces explicitados en líneas los pensamientos de Rahner, 
Schúrmann y Balthasar. El texto se presenta en cuatro proposi- 
Fiones, a las que sigue un comentario. El método consiste en 

Poner lo que la predicación apostólica dice sobre Cristo; luego lo 
Que dicen los evangelios sinópticos como suma de tradición de los 
testigos primeros junto con la aportación propia de cada evange- 
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lista; finalmente el evangelio de San Juan que formula de MANErA 
explícita y teologal lo que los otros tres proponen de Manera 
implícita y narrativa en sus relatos de los hechos y en sus síntegiy 
del mensaje de Jesús. 
Éstas son las proposiciones, a las que sigue un comentario, 
1. Jesús y su relación con Dios. 
«La vida de Jesús testifica la conciencia de su relación filia 
Padre. Su comportamiento y sus palabras, que son las del “sery;. 
dor” perfecto, implican una autoridad que supera la de los ant. 
guos profetas y que corresponde sólo a Dios. Jesús tomaba esta 
autoridad incomparable de su relación singular a Dios, a quien ¿] 
llama “mi Padre”. Tenía conciencia de ser el Hijo único de Dios y 
en este sentido, de ser, él mismo, Dios». 


2. Jesús en su relación con el Reino. 


«Jesús conocía el fin de su misión: anunciar el Reino de Dios y 
hacerlo presente en su persona, sus actos y sus palabras, para que 
el mundo sea reconciliado con Dios y renovado. Ha aceptado 
libremente la voluntad del Padre: dar su vida para la salvación de 
todos los hombres; se sabía enviado por el Padre para servir y para 
dar su vida “por la muchedumbre” (Mc, 14,24)». 


3, Jesús en su relación con la Iglesta. 

«Para realizar su misión salvífica, Jesús ha querido reunir a los 
hombres en orden al Reino y convocarlos en torno a sí. En orden 
a este designio, Jesús ha realizado actos concretos, cuya única 
interpretación posible, tomados en su conjunto, es la preparación 
de la Iglesia que será definitivamente constituida en los aconteci- 
mientos de Pascua y Pentecostés. Es, por tanto, necesario decir 
que Jesús ha querido fundar la Iglesia». 


4, Jesús en su relación con todos los hombres y con cada hombre. 


«La conciencia que tiene Cristo de ser enviado por el Padre para 
la salvación del mundo y para la convocación de todos los hombres 
en el pueblo de Dios implica, misteriosamente, el amor de todos los 
hombres, de manera que todos podemos decir que “el Hijo de Dios 
me ha amado y se ha entregado por mi” (Gál 2,20)» '*, 


c) El acompasamiento de Dios al hombre y la cristología kenótica 


La encarnación del Hijo es verdadera, porque se da su inset- 
ción en el universo real y existencial del hombre, que hemos 
designado como «acompasamiento» y que es algo más que la 


146 Documentos, 379-391. 
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mera adaptación exterior o humillación moral. Se trata de la 
capacidad y voluntad divinas de hacer la experiencia humana en 
toda su hondura, dureza y desvalimiento. Al real plegamiento 
del que existía en la forma de Dios a las exigencias internas de 
la vida humana, que por un lado exigen la real permanencia del 
ser divino en su verdad y consistencia (lo contrario sería una 
yulgar disolución de Dios en el mundo) y por otro la determi- 
nación de existir desde las estructuras y dinamismos, tanto posi- 
tivos como negativos, de la condición humana (sin la cual la 
encarnación sería un vulgar mito o una aparición de Dios seme- 
jante a las apariciones y desapariciones de los dioses griegos): a 
eso es a lo que hemos llamado kérosis o humillada inserción de 
Dios en el mundo. Ese acompasamiento kenótico se realiza en el orden 
óntico, psicológico y ético. El ser del Hijo eterno se realiza como 
existencia y como proceso vital dentro de las condiciones de la 
finitud; su conocer se realiza dentro de los límites de los senti- 
dos, su sentir y querer pasan por las estrecheces y anchuras 
mortales. Esto sólo es posible en una comprensión de la reali- 
dad como creación y del hombre como imagen de Dios. El ser 
del hombre está diseñado para contener y expresar a Dios; por 
eso al recibirlo encarnado no lo des-hace ni des-figura, sino que 
le confiere una forma y le acrecienta con una figura que antes 
no poseía. Al cumplir esta función el hombre actualiza su posi- 
bilidad suprema: expresar a su Creador. Quedan así el Creador 
en la creatura y la creatura en el Creador. Esta expresión kenóti- 
ca del ser y del saber de Cristo ha sido reconocida tanto por la 
Comisión Bíblica Pontificia como por la Comisión Teológica 
Internacional. Superan así el formalismo con el que la escolásti- 
ca pensó la encarnación, al acentuar el aspecto metafísico y la 
función de «epifanía» más que la del Dexs absconditus en la mate- 
fía, que acentuó Lutero. Y superan por otro lado cualquier lec- 
tura metafísica de la Aénosis que suponga una negación de la 
tterna divinidad y de la condición indestructible del Hijo encar- 
nado 117, 

Más allá de inaceptables extremosidades (Dios dejando en la 
Encarnación y muerte de Cristo de ser Dios y dejando de saberse 


147 A . z e Lea 
Q C£. crx, La conciencia que Jesús tenía de sí mismo y de su misión, en Documentos, 386, 
MM. BIBLiQUE PONTIFICALE, Bible et Liturgie, o.c., n.2,2.1,3 (p.93s; 45). 
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tal), la «cristología kenótica» '* divisó algo esencial en la com, 
prensión de la encarnación. El Verbo por su expresión cncarnagiy 
va queda inmerso en la finitud humana, a la vez que sigue estan. 
do acogido por el Padre y el Espíritu en su radicación divina, Ha 
aparecido también la necesidad de pensar, con más radicalidag 
que lo ha hecho la teología hasta ahora, la actuación propia de 
cada una de las personas en la encarnación, a la vez que la peren. 
ne presencia por arrastre de las otras dos !%. No hay una encar. 
nación ni una redención en la que el Padre y el Espíritu no estén 
expresados e implicados; ahora bien, la expresión encarnativ en 
humanidad personalizada (Rénosis) es exclusiva del Hijo. La teolo- 
gía moderna piensa que la relación de Dios con el mundo está 
en concordia con las relaciones intratrinitarias, y lo mismo que 
no son convertibles las procesiones divinas, tampoco lo son las 
misiones salvíficas; desde ahí afirma que sólo el Hijo podía 
encarnarse, porque siendo mediación en la Trinidad prolonga su 
función llegando a ser mediador entre Dios y la creatura 1%, En 
medio de todo esto queda por pensar lo que es el tiempo para 
Dios, en la medida en que es la expresión del hombre, cómo por 
tanto sólo le afecta a Dios en cuanto que es hombre y cómo 
repercute esta determinación del tiempo en su ser trinitario, Aquí 


148 Los llamados «kenóticos» bajo la influencia de Hegel introducen la Aénesis de 

Cristo en la divinidad, y con ella la mutabilidad y el sufrimiento. El rechazo previo 
de la teoría de las dos naturalezas colabora a esta transposición directa del sufri- 
miento de Cristo al ser eterno de Dios. En el punto de partida está G. T11omasias, 
Christi Person und Werk (1853-1861). Tras él siguen dos líneas su pensamiento: una 
alemana y otra inglesa. C£. A. M. Ramsux, From Gore to Temple. The Development ef 
Anglican Theology between Lux Mundi and tbe Second World War 1889- 1939 ( 
1960); J. MacquarrtE, «Kenotic Christology», en Jesus Christ in Modern ThongHt 
(Londres 1990) 245-250; y H. U. von BaLTHAsar, Teodramática N, 220-244, que hace 
un recorrido completo de estos planteamientos kenóticos hasta nuestros días 0 
Moltmann, K. Kitamori, B. Brasnett, K. Barth, J. Galos). 

149 La hipótesis contraria según la cual cualquiera de las personas podría haber: 
se encarnado la presenta, como tal hipótesis, San Agustín, la transmite: Pedro 
Lombardo y la recoge Santo Tomás. Este, después de haber expuesto la conve” 
niencia de que fuera el Hijo, añade: «Si vero quaeritur utrum Pater vel Spiritus 
Sanctus incarnari potuerit, vel etiam modo possit, sane responderi potest *l 
potuisse olim et posse nunc carnem asumere et hominem fieri tam Patrem quam 
Spiritum Sanctum. Sicut enim Filius homo factus est, ita Pater vel Spiritus Sanctus 
potuit et potesb» (P. LomBARDO, Sententiae in IV * Libris distinctae lib.111, dist.1 capl-2): 

150 Cf. rr, Cuestiones selectas de cristología (1979), en Documentos, 219-242, y Te 
eta-Cristología- Antropología (1981), en ibid., 243-264 esp.248-250. 
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topamos con los límites del lenguaje teológico: tener que hablar 
del eterno con categorías de tiempo y del hombre mortal y finito, 
con las categorías escatológicas que el Resucitado y el Espíritu 
introducen en el mundo '%!, 


151 Tras la obra clásica de . MOUROUX, Le muystére du ferps (París 1962), Balthasar ha 
sado con especial lucidez lo que es el tiempo de Cristo, la inclusión del Eterno en 


"el tiempo y a la vez la inclusión de la historia en la vida y persona de Cristo. Cf, Teología 


de da historia (Madrid 1964 = 1992); ln, Das Ganze im Fragment (Winsiedeln 1990). La 
unión hipostática no es un acontecimiento puntual, un factum, sino un faciendum en el 
«tiempo. La historia es así constitutiva de la existencia encarnada de Dios. El tiempo 
constituye al Eterno en su existencia mundana. En la cristología «se trata de entender 
la historia de Jesucristo, su muerte y resurrección como destino (Geschick) y su auto- 
¡srealización, por medio de los cuales acontece la unión hipostática» (P. HUNERMANN, 
«Gottes Sohn in der Zeit. Entwurf cines Begriftes», en L. Scherezyck, Grundfragen der 
istologie here, O.., 114-140, cita en 128). 


TERCERA PARTE 


PRAESENTIA SALUTIS 
LA REALIZACIÓN DE LA OBRA 
SALVIFICA DE CRISTO 


CAPÍTULO XV 


LA SALVACIÓN DE CRISTO Y SUS 
MEDIACIONES EN LA HISTORIA 


1. La realidad y la continuidad de Cristo en la historia 


Dos problemas primordiales tiene que conjugar positiva y 
especulativamente la cristología: la unicidad de Cristo y la uni- 
yersalidad de su obra salvífica, esclareciendo la existencia parti- 
cular de Jesús en el tiempo, el «una vez» (ÚraE) de su vivir y 
morir personalísimos (Heb 9,26,28; 1 Pe 3,18; Jds 3-5) !, a la vez 
que explicitando la significación de ese destino para todos los 
tiempos y para todos los hombres, el «de una vez para siempre» 
(Eparos) ?. Tiene que mostrar que en aquel sujeto coinciden en 


U La carta a los Hebreos contrapone la multiplicidad y provisionalidad de los 
ssscrificios de la antigua ley a la unicidad y definitividad del sacrificio de Cristo. Al 
soMáxs de 9,25s corresponde el úral de 9,26-28. Esta palabra tiene un peso espe- 
cífico en la carta 6,4; 9,7.26-28; 10,2; 12,26-27. La alusión a la unicidad de la cruz 
aparece también en Rom 6,10; 1 Pe 3,18. Una sola vez acontece el sacrificio de 
Cristo (7,27; 9,28); una vez su ida al Padre (9,12), la venida al mundo (9,26). La 
Parusia no es una repetición del acontecimiento redentor (9,28). A esta unicidad 
en el destino de Cristo corresponde la unicidad en la existencia cristiana: ilumina- 
ción (6,4), purificación (10,2), santificación (10,10), en cuanto actos objetivos 
Ibnstituyentes. La unicidad del acontecimiento salvífico de Cristo está fundada en 
su eficacia objetiva e implica la definitividad y la irrepetibilidad. C£ O. Michis, Der 
Brie" an die Hebráer (Gotinga 1960) 214-215. «óma£: Mot aimé de Pauteur qui 
Vemploie comme synonime d'ephapax (7,27; 9,12; 10,10); caracterise une action 
qui ne peut se répeter (9,7.26.27; 10,2) et considérée comme la derniére (12,26). 
C£ Jug 6,39; 16,28; EscHYIK, Agamenon 1322» (C. Sica, L'Epitre aux Hébremx, 1 
[París 1953] 150). 

«Pues sabemos que Cristo resucitado de entre los muertos ya no muere, la 
Muerte no tiene ya dominio sobre él. Porque, muriendo, murió al pecado una vez 
Para siempre, pero viviendo vive para Dios» (Rom 6,9-10; cf. Heb 7,27; 9,12; 
10,10). «Con una única oblación consumó para siempre a los que estaban llamados 
2 la santificación» (Heb 10,14). «El acontecimiento histórico único que no puede 
Ser repetido posee un valor redentor decisivo e infinito. Lo que Jesús, sumo sacer- 

te, ha llevado a cabo sobre el plano terrestre es consiguientemente el centro de 

ustoria de la salvación, el centro del tiempo (die Mitte, le Milien). Todo el culto 
centrado de aquí en adelante sobre este acontecimiento histórico: la vida 
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unidad de persona el Jesús judío y el Cristo salvador de toda la 
humanidad (Hch 4,12). 

¿Cómo se continúa y actualiza, personaliza y universaliza 
tanto la realidad de su persona como la eficacia de su acción? E] 
punto de partida de esta reflexión es que Dios provee a los 
hombres ofreciéndoles la salvación a partir del envío de su Hijo 
y del don del Espíritu que están radicados en un lugar y tiempo, 
pero que no los obliga a trasterrarse, dejando su tierra propia 
para encontrar la salvación en aquella tierra, ni a trastemporarse 
dejando su tiempo propio para vivir en el tiempo de Jesús, 
Nadie tiene que hacerse judío ni trasponerse al siglo primero 
para encontrar la salvación ?. Pero si esto es así, ¿cómo se da el 
encuentro entre Cristo salvador y cada hombre necesitado de 
salvación? ¿Cómo llegan los acontecimientos a ser salvíficos 
para cada hombre que necesita la iluminación, redención y dei- 
ficación traídas por Cristo? 


a) El punto de partida: No hay Dios inmediato 


Estamos ante el problema de la continuidad de Cristo y de las 
mediaciones bistorificadoras y personalizadoras de su salvación. Partimos 
de una convicción que no necesitaría ser explicitada: que no 
hay «Dios inmediato», ya que entre el Infinito y el finito hay 
una desproporción absoluta. Dios nos encuentra a nosotros y 
nosotros le encontramos a él, mediado siempre en algo o por 
alguien *. El valor y dignidad de las mediaciones para el conoci- 


humana vivida una vez por fodas por este Sumo Sacerdote, coronada una vez por 
todas por la muerte expiatoria, que confiere a esta vida su conclusión y su perfec- 
ción» (O. CuLMANN, Cristología del NT, o.c., 156). 

3 El concilio de Jerusalén, como máxima autoridad en la Iglesia naciente y estruc- 
tura paradigmática de posteriores concilios ecuménicos, determina que ser cristiano 
es convertirse a Jesucristo y recibir el Espíritu Santo sin necesidad de adherirse a 
pueblo judío, vivir la existencia nueva derivada de la fe y la conversión, ni tener que 
asumir una cultura ni formas religiosas pertenecientes a la anterior experiene 
nacional de Israel. La ida de Pablo a todos los gentiles con el exilio de la matr? 
judaica engendradora fue ratificada por la comunidad de Jerusalén y quedó para 
siempre como norma de la evangelización. Cf. Hch 15,6-30; 19 («que no se inquiete 
a los que de los gentiles se conviertan a Dios»); v.28 («Ha parecido al Espíritu Santo 
y a nosotros no imponerles ninguna otra carga más que estas necesarias»). 

4 El cristianismo habla de encuentro interpersonal con Dios, que implica 
dad, intersubjetividad, diálogo, no identificación con Dios. Ta creación no € 


alteri- 
s una 
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miento y el encuentro con Dios dan el valor de cada una de las 
filosofías y religiones. Esas mediaciones pueden ser la naturale- 
za, la historia, la persona humana, Dios mismo existiendo en 
expresión mundana. En la perspectiva de la fe personal, inda- 
gando los fundamentos de su posibilidad, distinguimos: media- 
ciones subjetivas, mediaciones objetivas y mediaciones absolu- 
tas, dentro de las cuales aparece la lógica de la encarnación 
histórica del Hijo eterno en Cristo, que consuma un proceso 
mediador iniciado con el pueblo de la nueva alianza 5. Dios nos 
encuentra en lo otro de sí, que es una humanidad como la nuestra; nosotros 
le encontramos en lo otro de nosotros, que es su divina humanidad creada. 
La humanidad de Cristo es la mediación que el Padre por el 
Espíritu suscita a su Hijo para ser hombre, para saber en él lo 
que es ser hombre y encontrar al hombre en su lugar propio. 
No hay, por tanto, Dios inmediato y todo encuentro con él 
supone un trascendimiento respecto de la realidad que nos le 
media. 

La única excepción es aquella mediación en la que Dios es 
realmente él mismo en lo nuestro y nosotros somos realmente 
nosotros mismos en lo suyo: la humanidad de Cristo. No hay una 
esencia divina detrás de esa humanidad de Cristo, a la que ten- 
dríamos que dirigirnos renunciando a ésta. No hay una esencia 
humana, más allá de nuestra humanidad concreta, tal como la 
encontramos en Cnisto, a la que tendríamos que orientarnos tras- 


fase previa para una disolución ulterior de la creatura en el abismo infinito de ser, 
que es el Creador. La pasión del místico es «romper la tela de este dulce encuen- 
tro». Cf. S. JUAN DI: 1A CRUZ, Llama de amor viva 1,32. 
_ La inmediatez de Dios al hombre ha tenido su punto cumbre en la unión hipos- 
tática. La humanidad de Cristo es la mediación para la inmediatez con Dios, repite constan- 
[temente Rahner. Entre el hombre y Dios, en el tiempo y en la eternidad, hay 
encuentro personal, no fusión real. «Verdaderamente son encuentros con los que 
siempre penetra, endiosando la sustancia del alma, haciéndola divina, en la cual 
fibsorbe al alma sobre todo ser a ser de Dios» (Llama 1,35). El esfuerzo del hombre 
HO Puede tender a anular la creación ni su creaturidad para identificarse con Dios 
Iviéndose en él, sino a trasparentarse hacia él y a otorgar cada vez más consis- 
pues personal a la creatura, tras conocer mejor al creador. 
El AT habla de una manifestación de Dios (teofanías, encuentro con las per- 
dades guía: Abrahán, Moisés, Elías, etc.) a la vez que explicita las mediacio- 
Eee comunitarias. Cf. W. BRUEGGEMANN, Theology of the OT (Mineápolis 1997) 
da que bajo el título general: «Israel's embodied Testimony», enumera los 
ujetos mediadores (la Torá, el Rey, el Profeta, el culto, el sabio). Cf. A, LEONARD, 
hérence de la foi... OL. 
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cendiendo su carne humana. Esta mediación absoluta de Di 
que es Cristo encarnado, no tiene que ser trascendida hacia 0», 
esencia trascendente a él, porque no hay una esencia Atrio" 
posterior a las personas divinas, pero sí tiene que Ser trasceng. 
viéndola con los ojos de la fe, para poder percibir su condici 
divina en sus rasgos judaicos. Hay que verla como humanj E 
nuestra y la luz de la fe nos la hace transparente hasta reconoc 
como lo que es también: humanidad de Dios, y por ello sacra, 
mento de nuestra salvación y ejemplo para nuestra realización q 
el mundo. Frente a la mística del Rhin y la mística del reco; 
miento propia de los franciscanos como Osuna, Laredo y Pal, 
frente al erasmismo y los alumbrados, no siempre discernidos ey 
sus propuestas diferenciadas, Santa “Teresa concentra su atención 
y contemplación en la humanidad de Cristo: «Todo nuestro bien 
y remedio es la sacratísima humanidad de Nuestro Señor Jesy. 
cristo» %, Frente a la disolución de la humanidad de Jesús al estilo 
hegeliano tras la venida del Espíritu, ella dirá: «Paréceme a mí que 
si tuvieran la fe como la tuvieron después que vino el Espíritu 
Santo, de que era Dios y hombre, no les impidiera (la contempla. 
ción de esta humanidad); pues no se dijo esto a la madre de Dios, 
aunque le amaba más que a todos» ?. 

Hemos dicho esto para descartar de entrada, por un lado, 
todo dualismo, que considera metafísicamente ajenos e histón- 
camente inconciliables Dios y el mundo, y, por otro, descartar 
todo monismo, que piensa la unión del hombre con Dios como 
identificación directa. La humanidad de Cristo es la figura 
suprema que da los criterios para comprender todas las formas 
de unión del hombre con Dios y todas las dernás mediaciones 
(la naturaleza, la gracia, la visión beatífica, etc.). En ellas tiene 
lugar la unión del hombre con Dios y de Dios con el hombre. 
real y personal, diferenciada e inseparable para siempre, 
identificación entre sí y sin trasformación en otra realidad (Ds 
302). 

Cristo es la mediación histórica e intransitiva del Absoluto 
revelado como amor y solidaridad en asumpción de nuest 


7] 
6 Moradas VL, 7,4; Vida cap.22-23. Cf. S. Castro, Cristología teresiana ¡mado ! 


1978), con prólogo de M. Andrés, que centra históricamente el problema (p34) 
? Vida XXAL, 1. 
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sino para insertar en él un principio de nueva libertad y de 
e a divinización. 
ful 
«Jesús no es el lugar de paso indiferente de mediaciones pura- 
mente transitivas, sino el Mediador concreto y subsistente de la 
confesión de fe, el que está en el corazón de todas las demás 
mediaciones y asegura su arraigo último en Dios mismo» $. 


mar que Cristo es una mediación intransitiva significa que 
no da paso simplemente a las realidades divinas desde Dios 
hasta los hombres, sino que en él adquieren una realización y 
onalización humana. El es el mediador y la realidad mediada, 

en la medida en que el Hijo incluye al Padre y al Espíritu. 


p) Cristo, mediación perenne de Dios a la historia 


Cristo es la mediación que Dios se suscita a sí mismo para 
existir encarnado: ¿Cuáles son las mediaciones que le otorgan 
continuidad, permanencia, universalidad y concreción en nues- 
ra historia? ¿Cómo se explica el hecho de la peculiar perdura- 
ción de Jesús a diferencia de otras personalidades históricas? 
¿Cuáles son las formas concretas de esa perduración? Estas for- 
mas, ¿son el resultado ocasional del desarrollo histórico, o, por 
el contrario, son mediaciones de sí mismo que el propio Cristo 
ha previsto, decidido e instaurado, si no en la concreción de sus 
fguras históricas individuales, al menos en la estructura fundamental 
que las orienta? Con estas preguntas estamos enunciando pro- 
blemas fundamentales de la cristología, por un lado, de la ecle- 
sología y de la pneumatología, por otro. Anticipando la res- 
puesta digamos que la fe en Cristo no ha existido ni puede 
tustir sin la Iglesia, que la Iglesia no ha existido ni puede existir 
tn el Espíritu Santo. Cristo, Espíritu, Iglesia constituyen un triángulo 
rrompable. Sin la acción creadora del Espíritu suscitándole una 

anidad proporcionada no hubiera existido el Verbo encar- 
tado, es decir, Cristo; sin Cristo no hubiera surgido la Iglesia, 
in la Iglesia no hubiera perdurado Cristo. Sin el Espíritu, ni 
Cristo ni la Iglesia hubieran trascendido las fronteras de Palesti- 


BCE A LkonarD, Cobérence de la foi..., 0.C., 51. 
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na y del siglo 1. El primer hecho que los historiadores del crjg_ 
tianismo tienen que explicar es cómo y por qué cada generación, 
encuentra delante de Cristo y reacciona delante de él, en adhesión o pe 
rechazo, con la misma inmediatez, con que lo hicieron sus contemporáneo; 
Cristo ha sido vivido como contemporáneo de cada hombre y 
de cada generación. Ser creyente es sentirse contemporáneo 
codestinado y corresponsable con el Cristo viviente. No se es 
creyente por trasposición a un pasado, por la simple narración 
de unos hechos o mensaje de antaño, por información sobre un 
Cristo muerto en un tiempo remoto, sino por adhesión a un 
Cristo presente, que mediante la predicación y el testimonio de 
otros creyentes convoca hoy a la fe y al seguimiento como con- 
vocó entonces a los apóstoles, que entrega su existencia por 
todos como la entregó en aquel tiempo, y que sigue enviando el 
Espíritu como lo envió en Pentecostés, suscitando una comuni- 
dad de fe formada por la totalidad de los pueblos reunidos, de 
entre los cuales, hablando todas las lenguas posibles, surge la 
sinfonía de los que proclaman las maravillas de Dios realizadas 
por Jesús. No hay cristianismo ni cristianos por mera prolonga- 
ción de un pasado, sino por un inicio que el Cristo viviente lleva 
a cabo en cada época mediante un encuentro revelador con 
cada hombre. 


c) Las tres formas de comprender y realizar la perduración de Cristo 


Comencemos por pensar el hecho histórico irrefragable: 
Cristo ha perdurado. ¿De qué naturaleza es esa perduración y 
actualidad? Hay tres formas posibles de pensarla. Puede ser pen- 
sada como resultado directo de la influencia de su existencia his- 
tórica con los hechos, mensaje y conclusión que tuvo; como 
resultado de una recreación historiográfica que de manera inct- 
sante relee su destino y lo presenta como valioso y ejemplar 2 
cada generación; como el resultado del testimonio de los creyen- 
tes en favor de su persona en cuanto viva, que incluye la pues 
en juego de la propia persona que lo presenta y se presenta 2 5 
misma como testigo, invitando a la vez a creer en él. Lo pec ñ 
de Jesús es que no se trata sólo de la repercusión de su figura 2 
el primer sentido, que en ese caso sería idéntica a la de otras pe 
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sonalidades (profetas, filósofos, políticos, moralistas) y no podría 
amar una pretensión absoluta. 

A Cristo se le ha comparado principalmente con Moisés, 
Buda, Sócrates y Mahoma, como representantes del profetismo, 
ja salvación religiosa y la sabiduría moral. La comparación con 
sócrates no ha cejado en Occidente, desde la Ilustración a nues- 
tros días. Pero los mismos filósofos han presentido la superiori- 
dad de Cristo, bien porque es portador de la salvación para los 

obres e ignorantes y en ese sentido, el sumas philosophus (Spi- 
noza), o bien por la diferencia en su actitud ante la muerte: «Si 
la vida y la muerte de Sócrates son las de un sabio, la vida y la 
muerte de Jesús son las de un Dios» (Rousseau). Hegel adivinó 
en él mucho más; no es sólo un hombre sabio y bueno, sino el 
reconciliador (Sohn, Súhne, Wersóbnung, Versóbntbeit) y el Dios- 
hombre: 


«Cuando se considera a Cristo como a Sócrates se le considera 
como a un hombre ordinario, tal como lo consideran los mahome- 
tanos, como un enviado de Dios, así como todos los grandes hom- 
bres son, en un sentido general, enviados y mensajeros de Dios. Si 
de Cristo se dice solamente que él es maestro de la humanidad y 
mártir de la verdad, no se está en el punto de vista religioso: de él 
no se dice más de lo que se dice de Sócrates. Este aspecto humano 
en Cristo, su aparición como hombre viviente, es uno solo de los 
aspectos» ?. 


¿Cómo alcanza un hecho del pasado vigencia presente, sig- 
nificación universal y valor absoluto? ¿Cómo acredita su escato- 
lógica pretensión salvífica? Hay tres respuestas a estas pregun- 
tas: la historiografía crítica, la interpretación existencial, el kerigma de la 
J en la Iglesía. Las tres intentan mostrar cómo podemos conocer 
hoy a Cristo y encontrarnos con él, cómo podemos reconocer 
su significación escatológica y cómo puede ser una realidad sal- 
Vífica accesible a cada uno de nosotros, a diferencia de como 
Puede serlo cualquier otra personalidad. 


id Hkui, Lecciones sobre Filosofía de la religión, o.c. MM, 226. Cf. X. TU.LIETTE, 
Bocrate et Jésus», en Le Christ de la philosopbie, o.c., 79-85. 
n 


b, 


DA 


748 PI  Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 
— La historiografía positivista 


La respuesta historiográfica es necesaria pero insufi 
ya que apenas puede llegar más allá de unos datos elemental 
respecto de su existencia, tiempo y lugar, mensaje y rCPercusi ES 
inmediata. La interpretación existencial busca no sólo la POSI, 
vidad de los datos, sino la forma de existir, estar en el mundo i 
abrirse a la trascendencia propia del sujeto estudiado, su auto. 
comprensión como hombre que puede enriquecer las posjpy 
dades existenciales de la humanidad. Ella exige la implicación 
del sujeto que interpreta desde una actitud auditiva y receptiva, 
no sólo dominativa y apropiativa, dejándose decir desde el Obje- 
to y no sólo dictando desde el sujeto que investiga, pasando asi 
de una actitud kantiana a una actitud abierta que inclina al suje- 
to a dejarse moldear por la realidad que le adviene. Tal actitud 
es necesaria pero insuficiente. 


Ciénte, 


El acceso histórico positivo se radicaliza con la Ilustración, 
a partir del momento en el que se abre el «horrible foso» entre 
historia y fe. Sus últimos exponentes son los grandes autores 
del protestantismo liberal o del neoprotestantismo iniciado por 
Schleiermacher, y que tiene en Harnack y Troeltsch sus expo- 
nentes máximos. El método de la interpretación existencial es 
resultado de la convergencia de dos actitudes: la fenomenolo- 
gía, que intenta dejar a las cosas ser y decirse (Husserl, Scheler, 
Edith Stein, Guardini), y la estrictamente existencial, determi- 
nada también por el impulso de la teología dialéctica, tal como 
la ha teorizado y ejercitado Bultmann, mostrando cómo toda 
intelección de la realidad presupone en el hombre una precom- 
prensión y una decisión frente al propio destino, el encuentro 
de la realidad que se quiere entender y del sujeto inteligente en 
un ámbito común, afectado por algo que a la vez los implica, 
religa y desborda. Donde el hombre está en juego no se com- 
prende a sí mismo como comprende los objetos, por mera des- 
cripción positiva, verificación cuantitativa o lógica !. El test- 


10 «Ahora bien, de hecho y en la medida en que las decisiones juegan un papel 
en los fenómenos históricos, se puede decir que los fenómenos históricos hacen 
aparecer posibilidades de autocomprensión humana. Pues las decisiones se apo 
yan, consciente o inconscientemente, sobre una autocomprensión. La interpret 
ción existencial se propone comprender los fenómenos históricos, preguntan 


C.15. La salvación de Cristo y sus mediaciones en la historia 749 


onio creyente abarca estas dos dimensiones, pero se sitúa en 
lano: parte de los hechos positivos, presupone la determi- 
A de nuestra existencia por ellos pero los interpreta y pto- 
JOR como llamada-orden-don de Dios al hombre, provocando 
P decisión y al seguimiento en la fe. La cristología remite a la 
historia (mediación positiva), incluye al sujeto personal en juego 
(mediación subjetiva), a la vez que afirma la presencia de Dios 
ismo en acto como actor y contenido (mediación absoluta). 


dl Si la historia de la investigación de la vida de Jesús (Leben Jesu 
Forschang) ha reconocido su última incapacidad para ofrecernos 
una historia de Jesús, coincidente en los datos esenciales, la 
historia de la interpretación existencial de Jesús ha rescatado 
aspectos olvidados desde que comenzaron los métodos históri- 
co-críticos, pero tampoco ha logrado acercarnos un Jesús que, 
yendo más allá de nuestra propia autointerpretación existencial, 
nos ofreciera fundamento para una adhesión absoluta, fundada 
no sobre nuestra indigencia o experiencia, sino sobre otra reali- 
dad, que tuviera capacidad de acreditársenos como la presencia 
salvífica y escatológica de Dios. Si queremos hablar de Cristo 
como algo más que una figura histórica del ayer, otorgándole 
calidad salvífica escatológica en el hoy, hay que hablar de la Lgle- 
sia y de su anuncio en la fe, que los creyentes hacen como 
viniendo de más allá de ellos y yendo más allá de ellos; hay que 
hablar también del Espíritu Santo, y de su acción en el corazón 
de los oyentes, que acredita a Jesús como Mesías y Señor; hay 
que hablar de los sacramentos que trasmiten y alimentan perma- 
nentemente la vida de Cristo en el cristiano en función de los 
momentos decisivos de su existencia. 


Éstos son los hechos históricos. Después de haber recono- 
cido a Jesús viviente por sus apariciones a los que habían comi- 
do y bebido con él, primero a individuos como Magdalena y 
Pedro, después a los dos de Emaús, luego a los doce y a Pablo, 


qué autocomprensión se hace visible en ellos. Esto supone naturalmente que el 
intérprete está él mismo conmovido por la cuestión de la interpretación de la exis- 
tencia» (R. BULTMANN, «Antwort an Ernst Kásemann», en Glauben und Versteben, YV 
(Tubinga 1967) 193). C£. Íb., «Das Verstándnis der Geschichte im Griechentum 
und Christentum», en ibíd., 91-103; Ip., «Geschichte und Eschatologie im NT», en 
ibíd. 11, 91-106; Ip., Geschichte und Eschatologie (Tubinga 1958). 
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finalmente a los apóstoles y a una multitud de hermanos u 
Iglesia no se contenta con una repetición de los hechos o de) 
doctrina de Jesús. El cristianismo no nace sólo de la DArrACIóN 
de una historia anterior significativa. La Iglesia no se ha Const. 
tuido a sí misma movida por el mero recuerdo del pasado y po 
estar dispuesta a seguir prolongando el mensaje de Jesús SObre 
el Reino de Dios que viene al mundo, la misericordia, el amor al 
prójimo, la solidaridad y la esperanza absoluta. A la Iglesia no Je 
ha dado origen sólo el pasado de Jesús, ni la ejemplaridad de sy 
comportamiento, ni el valor de su doctrina o la convicción qe 
que «su asunto continúa» (W. Marxen), sino su presencia viva al 
ser reconocido como Mesías y Señor, a partir de su resurrec. 
ción de los muertos *?. Para decirlo con fórmulas sencillas: En 
el cristianismo (fe, Iglesia) no se repite sólo el mensaje del Rej. 
no tal cual; no es sólo propuesto el Jesús histórico sin más; no 
es ofrecido su mensaje moral como mero modelo de comporta. 
miento en directo; no es replicado en seguimiento mimético 
por los propios creyentes. En este sentido hay continuidad 
entre Jesús y Cristo, pero no simple y mecánica. 


La resurrección implica una ruptura por inversión de la his- 
toria anterior con la muerte tomada absolutamente en serio; es 
innovación de realidad en la persona de Jesús. La Iglesia habla 
de él a la luz de la resurrección y del don del Espíritu, afirman- 
do tanto la identidad de sujeto como la diferencia de «estados». 
El primero (Jesús) es un sujeto particular de la historia judía en 


de poa 10,41; Mt 28,1-10.16-18; Le 24,13-35.36-43; Jn 20,19-29; 21,1-19; 1 Cor 
12 La resurrección es un acontecimiento que tiene por sujeto a Dios, el cual 
afirma a Cristo en la vida frente a la muerte, le integra en su vida misma y le cons- 
tituye célula iniciadora de la nueva humanidad. Bultmann, Marxen y otros intenta- 
ron dar una explicación de la resurrección no de naturaleza ontológica perso 
(referida al ser de Cristo), sino de naturaleza noético-hermenéutica (referida al sig- 
nificado de la historia anterior de Jesús). La resurrección sería la interpretación 
dada por los discípulos a lo que descubrieron implicado en la vida, predicación Y 
muerte de Cristo para nosotros: el perdón y reconciliación divinas o el valor unt- 
versal y permanente del mensaje del Reino. Cf R. Burrmann, «NT und Mytholo- 
gle, Das Problem der Entmythologisierung der neutestamentlichen Verkindt- 
gung», en H. W. BarTscH (ed.), Kerygma und Mythos, 1 (Hamburgo 1960) 15-48; W 
MARrxuN, La resurrección de Jesús como problema bistórico-teológico (Salamanca 1979). La 
discusión se ha reavivado en la misma línea ante la obra de G. Lonumann, Dé 
Aujerstebung Jesu..., o.c. Cf. H. VERWEVEN (ed.), Osterglanbe obne Auferstebung?..., 0.65 
SCHLOSSER, «Epilogo: La resurrección», en Jesús el profeta de Galilea, O.C., 277-287. 
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cuencia de las figuras proféticas, sapienciales, mesiánicas, 
alípticas. El segundo, al ser constituido Mesías, Señor e 
Hijo por la resurrección de entre los muertos (Hch 2,36; Rom 
1,4), es un sujeto con significación universal, dado por Dios a 
lá hombres como pionero de la vida nueva y causa de la salva- 
ción (Hch 3,15; 5,31; Heb 2,10; 12,2; 5,9). La resurrección es el 
acontecimiento que constituye definitivamente y manifiesta a 
esús como Cristo y al inicial grupo de seguidores en comuni- 
dad del Resucitado. Toda la historia anterior de Jesús y toda la 
historia posterior de la Iglesia penden de ese hecho: la acredita- 
ción de Jesús por Dios en la resurrección, asumiéndole a su 
propia vida y haciendo partícipe a su humanidad de la gloria 
que como Hijo había tenido desde toda la eternidad, insertando 
así en el mundo un principio nuevo de vida, que reconstruye la 
anterior humana (Mesías) e inicia una nueva divina (Señor). 
«Tenga, pues, por cierto toda la casa de Israel que Dios le ha 
hecho Señor y Mesías a este Jesús a quien vosotros habéis cru- 
cificado» (Hch 2,36). 

Los hombres negaron a Jesús la continuidad en la historia, 
dándole muerte, pero Dios le otorgó continuidad en la eterni- 
dad, otorgándole la resurrección. La perduración de Jesús no es 
el resultado de un esfuerzo heroico por su parte para garanti- 
zarse un puesto en el recuerdo de los hombres o hacerse inolvi- 
dable por la profundidad de su mensaje, la eficacia de su acción 
o la ejemplaridad de sus palabras. Es Dios quien crea la conti- 
nuidad de Jesús por la resurrección: «Dios, rotas las ataduras de 
la muerte, le resucitó» (Hch 2,24). El Dios que realiza milagros 
y prodigios por medio de él es el que le acompaña en la muerte, 
supremo servicio y sacrificio por los muchos, y le afirma ab- 
solutamente en la resurrección devolviéndole a los hombres 
como bendición, e invitando a corresponderle con la «conver- 
sión» y la «fe» (Hch 3,26; 2,38). Éste es el núcleo del kerigma de 
la Iglesia: Dios, invirtiendo la actuación de los hombres, ha 
tesucitado a Jesús, ha cumplido la palabra dada a los padres y 
nos ha dado con él la promesa del Espíritu Santo, que es la 
señal de que han comenzado los tiempos de la salvación defini- 
tiva (Hch 1,4 [esperar la promesa]; Lc 24,49 [Yo os envío la pro- 
Mesa de mi Padre]; Hch 2,16; Jl 2,28-32). La conciencia de que 


la se 
apoc 
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se habían cumplido los tiempos con la resurrección de Jesús 
don del Espíritu anticipaba que el futuro escatológico estz ye 
el origen de la Iglesia misionera, constituyendo el contenido he 
autoconciencia y de su kerigma. 

La experiencia de la resurrección ha engendrado la Telesi 
ha hecho necesario el kerigma que anuncia a Cristo como e y 
citado y, en cuanto tal, causa de la salvación y pionero dea, 
vida. La Iglesia con esta notificación está trascendiendo la di 
toria de Jesús y proponiendo como objeto de fe al que Dios ha 
acreditado como Cristo, y cuya glorificación nos ha merecido el 
Espíritu Santo. El derramamiento del Espíritu Santo en Pentecostó A 
inseparable de la experiencia de la resurrección y ambos hechos son costo, 
sivos con el nacimiento de la Iglesia. Resurrección, Espíritu e Iglesia 
llevan a cabo una transmutación de la realidad de Jesús: con. 
vierten al predicador en predicado, proponen como presente y 
vivo al que la muerte había desacreditado y expulsado de la his. 
toria, se presentan a sí mismos como el ámbito donde es posi- 
ble recibir el perdón de los pecados y sentir el anticipo de una 
vida eterna. 

La Iglesia es la automediación que Cristo se crea para des- 
plegar la potencia salvífica de su encarnación y resurrección. En 
ella hay elementos humanos, libertades decisivas y responsabili- 
dades inalienables, pero lo esencial constituyente es el Espíritu 
Santo, que no suplanta ni al Cristo anterior ni a los hombres 
posteriores, sino que confiere a aquél una inmediatez a toda la 
historia y a éstos una inmediatez a la obra y persona de Cristo. 


des, 


«El Espíritu Santo da testimonio en favor del Hijo, pero de tal 
forma que la continuación o prolongación espirituales del Verbo 
encarnado en la Iglesia no sea una realidad puramente pneumática O 
carismática que sustituiría a Cristo (como si al Reino de Cristo suce- 
diera un Reino del Espíritu), sino más bien la autocontinuación del 
Verbo encarnado, su automediación, o, para decirlo en términos 
paulinos, el cuerpo en el que él se despliega a sí mismo (Col 24)» ". 


15 A. LEONARD, Cobérence de la foí..., o.c., 1335. 
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La interpretación existencial 
- 
Frente al positivismo histórico, representado en su día por 
ack en un sentido y en otro por Jeremias y Theissen, Bult- 
Har n ha visto con lucidez cómo en la raíz misma del cristianis- 
n acá ea A ] 
ps está dada la sucesión-representación de Cristo por la Iglesia. 
me iferencia con la interpretación católica consiste en que para 
4] esa presencialización eclesial acontece exclusivamente por la 
é : a 
aJabra (kerigma), mientras que para el catolicismo se da por la 
vida entera de la comunidad con la autoridad del apóstol, la 


palabra y el sacramento. 


«Si resulta que el kerigma anuncia a Jesús como el Cristo, como 
el acontecimiento escatológico; si este kerigma reclama que en él 
está presente Cristo, entonces el kerigma se ha puesto en el lugar 
del Jesús histórico: lo sustituye (es vertrist ¿hn). Entonces no existe fe 
alguna en Cristo que no sea al mismo tiempo fe en la Iglesia como portadora 
del kerigma, es decir, en la terminología dogmática: fe en el Espíritu Santo [...] 
Esta fe existe ahora por primera vez y a partir de ahora la muerte y 
la resurrección de Jesús pueden ser anunciadas como aconteci- 
mientos salvíficos, con los cuales ha comenzado el nuevo eón. 
Con ello está dada también la posibilidad de la “repetición” (Wie- 
derbolung), el relato kerigmático de los evangelios sinópticos, que no 
es la reproducción de una historia pasada, sino una peculiar pre- 
sencialización (VWergegenwártigung) de lo pasado, que ahora en la luz 
del kerigma de Cristo es visto como nuevo» '!, 


— El kerigma autorizado de la Iglesia 


Ahora se abren dos posibilidades. Una es la concentración 
en el Cristo resucitado, propuesto por el kerigma de la Iglesia, 
con olvido de todo lo anterior, como si la resurrección fuera 
por sí sola el núcleo del cristianismo. Otra es considerar la resu- 
trección y el don del Espíritu como la acreditación, universali- 
zación y ratificación por Dios de toda la vida anterior de Jesús, 
Que ya pertenecen para siempre a la intrahistoria del Cristo y sin 

s cuales éste quedaría convertido en un fantasma, en lugar de 
ser reconocido como el real Mesías, el nuevo Adán, el Espíritu 
Vivificante, el Señor. Bultmann siente la tentación de dejar en la 


1 LL ; 
R. Buurmann, Das Verbálinis..., 0.c., 26 (la cursiva es nuestra). 
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penumbra todo lo anterior asignando la figura de Jesús todavía 
al judaísmo; de considerar su predicación no como real conteni. 
do, sino como mero presupuesto de la teología del NT; de iden. 
uficar al cristianismo como un fenómeno de sincretismo, resul. 
tante de la experiencia pascual, de la relectura del AT, de las 
ideas apocalíptica intertestamentarias y del encuentro de ese 
mensaje con el mundo helenístico 15, Ahora bien, el kerigma no 
supone la anulación de la historia anterior, sino la recolección 
de toda ella desde el mismo comienzo interpretado desde el 
final. Los discursos de Hch, sobre todo los que se dirigen a los 
judíos, tienen como objetivo situar lo acontecido en Jesús como 
punto final en sentido cronológico y como cumbre en sentido 
teológico del plan de salvación de Dios para su pueblo, tal 
como está descrito en el AT 1% Dodd ha mostrado la estructura 
interna de todos esos kerigmas de Hch, que es también la 
estructura interna de los evangelios e incluso de las cartas pauli- 
nas: los hechos acontecidos en Jesús están al final de los tiem- 
pos, habían sido prefijados por Dios y predichos por los pro- 
fetas, tienen su consumación en la resurrección, son una 
invitación a la conversión y la fe, con ellos se nos ofrece el per- 
dón de los pecados y escapamos al juicio futuro 1”. 


2. El mensaje cristológico transmitido por la Iglesia 


¿Cuál es, por tanto, exactamente la relación de la Iglesia con 
la anterior historia de Jesús? Ni olvido, ni repetición, sino reten: 
ción y transposición de todo lo anterior: doctrina, destino, per- 
sona. No es olvido, ya que el final de la historia de Jesús recogt 


15 «La predicación de Jesús pertenece a los presupuestos de la teología del NTy 
no es una parte de ella. Porque la teología del NT consiste en el desarrollo de las 
ideas en las que la fe cristiana se hace consciente y se asegura de su contenido, fun- 
damento y consecuencias [...] El pensamiento teológico comienza de hecho por 
acal y SE el kerigma de la Iglesia primitiva, y con él comienza la teología | 
GR de verdad que a sus presupuestos históricos pertenece la aparición y pS Ñ 

ne Jesús y en este sentido la predicación de Jesús debe ser integrada 
exposición de una teología neotestamentaria» (R. BuLTMANN, Theologie des NT, oc 


1s; trad. esp. p-40. C£. Lo, Das Urbristentum im Rabmen.... 0.€. Cf. J. JEREMIAS ed 


problema del Jesús histórico», en '4bba... o.c.. 203-205 


16 Hch 2,16-24; 3,13; 5-30; 7,10-53, 8.55, 13,17 
17 Cf. C. H. Dono, The Apostol pi os 


., O.C, 
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todo lo precedente, lo legitima y le confiere definitividad. La 
resurrección es el acto de Dios que hace justicia a quien los 
hombres habían hecho injusticia, revela a quien habían desco- 
nocido y devuelve como salvación y bendición a quien ellos 
habían arrojado de la historia y crucificado fuera de la ciudad 
como oprobio y maldición (Heb 13,11-13; cf. Jn 19,17.20). 


a) La resurrección del Crucificado, que envía su Espíritu 


La resurrección de Jesús es la resurrección de un crucificado. La 
crucifixión no fue un percance que Jesús soportó como adveni- 
do desde fuera sin que por sí misma tuviera ninguna significa- 
ción salvífica. Todo lo contrario: la muerte es la expresión 
suprema de la existencia humana. Ésta se encuentra con ella 
como límite y reto absolutos que la provocan, bien a la reten- 
ción de sí misma en dominio exclusivo sustrayéndose a la sobe- 
ranía de Dios, o bien al consentimiento al Dios que nos excede, 
nos llama y nos acoge. La muerte pone al hombre ante el reto 
supremo de elegir entre las tres formas de realizar su libertad: en 
¡lurdimiento y miedo, en rechazo y resentimiento, en consentimiento y 
amor. Una cultura que intenta reducir la muerte a silencio o a 
insignificancia está negándose la posibilidad de existir en la ver- 
dad, que se halla siempre en el límite de lo posible y realizable. 
La muerte es posible vivirla en retenimiento desde sí y en exclu- 
¡fividad para sí, pero, aun cuando acontezca en soledad física, 
puede ser también celebrada en compañía y solidaridad con 
toda la humanidad, haciendo de ella ofrenda, súplica e interce- 
sión por otros. Frente a toda cultura egocéntrica, la suprema 
dignidad de la vida se logra al vivirla con los demás y por los 
demás; correspondientemente, la suprema dignidad de la muer- 
te, aun cuando nadie la pueda realizar por otro y cada uno tenga 
Que realizarla por sí mismo solo, consiste en realizarla con los 
demás y por los demás '*, 


h a Ya Aristóteles ve la felicidad en conexión con la sociabilidad en la vida y con 
¿Polidaridad en la muerte. Tras establecer la conexión entre felicidad y adráprea 
'Rutosuficiencia matiza: «No entendemos por suficiencia el vivir para sí solo una 
a solitaria, sino también para los padres y los hijos y la mujer, y en general para 

S amigos y los conciudadanos, puesto que el hombre es por naturaleza una reali- 
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Jesús se supo solidario del destino de los hombres, bajo el 
poder del pecado y de la muerte. El tenía la posibilidad qe 
poner la potencia de su «sangre», es decir, de su vida como Hi;y 
en amor, allí donde sus hermanos habían realizado su vida en 
desamor y desobediencia bajo el poder del pecado. Jesús podía 
vivir, por tanto, su muerte como la muerte «por los muchos», 
«por los pecados». Hay además otra razón para no dejar la 
muerte de Cristo en un vacío salvífico. El tenía la misión de rez. 
lizar su filiación divina en el tiempo, de acompasar así a Dios ¿ 
la forma finita de existir, de acercar la gloria divina al escarnio 
humano, la forma de Dios a la forma de los esclavos. Cristo le 
ha hecho posible a Dios saber lo que es ser hombre; ahora bien, 
saber definitivo de humanidad no se tiene hasta que no se ha 
pasado por la muerte. Si la redención es la consumación de la 
alianza y la encarnación es la consumación de la creación del 
hombre como imagen de Dios !”, entonces en la muerte de 
Cristo tiene lugar el acercamiento supremo de Dios al hombre 
en situación límite, el reconocimiento de, lo que el hombre tiene 
que hacer cuando no refleja su condición creadora, sino su con- 
dición de creatura solamente, uniendo la forma suprema de 
creatividad activa y de creatividad pasiva, la satisfacción y la 
satispasión. Cristo estaba llamado a consumar la humanidad 
con la glorificación de la suya propia: «recibir el nombre sobre 
todo nombre», y esto sólo era posible si había probado los 
sufrimientos y agonía que toda vida humana en sus innumera- 
bles formas lleva consigo. El himno de Flp 2,6-11 y Heb han 
puesto de relieve esta conexión entre consumación de la propia 
humanidad en el sufrimiento, glorificación y perfeccionamiento 
de los que estaban llamados a participar en su gloria (redención 
y divinización). 


dad social ($úce: nolaxdv o iv8poros)»> (Etica a Nicómaco 1097b [1, 7). «Es también 
verdad que el hombre bueno hace muchas cosas por causa de sus amigos y de E 
patria, hasta morir por ellos si es preciso. Estará dispuesto a abandonar Ear 
honores [...] y cargos: de todo ello se desprenderá en provecho de su amigo, PO J 
que hacerlo es hermoso y laudable» (ibíd., 1169a [IX, 8)). Trad. de M. Arado Y) 
Marías (Madrid 1994) 8 y 150. 

19 el GALOT, p Rademprion mystere d'alliance, 0. K. RAHNER, Pp 
actuales de cristología», en ET L, 169-223; Ib., «Para la teología de la encarnaciol” 
en ET 1V, 139-158. 
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py La crucifixión del mensajero, que une Reino y muerte 


El kerigma de la Iglesia anuncia como resucitado al que fue 
crucificado. Ahora bien, la crucifixión de Jesús no fue la de un 
cualquiera, sino la crucifixión del mensajero del Reino de Dios, que con 
su persona llegaba a la bistoria. La decisión de dar muerte a Jesús 
estuvo formalmente apoyada en la forma concreta con que pre- 
sentaba su condición de Mesías (fundamentación del poder 
judío) o en la reclamación de ser el rey de los judíos (fundamen- 
tación del poder romano), y en cuanto tal fue condenado. El 

der judío legitimó la condenación a muerte en la pretensión 
que Jesús había presentado a lo largo de toda su vida, en el 
mensaje que había propuesto sobre Dios como Padre, en la 
relación de igualdad de autoridad, de reciprocidad de conoci- 
miento y de potestad de juicio con él, en el hecho de que con su 
autoridad escatológica obligaba a relativizar todo lo anterior a 
su persona y de esta forma se convertía en una alternativa a 
todo el judaísmo real. La resurrección, al acreditar al Crucificado, 
acredita también al mensajero del Reino. Su doctrina recibe, por con- 
siguiente, el sello de la verdad que Dios otorga a su persona glo- 
rificándole y dándole un nombre (= ser, participación en el 
poder divino) superior a cualquier otro nombre y que funda la 
adoración de todas las creaturas %. Doctrina y persona siempre 
fueron unidas y de tal forma eran solidarias que no había men- 
saje sin persona ni persona sin mensaje. Dios, por tanto, acredita la 
revelación teológica, la realización antropológica y la propuesta moral de 
Jesús, al asumirle a su propia vida, constituirle Mesías y devolver 
como Kyrios a quien los hombres habían rechazado como 
injusto y maldito. De ahí que la resurrección ejerza una fuerza 


fEtroactiva, mediante la cual comienza a ser esencial e irrenun- 


ciable todo lo que perteneció a Jesús desde su mismo origen, 
los fundamentos de su existencia y de su misión, sus palabras y 
Sus comportamientos. 


| "2 Flp 29-11; cf. Mt 14,33; 28,9.27; Dan 7,14. 


DS 
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c) El contenido de su existencia y de su mensaje: el Dios de Jess, 
el hombre de Jesús, la moral de Jesús 


Éste sería el lugar para exponer la comprensión que Jesús 
tenía y propuso de Dios, del hombre y de la moral, aparente. 
mente desacreditada al ser condenado a muerte por los hop. 
bres, pero sancionada por Dios en la resurrección. Dicho cop 
fórmulas simplificadas: sería el momento de hablar de el Dios y, 
Jesás, el hombre de Jesás, la moral de Jesús. 


— El Dios de Jesús 


Jesús vive ante Dios como vivieron los profetas, los orantes 
de los salmos y los pobres de Yahvé; se sabe en sus manos, for- 
mando parte del pueblo de la elección y de la alianza; espera su 
intervención salvífica en la historia, se confía al futuro de Dios 
como su propio futuro. Hay, por consiguiente, una continuidad 
fundamental entre la comprensión de Dios que nos presenta el 
AT y la actitud religiosa de sus contemporáneos. ¿Dónde está 
la innovación teológica de Jesús? Es el mismo Dios de la creación, 
de la alianza, de la elección y de la promesa, que ahora se acerca 
a la historia en una inmediación absoluta, dándose como mise- 
ricordia que perdona, como gracia que agracia a la vez que 
como invitación y reto a dejarse integrar en la realidad transfor- 
madora y exigente del Reino que llega. Jesús no define a Dios 
con categorías metafísicas ni perfila un concepto que lo dife- 
rencie del mundo y del hombre frente a los poderes que trans- 
forman la realidad. Dios adviene con la persona y mensaje, los 
signos y comportamientos, la oración y la amistad de Jesús. 
Dios es antes que él pero ya no es sin él, más bien Dios aconte- 
ce con él. Dios no es exterior ni anterior a Jesús, sino interior Y 
coextensivo a su persona; es su ser y acontecer personal al mis" 
mo tiempo. Cuando el Reino predicado por Jesús es descubier- 
to en su real naturaleza, le aparece al hombre como el tesoro 
supremo y la perla soñada, por los que merece la pena venderlo 
todo para comprarlos (Mt 13,44-46). Con Jesús Dios €5 e 
asombro de novedad, a pesar de estar en continuidad Con le 
que se había conocido de él en la historia religiosa del pueb 
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“dío. Descubrimiento del Reino de Dios y seguimiento de 
esús son inseparables, porque el Reino es lo que acontece en la 
cercanía de Jesús, en la amistad que él ofrece, en el horizonte 
ne abre y en las exigencias naturales que saltan a los ojos cuan- 
do se vive con él. Con Jesús, Dios es definitivamente «real» para 
el hombre en cuanto «rey» —y hay que recordar el complejo 
sentido de esta palabra en su cultura— y en cuanto «realidad». 
Dios es el misterio de amor del que Jesús viene, ante quien vive 
y por quien se orienta, La oración es el lugar de encuentro y 
relación con él, el ámbito en el que Jesús vive sus experiencias 
rofundas, toma sus decisiones como el bautismo, la elección 
de los apóstoles y la agonía ?!, existe como Hijo en una explici- 
tud de filiación, libertad y confianza únicas 2. La fórmula 'abba, 
expresiva de confianza absoluta y de absoluta obediencia rendi- 
da a su voluntad, es reveladora de su identidad y como tal la ha 
retenido la tradición cristiana en su tenor arameo, porque ella 
dice quién es y cómo puede orar Jesús en cuanto Hijo, a quién 
emos orar y quiénes podemos llegar a ser nosotros en cuan- 
to hijos (Mc 14,36; Rom 8,15; Gál 4,6); dice también quién es 
Dios como Padre. 
Jesús concentra y unifica en sí mismo la realidad de Dios y 
la del prójimo. Su existencia es la mostración perfecta del pre- 


21 La oración es subrayada especialmente por Lucas (5,16; 6,12; 9,18.28-29; 
10,21; 11,1; 22,32.40)-46) como su lugar de encuentro con el Padre (10,21; 22,42; 
23,4,46). Cf. L. MonLouBU, La pritre selon saint Luc. Recherche d'nne structure (París 
1976). 

2 «En el Padrenuestro Jesús ora como un judío y cada judío puede orar con él; 
incluso se puede acompañar cada una de sus frases con parecidos textos judíos. 
De hecho, Jesús ha invitado a todo judío a orar con este texto, precisamente por- 
que él veía en cada judío un seguidor potencial o incluso un posible discípulo. Lo 
Plopiamente jesuano” de la oración de Jesús no se encuentra en cada una de sus 

es, sino en la figura total: en su concentración y en su estructura. Ésta estaba 

rminada por la irrupción del éschafon, por la presencia escatológica, que era el 

Stino de Jesús y que se había convertido en su destino. Ahora bien, la forma en 

Que Dios, llegando escatológicamente en su reino, se otorgaba en palabra y obra, 

lOn y destino, existencia y persona de Jesús, como él “paternamente” se reve- 
a en el Hijo, rompía el judaísmo. Sólo quien ha adivinado “lo específicamente 
de ano” en la figura total del Padrenuestro y en ella lo “específicamente jesuano” 
a Cuanto cristolegía incoativo-implícita, sólo Ese ha entendido la oración de Jesús en 
- Profundidad» (H. SCHURMANN, «Lo “característicamente jesuánico” en la ora- 
són de Jesús. La oración de Jesús como clave para la comprensión de su procla- 
Om», en El destino de Jesús..., O.c., 37-60 cita en 595). 


760 PIUL  Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 


cepto veterotestamentario: «Dios es único y no hay otro fuer 
de él, y amarle con todo el corazón, con toda la inteligenej 
con todas las fuerzas y amar al prójimo como a sí mismo, vale 
más que todos los holocaustos y sacrificios» (Mc 12,28-33; cf 
Dt 6,4-5; 4,35; Lev 19,18). Dios y el prójimo son dos absolutos 
referidos y ambos infinitamente valiosos, cada cual en su Orden, 
Ya no existen el uno sin el otro y ya no pueden realizarse Sin ser 
el uno para el otro. Dios y el hombre son dos absolutos, ya absoly. 
tamente relativos: Dios es Dios, vale y sirve por ser Dios y no sólo 
en cuanto fundamento o fin del hombre. El hombre es hombre, 
vale y sirve en cuanto hombre, no sólo en cuanto creatura de 
Dios o medio para llegar a Dios. La tensión de la existencia cre. 
yente, de la que derivan su santidad y fecundidad, exige man- 
tener el carácter absoluto de cada uno —ninguno es mera 
función para llegar al otro— a la vez que su relacionalidad 
constituyente: ya no hay otro Dios que el Dios del hombre y ya 
no hay otro hombre que el creado, fundado y llamado por Dios. 
Dios inicia en Jesús una realización «de sí en la que es todo 
para el hombre, siendo hombre, y una realización del hombre 
en la que éste es plenamente hombre siendo del todo para Dios. 
Jesús es el signo indivisible de esa alianza en la que la vida divi- 
na es vivida como humana y la vida humana es llamada a reali- 
zarse como divina. Esto es la realización en el límite del precep- 
to veterotestamentario: amar a Dios y al prójimo con todo el 
corazón, la mente y las fuerzas. En ello aparece la continuidad 
de Jesús con el AT. Pero a la vez Jesús implica una novedad 
absoluta: en él Dios mismo realiza como suya la vida humz 
na, con lo cual confiere una dignificación suprema al hombre, 
poniéndole ante una posibilidad y una exigencia absolutas: real 
zar el amor al prójimo y el amor de Dios como él lo realizó, en 
la vida y en la muerte. Ésta es la condición gloriosa a la vez que 
dramática del evangelio. Es plenificación a la vez que desborda: 
miento del AT. Por eso unos judíos vieron en él consumado el 
destino del pueblo y por fidelidad a él se hicieron cristianos 
mientras que otros vieron amenazados su pasado y su eel 
como pueblo de Dios; y por fidelidad a ambos, a Dios y al pa 
blo, rechazaron a Jesús. Esas dos respuestas siguen a 
hasta hoy. La perduración del pueblo judío, en su rechazo 
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esús, es un misterio, y como tal lo comprendió y asumió San 
Pablo (Rom 9-11). Nosotros podemos interpretar la permanen- 
cia de los judíos como el signo público que Dios nos deja para 
que reconozcamos la gratuidad de la redención y la novedad 
divina de Cristo (no son un mero producto nacional), a la vez 
que la gratuidad y libertad de nuestra fe (la fe en él no es mera 
necesidad racional, sino el fruto de un don divino y de una pre- 
dilección del hombre) 2. Los cristianos no nos podemos gloriar 
sin ellos ni contra ellos. Detrás de su existencia y persistencia 
late un designio divino (cf. Rom 9-11, esp. 11,33-36) 2, 

La mejor definición que Jesús da de Dios está contenida en 
las parábolas. Estas son al mismo tiempo una autodefensa y una 
autodefinición de Jesús, una exposición de Dios y una implica- 
ción del hombre. Jesús las utiliza muchas veces como defensa 
de su actitud acogedora de los pecadores y marginados, de su 
amistad con publicanos, de su atención especial a niños y muje- 
res. Dios es Dios para cada hombre y cada hombre tiene un 
valor absoluto para Dios: y eso es lo que Jesús realiza cumplien- 
do el mandato de Dios y traspareciendo el ser de Dios. Las tres 
parábolas lucanas de la oveja perdida, la dracma perdida y el 
hijo recuperado deben ser interpretadas a la luz del versículo 
con el que se abre el capítulo: «Se acercaban a él todos los 
publicanos y pecadores para oírle y los fariseos y escribas mur- 
muraban diciendo: “Éste acoge a los pecadores y come con 
ellos”» (Lc 15,1-2). Cada hombre es un absoluto para Dios y la 
medida de la atención de Dios para él es la medida de su indi- 
gencia, lejanía, pobreza o pecado. Dios no actúa con el hombre 
atraído por su mucho valor o belleza (£poc), sino conmovido 
en sus entrañas de misericordia por la necesidad del hombre 
creando así su valor y belleza («yárm). Dios no ama las cosas 
Porque son, sino porque Dios las ama son, son bellas y crean 
ellas a su vez belleza. La dignidad y valor del hombre son ante- 
HOres y posteriores a sus acciones, y aun cuando se ennoblez- 


0 C£. Y. BREUNING, Grundzúge einer nicht antijiidischen Christologie, en Dogmatik. im 
2enst der Y ersóbnung (Wúrzburg 1995) 81-100; H. H. HENRIx - W. Kraus (eds.), Die 
rében und das Judentum, 1-11 (Paderborn 2001). 

«Si los judíos hubieran sido convertidos todos por Jesucristo, no tendríamos 

Mada más que testigos sospechosos. Y si hubieran sido exterminados, no tendría- 


Mos testigo ninguno» (Per., 750). 
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can o degraden con ellas, no se agotan ni dependen definitiva. 
mente de ellas. El hombre está radicado en el amor creador qe 
Dios, por ello es anterior a sí mismo y en el límite de su desvaj;. 
miento, soledad y culpa, siempre puede volverse al Padre, que 
vela día y noche por los que se dirigen a él pidiéndole misericor. 
dia (Lc 11,5-13; Mt 7,7-11). Este origen en Dios y la destinación 
a Dios, que son el fundamento para que el hombre tenga una 
confianza absoluta en sí mismo, son a la vez motivo para una 
exigencia absoluta, ya que todo lo que es una posibilidad se 
convierte en una responsabilidad. Por eso, en la predicación de 
los profetas y de Jesús, Dios aparece como luz que alumbra y a 
la vez como fuego que abrasa, como brisa suave que llama e 
invita a la vez que como imperativo de santidad que desasosiega 
y arranca a la costumbre, a la placidez de quien se aposenta en 
la existencia sin más horizonte que lo que sus ojos divisan y sus 
manos tientan. Dios aparece en este sentido como absoluta gra- 
cia y exigencia absoluta, como diaria cercanía y como sagrada 
lejanía, como Padre y como Señor (Éx 3,1-15; 19,16-20,21; 
24,12,18; 33,7-23; 34,5-9; 1 Re 19,9-18) %, 

Quien vivió y vive en la cercanía personal de Jesús, y com- 
parte su relación filial, implicada en su forma de invocarlo 
como 'abba, ése lega a una infancia que no está al comienzo, 
sino al final de la vida. Ése sabe de Dios y las tensiones enume- 
radas no son fuerzas que rompen la relación con él, sino poten- 
cias que la enriquecen. La majestad de Dios es reconocida en 
Jesús como advenimiento a la historia, su trascendencia como 
inmanencia; su justicia como perdón y su exigencia como gracia 
que antecede. Invocar a Dios como Padre, «hacerse como ni- 


25 En la tensión y conjunción entre «exigencia» y «gracia» se ha querido ver lo 
específico de la revelación de Dios en Cristo, cf. H. Braun, «Die Problematik einer 
Theologie des NT», en Gesammelie Studien zum NT und seíner Umiwelt (Tubinga 1962) 
325-341. Jesús manifiesta ambas, no tanto ni sólo en palabras cuanto en su proplá 
existencia vivida. Su fidelidad y obediencia hasta la muerte expresan lo que la ex- 
gencia y santidad divina implican. La entrega a los hombres confiando pacífica- 
mente su vida al Padre tevela lo que la gracia significa. El mismo autor, en su libro 
Jesús. El hombre de Nazaret y su tiempo (Salamanca 1975), ha concentrado el mensaj£ 
de Jesús en el servicio al prójimo (p.121-136) y en la oferta divina de la gracih 
(p.137-146). El hombre es el receptor y delegado de la generosidad del Padre en el 
mundo, que tiene que actualizar con su prójimo. Ahora bien, el hombre sólo €s 
capaz de amar con gratuidad, sin apropiación o dominación, si él a su vez se sa 
amado y recibe gratuitamente amor. 
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ños» y «entrar en el Reino de los cielos» es una misma realidad 

ue tiene en la relación con Jesús su clave, tanto de compren- 
sión COMO de realización, porque en él se dan las tres cosas uni- 
das %. Quien ha compartido la relación filial de Jesús con Dios, 
acogiéndose absolutamente desde él, le invoca con el “abba y 
le corresponde en obediencia incondicional, ése ha llegado a 
aquella forma de madurez suprema que es la inocencia origina- 
ria, fruto no de un vacío de conciencia, sino de un desborda- 
miento de la conciencia hacia quien es la meta que nos llama y 
el fundamento que nos constituye. Ser como niños y compor- 
tarse ante Dios como Jesús es resultado de participar en la filia- 
ción de quien es el Hijo. Recibir el Reino es adentrarse en la 
lógica del ser y del hacer de Jesús, Hijo y Mesías, revelador del 
Padre, reconciliador y sanador del hombre. Conocer a Dios, 
acoger el Reino, vivir como hijo en la relación filial de Jesús es 
la misma realidad. Lo que en los sinópticos aparece como un 
«hacerse niño para entrar en el Reino de los cielos», San Juan lo 
explicita como un nuevo nacimiento de arriba, fruto del bautis- 
mo y del don del Espíritu. Así aparece desvelada la naturaleza, 
origen y contenido divinos de la nueva existencia: es asimilación 
a Jesús como Hijo y es operación del Espíritu Santo. «Quien no 
naciere de arriba no podrá entrar en el Reino de Dios [...] Res- 
pondió Jesús: “En verdad, en verdad os digo que quien no 
naciere del agua y del Espíritu no puede entrar en el Reino de 
los cielos” (Jn 3,3-6) 2”. 


2 Jeremias ha explicado en este sentido el imperativo de Jesús de hacernos 


como niños. Se trata de participar en su filiación, de estar como él ante el Padre, de 
Compartir su 'abba. Es una oferta teológica y una mediación cristológica, no una 
exhortación moral lo que está en juego (Mt 18,2; 19,14; Lc 18,16-17). «Las consi- 
deraciones sobre la innovación de Jesús dirigiéndose a Dios como Padre arrojan 
una clara luz sobre Rom 8,15 y Gál 4,6. Es posible también que contribuyan de 
na manera a una comprensión mejor de aquellas sentencias sobre Jesús que 
hablan de la necesidad de hacerse niños si queremos entrar en el Reino de los cie- 
los» (T. W. Manson, The Teaching of Jesus, 0.c., 331), J. Jirr:mias, Las parábolas de Jesús, 
Son 232s; H. U. von BALTHASAR, Si no os hacéis como este niño, O.C. 
* Unas y otras afirmaciones muestran la gratuidad del don a la vez que el exce- 
So sobre nuestras posibilidades. Es otra manera de expresar la justificación sin las 
Obras y la novedad del don divino del Reino, que se recibe como el niño recibe la 
vida, a la vez que la placidez con que se implanta en ella y vive de ella como si fue- 
Ta la suprema evidencia. En este sentido se puede afirmar «la proximidad en que 
chas afirmaciones se encuentran del centro mismo de la proclamación hecha por 
sus» (W. Ec, «Monsíow», en DENT UI, 681). Más aún, desvelan el centro de esa 
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Ésta fue la proposición que Jesús hizo, afirmó y SOStuyo 
frente a las comprensiones que tenían de Dios otros grupos y 
personas de su entorno. Por ello, junto a las parábolas había Que 
exponer ahora la polémica y las diatribas con los sumos sacerdo. 
tes, fariseos y escribas, las instrucciones a los apóstoles, y sus relacio. 
nes con quienes desde fuera llegan a él, preguntándole por 
Dios. El evangelio de San Juan, resumiendo todo lo propuesto 
por los sinópticos y desvelando su fundamento, escenifica e 
encuentro de los griegos con Jesús, mediados por Felipe, que 
quieren que les muestre al Padre. La respuesta de Jesús es tajan- 
te: «Quien me ha visto a mí ha visto al Padre». En el reverso ya 
la afirmación implícita: «Quien ha visto al Padre me reconoce a 
mí y viene a mí». «Yo estoy en el Padre y el Padre en mí». «El 
Padre que mora en mí hace sus obras». «El Padre y yo somos 
“una cosa”»?8. Dios remite a Jesús y Jesús remite a Dios, El 
evangelio de Juan presupone la unidad del Hijo con el Padre, la 
coextensividad de la autoridad y de la acción de ambos ?. Lo 
que hace Jesús lo hace Dios, lo que Dios es para los hombres lo 
es Jesús, porque éste es el Hijo. A la unidad de acción y de reve- 
lación entre el Padre y el Hijo, tal como aparece en el cuarto 
evangelio, corresponde la unidad de esencia afirmada por los 
concilios (consustancialidad) y la unidad de soberanía y de gra- 
cia celebrada en la liturgia (Kyros). 


— El hombre de Jesús 


La comprensión de Dios y la comprensión del hombre van 
unidas en Jesús. Si Dios es el que adviene a la historia como 


proclamación: Dios da en Jesús su propia vida a quien es capaz de desbordarse 
absolutamente a sí mismo y de confiarse absolutamente a él. Cf. S. LiiGassR, Jésus él 
Penfant..., O.C. ] 

28 Jn 3,2; 3,34; 5,17; 5,19; 5,22.30; 5,36.43; 6,38; 7,16; 7,29; 8,16; 8 19b; 8,6%: 
8,38; 8,42b; 9,4; 10,30-32; 10,38b; 12,49; 14,10; 14,24b; 17,7. 

29 «Die christologischen Grundaussagen des vierten Evangeliums gehen durch 
gehend auf diese Aktionseinheit bis Deckungsgleichheit Jesu mit dem Vater Y: 
MUssNER, «Ursprúnge und Entfaltung der neutestamentlichen Sohneschsistolog' 
Versuch einer Rekonstruktion», en L. SCHEFFCZYK (ed.), Grundfragen der Ch cl 
heute, o.c., 77-113, cita en 108). «La unidad del Padre con el Hijo es el tema cen 
de la predicación joánica» (E. KASEMANN, Jesu letzter W'ille nach Jobannes [Tubinga 
1971] 59. 


Y 
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misericordia y promesa, el hombre es el que en la historia se 
siente visitado, es decir, agraciado y reclamado por Dios. Dios 
es el verdadero origen del hombre porque es su Creador, el que 
je ha llamado a una alianza y espera de él una respuesta. Dios es 
el Padre que vela por todo lo que ha creado y tiene cuidado de 
cada ser que existe, de cada flor que crece, de cada animal que 
repta, de cada hombre que vive. La ocupación de Dios con el 
hombre y su preocupación por cada hombre fundan el des-cui- 
do de cada uno de nosotros por nuestro último destino. Quien 
a sí mismo no se funda en el origen, no se puede consumar a sí 
mismo en el fin. Y si hemos descubierto que quien nos llama a 
la vida está en los cielos, soberano de todo y no destruible por 
nada, es Padre y nos confía el mundo como tarea y al prójimo 
como encargo, entonces la vida no está bajo la angustia de tener 
que rescatarnos por nuestras propias fuerzas de la culpa o de la 
nada. Más aún: somos para la libertad y no para la muerte (Hei- 
degger), para la responsabilidad en la esperanza (Levinas, Laín, 
Eutralgo). El cuidado primordial y permanente de nuestra exis- 
tencia por alguien nos redime de nuestra angustia y así, des-cui- 
dados de nosotros mismos, nos envía a vivir solícitos del próji- 
mo. Kierkegaard ha escrito admirables comentarios sobre la 
despreocupación de los lirios y los pájaros del campo, ocupados 
exclusivamente en florecer delante de Dios, a la vez que sobre 
las preocupaciones de los paganos, que, al no tener Dios, tienen 
que ocuparse en velar por sí mismos, por su ser y su no ser, su 
todo y su nada (Mt 6,25-34) %, En la predicación de Jesús el 
hombre es de Dios y vive ante Dios; es prójimo y vive delante 
de los demás, por los demás y para los demás. La perfección y 
misericordia, la gratuidad y magnanimidad en el perdón de 
Dios para con los hombres son la medida del comportamiento 
del hombre con su prójimo. Dios no exige lo que previamente 
no da, a la vez que espera rendimiento de lo que previamente 


siembra como semilla y de lo que encarga como tarea (Mt 5,48; 
Le 6,36; Mt 18,23-35) *. 


Y CES KIERKEGAARD, «Lo que aprendemos de los lirios del campo y de las 
ves del cielo», en Obras y papeles... o.c. 111, 31-104; «Las preocupaciones de los 
nos», en ibíd., 105-220; «El lirio en el campo y el pájaro en el cielo», en ibíd., 

6, 


3 UN : A 7 
“¿No era, pues, de ley que tuvieses tú piedad de tu compañero como la tuve 


16 PI Praesentia Salutis: Lua realización de la obra salvífica de Cristo 


La comprensión de Dios funda la comprensión del hombre, 
Dios ha dado de sí y se ha dado a sí mismo al crear el hombre, 
La creación supone el desdoblamiento de Dios para existir Más 
allá de sí, dando a compartir su propia realidad. Creación Supo. 
ne generosidad originaria y no retención de sí, afirmación a la 
vez que desposesión de sí. Por ello el hombre, que es imagen de 
Dios, tiene a la acción creadora y a la perfección divina como 
prototipos de realización a las que tiene que configurarse, La 
generosidad de Dios y la perfección de Dios, que fundan la 
bondad de las cosas, se convierten así en los espejos del ser del 
hombre. En el origen del ser está el amor, no la necesidad, ni la 
envidia, ni el sinsentido, ni el azar. El acercamiento de Dios alo 
que todavía no es funda el ser de las cosas; el acercamiento a lo 
que es y por la propia culpa se ha degradado funda la reden- 
ción; el acercamiento a lo que está bajo la muerte funda su divi- 
nización, que ha sido ya iniciada para todos los humanos en la 
resurrección de Cristo. La creación y la encarnación, la muerte y 
la resurrección son las fases sucesivas de un proyecto único de 
Dios, todo él ordenado desde siempre a la divinización del 
hombre. Una naturaleza pura del hombre, es decir, sin vocación 
Simultánea a la gracia, no ha existido nunca, ya que la mirada de 
Dios ha estado puesta desde siempre en la encarnación del Hijo 
con la consiguiente divinización de los hombres. Ante la situa- 
ción histórica del pecado humano la encarnación ha tomado 
una forma redentora, de manera que podemos decir con la 
Escritura que Dios se ha encarnado y que Cristo ha muerto 
Para redimirnos de nuestros pecados. Ahora bien, esta acción 
redentora se incluye dentro de una finalidad más compleja: rea- 
lizar el designio de Dios de hacer al hombre partícipe de su pro- 
pia vida mediante la participación en la filiación del Hijo y en el 
amor del Espíritu. En la actual situación de la humanidad, peca- 


yo de ti» (Mr 18,33). A la luz de estos textos aparece la naturaleza qu y 
antropológicamente agraciadora de la experiencia cristiana con su cepo 
Pecto de cualquier actitud meramente moralizadora. La acción, o aia 
tiva divinas preceden, fundan y hacen gozosamente necesaria la respuesta 

La responsabilidad no es un peso, sino el admirable gozo de poder correspo: 2 
El descubrimiento del tesoro y de la perla lleva a vender todo lo que se ene e 
Poseer lo descubierto. La moral no es el inicio fundante, sino la consecue 
resultante de la gracia que nos previene y nos sostiene (Mt 13,44-46). 
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do y redención están en primer plano de la acción de Cristo. E/ 
objetivo eterno de la encarnación es, sin embargo, más rico y comple- 
io: el pleno don de Dios a su creatura y la plena integración de la creatura 
en la vida de Dios ?, 

Dios es Dios dándose, yendo más allá de sí y entrando en el 


universo donde vigen los poderes del mal. De aquí hará Jesús 
nacer la primera ley de comprensión antropológica, derivada de 
la comprensión de Dios que él revela en palabras y explicita con 
sus obras: el hombre es en sí siendo para los otros, se logra 
poniéndose en juego por los demás, como Dios se puso a sí 
mismo en juego y riesgo ante la libertad de los hombres al 
encarnarse; el hombre gana su vida perdiéndola. Los evangelis- 
tas han podido formular esta definición del sentido de la exis- 
tencia humana con tanta claridad porque en el fondo es la exé- 
gesis del destino de Jesús, que a su vez es revelación de lo que 
es Dios, dándose para nosotros, y de lo que ha sido Jesús mis- 
mo no reteniendo su vida, sino perdiéndola por todos (Mc 8,35; 
Mt 10,39; Le 9,24-26) *, 


2 Cf STb, M q.1 2.3 (Utrum si homo non peccasset, nibilominus Deus incarnatus Jutis- 
set). A Santo Tomás, al afirmar que sin pecado del hombre el Verbo no se habría 
¡tncarnado, le interesa ante todo dejar clara su gratuidad, es decir: 1) Que las reali- 
dades que no son metafísicamente necesarias y se derivan de la libre voluntad divi- 
na, sólo las conocemos si Dios nos las quiere revelar. 2) Que hay una cierta pleni- 
tud posible al hombre, sin la encarnación divina. 3) Que asertivamente la 
fencarnación en el NT está referida al pecado. 4) Que hay una coherencia entre lo 
que el pecado implica de negación, descreación y ofensa de Dios con lo que la 
arnación implica de afirmación, divinización y glorificación de Dios. 

33 La contraposición se hace entre la retención de la vida para sí mismo y el don 
de la vida por los demás en libertad. Dios da la vida por generosidad y amor; si no 
hubiera amado todas las cosas, no las habría creado (Sab 11,25). Jesús refleja esa 

nerosidad originaria de Dios y sin que nadie le arrebate su vida la da: «Nadie me 
quita la vida, soy yo quien la pongo» (Jn 10,18). Esa expresión —«darse a sí mismo 
por los pecados, por todos, por nosotros»— es casi una definición de Jesús. Desde 
£sta comprensión de Dios como Don, reflejada en el destino de Jesús como Proe- 

encia, se deriva la comprensión del hombre como el que no se retiene, sino 
como el que se logra dándose y se pierde reteniéndose. Esta comprehensión de 
Dios, del hombre y de la vida ha sido el motivo de muchas conversiones al cristia- 
BiSmo o de vuelta a la fe perdida. Cf. R. GUARDINL, -1puntes para una autobiografía 
¡Madrid 1992) 98-100. 
ÍA. Machado ha poetizado esta idea: «Moneda que está en la mano / quizá se 
Pueda guardar, / la monedita del alma / se pierde si no se da» (Poesía y prosa, 11 

drid 1989] 470). 


— 
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— La moral de Jesús % 


— El sermón de la montaña 

Las bienaventuranzas 

— Mística y moral ] 
—La felicidad: utopía imposible y necesaria 
— El cristianismo, religión de la felicidad 


La moral de Jesús es fundamentalmente teologal: «sed per- 
fectos como vuestro Padre celestial es perfecto»-«sed misericor- 
diosos como vuestro Padre es misericordioso» (Mt 5,48; Lc 
6,36). Desde siempre la imitación de Dios había sido considera- 
da como suprema meta para la vida humana. Esa idea de la filo- 
sofía es recogida por el cristianismo, pero Dios no es identifica- 
do con la perfección de la idea, localizado en el origen de la 
realidad o situado al final de la historia, sino en la humildad de 
la carne y en la figura de un hombre. Dios es presencia y pala- 
bra, figura y acción en Cristo. Los evangelistas sólo han podido 
formular la moral de Jesús desde el final de su existencia y a la 
luz de los frutos de su muerte, de la resurrección y del don del 
Espíritu. La moral cristiana no lee la vida de Jesús desde el 
comienzo hasta el fin, sino, a la inversa, desde el final retromi- 
rando al comienzo. La moral de Jesús estuvo centrada en el 
hecho y misterio del Reino: el gozo de haber sido alcanzados 
por él, las exigencias para participar en él, las posibilidades que 
él ofrece, las consecuencias que se derivan de la participación 
en él, la preparación para su despliegue futuro. 

El Sermón de la Montaña, presentado como discurso pro- 
gramático de Jesús y síntesis moral del evangelio, es, en un sen- 
tido, la exposición de las exigencias de Jesús, pero es ante todo 
expresión de las oportunidades que se le abren al hombre al 
encontrarse con él. Las bienaventuranzas son una felicitación; expre- 
san la suerte y el gozo otorgados por Dios a quienes han podi- 
do ver lo que está aconteciendo ante sus ojos, a la vez que 
la exigencia y responsabilidad de haber conocido a Jesús (Mt 
5,3-11; Lc 6,20-23.24-26). Y si las situaciones en que se encuen: 
tran determinados hombres (pobres, misericordiosos, pacíficos, 


34 Remitimos a las obras fundamentales de R. SCHNACKENBURG: El mensaje mora 
del NT, o.c.; H. D. WENDLAND, Etbik des NT (Gotinga 1970); W. Schrae, Eticá 
NT (Salamanca 1990); C. Spico, Théologie Morale de NT, o.c. 
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los que tienen hambre, los que padecen persecución por la justi- 
cia) son una suerte porque a ellos Dios les ofrece el Reino, quie- 
nes viven en las situaciones contrarias corren un inmenso ries- 

o. A la felicitación o bienaventuranza de San Mateo, San Lucas 
añade las imprecaciones. Frente al «bienaventurados vosotros» 
está el «ay de vosotros». «Las reacciones de los hombres radican 
en la esencia misma de la buena nueva. Puesto que el evangelio 
ofrece la máxima salvación, desencadena al mismo tiempo el 
máximo riesgo de perdición. De la gracia surge la culpa» %, A 
quien está ante una inmensa oportunidad, le es ofrecida la gra- 
cia de salvarse; quien la deja pasar o la rechaza, se pierde porque 
esa posibilidad la sentirá siempre como su real necesidad, ya 
insaciable. 

Las bienaventuranzas enumeran aquellas formas de existen- 
cia e individuos que se encuentran en la situación más propicia 
para acoger a Dios; enuncian actitudes positivas que cualifican 
para tomar parte en la realidad que Jesús denomina reino, tierra 
prometida, consuelo final, misericordia acogedora de Dios, jus- 
ticia plena, visión de Dios; proponen una aventura para la exis- 
tencia e invitan a correrla. Pero ¿cómo podemos los hombres 
saber que es una bella aventura, algo más que una utopía inge- 
nua, expresión de los anhelos comunes e imposibles a todos los 
hombres, el sueño de un paraíso perdido o inexistente, siendo 
los hombres como de hecho somos? Como en todo texto bíbli- 
co hay que distinguir ¿es estadios o niveles de sentido conexos entre 
sí: el sentido oral que las bienaventuranzas tenían en el momen- 
to en que las pronunció Jesús y tal como sus oyentes lo podían 
percibir (estadio profético de Jesús invitando a acoger el Reino); el senti- 
do escrito que tienen en la formulación del redactor, que inte- 
gra en su esquema propio la experiencia y la situación de la Igle- 
sía, tras ver cumplido el Reino en la muerte y resurrección de 
Jesús (estadio de la comunidad); el sentido que pueden y deben 
tener cuando las leemos cada uno de nosotros, bien en la refle- 
xión u oración individual, o bien en la celebración comunitaria, 
Puestos ante el gozo y el riesgo de realizar en nuestra vida con- 
Creta la aventura de Jesús (estadio del lector actual). 


35) Juruanas, Teología del NT, ox., 147. 
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Oídas de la boca de Jesús al comienzo de su misión, las 
bienaventuranzas remiten a dos fundamentos de credibilidag. 
1) La idea del Reino de Dios que llega transformando a los 
hombres y cualificándolos para lo que hasta ahora les parecía 
imposible. 2) La propia persona de Jesús con una fascinación ta] 
que otorgaba credibilidad a sus palabras. Leídas por la Iglesia 
después de la resurrección, las bienaventuranzas no son ante todo yy 
programa de futuro, sino un relato de pasado. Son el retrato de Jesús, cuya 
aventura sabemos que fue bella porque Dios correspondió con la resurrec. 
ción a su proyecto de vida, aparentemente insensato y fracasado en la muer. 
te. Las bienaventuranzas dejan de ser una ingenua utopía para 
convertirse en descripción realista de lo que fue el destino dra- 
mático y glorioso de Jesús. Él se aventuró bien, obedeciendo a 
Dios y sirviendo a los hombres; Dios correspondió bien, afir- 
mándole en su ser y asociándole a su propia vida divina. Por eso 
nosotros, a la luz de su palabra, en imitación de su destino y con 
la fuerza de su Espíritu, podemos confiarnos a ellas como luz 
de fondo para nuestra vida y programa para nuestras acciones, 
Las bienaventuranzas hay que leerlas, por consiguiente, en tres 
planos: 1) Son ante todo un dor escatológico de Dios en Cristo: Dios 
se da a quienes están en esas situaciones y se convierte en el 
gran tesoro si le acogen. Lectura pasiva más propia de San 
Lucas. 2) Son exigencias morales o condiciones para participar en el Rei- 
no en cuanto realidad futura y promesa de Jesús. Lectura activa 
más propia de San Mateo. 3) Son xa retrato de Jesás hecho a partir 
de la experiencia de la resurrección que le acreditó como el bie- 
naventurado, el feliz, el santo. Las tres Órdenes escatología, ética 
y cristología son ya inseparables y nos permiten discernir en ese 
texto lo que hay de gracia, de exigencia y de utopía al mismo 
tiempo *, 

El proyecto moral de Jesús está, por tanto, ligado a dos rea- 
lidades fundantes: el Reino de Dios y la forma en que Jesús se 


36 Remitimos a tres obras fundamentales donde se encuentra toda la bibliogra- 
fía: J. Duronr, Les Béatitades, 1 (Lovaina 1958); 1 (París 1969); MI (París 1973); lo., 
El mensaje de las bienaventuranzas (Estella 1980); J. LamsrichT, «Eh bien! Moi je 1045 
dis». Le disconrs-programme de Jésus (Mt 5,7; Le 6,2049) (París 1986); R. SCHNACRIM- 
BURG, El mensaje moral del NT, o.c., 1, 114-146; M. Dumass, Le Sermon sur la Montagro 
o.c., texto reescrito del artículo del DBS X11, 699-938. 
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consagró a él. Son la expresión particular de la oferta de Dios a 
los hombres en él y de su repuesta personal. Y sin embargo tie- 
nen una universalidad no reducida a los creyentes y una validez 
descubierta por todo hombre bueno ?”. La bondad no significa 
la ingenuidad con que nos trasladamos al universo infantil del 
deseo, negándonos a reconocer que estamos bajo el poder del 

ecado, de la finitud y de la muerte. Pero éstos no son los úni- 
cos poderes que determinan el destino del mundo. Junto a ellos 
están el amor preveniente del Padre, su fidelidad manifestada en 
la resurrección de Jesús y la potencia sanadora-santificadora del 
Espíritu. 

Los cristianos leemos las bienaventuranzas interpretándolas 
desde la persona de Jesús y desde el comportamiento del Padre 
con él, a quien él se refirió como origen de su misión, meta de su 
destino y fundamento permanente de su identidad. Particulari- 
dad y universalidad van unidas en el mensaje moral de Jesús: el 
hombre a quien se dirige es el creado por Dios a su imagen, el 
que lleva en sus entrañas el rumor de ese origen y el anhelo de su 
fin: participar en la plenitud misma de Dios. Esa finalización divina 
de la vida humana, que es coextensiva con todo su ser, es la que permite des- 
cubrir en la historia de Jesús no sólo una propuesta particular ejermplar, sino 
la forinulación de lo que el hombre es, necesita y desde él puede llevar a cabo. 
Cada cristiano las lee a la luz de la historia de la Iglesia, en la que 
han ido produciendo nuevas sonoridades de doctrina y de ejem- 
plo, de crítica temporal y de esperanza escatológica. Pero las lee- 
mos también bajo la luz del Espíritu Santo, que ilumina, inspira y 
sostiene a cada hombre para cumplir su misión peculiar. La vida 
cristiana se realiza cumpliendo los principios generales de la reve- 
lación de Dios y de la doctrina de la Iglesia, pero a la vez acogien- 


37 «Al proclamar las bienaventuranzas, Jesús mira seguramente a tanta gente 
Que, sin saberlo, está ya comprometida en el camino de la misericordia y de la paz. 
También ellos, por su manera de vivir y actuar, de trabajar por la paz y la fidelidad 
de los hombres, demuestran que los sostiene otra fuerza distinta a la compasión 
Aatural, a la necesidad de complacer o de realizar sus sueños. Sean o no conscien- 
tes de ello, tienen tanta necesidad de la fuerza de Jesús como los desgraciados que 
Se presentan alrededor de él y los discípulos que le siguen. Al asignarlos a la serie 
- Pasiva”, muy lejos de alterar el evangelio, Mateo ha percibido y recibido en toda 
Su amplitud el mensaje y la enseñanza de Jesús. No solamante viene a liberar a un 
Mundo aplastado por el sufrimiento, viene a dar a la humanidad toda su capacidad 

€ amor y acción» (J. GUULET, El Jesús de los discípulos, o.c., 89). 
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do las gracias sobrenaturales, los imperativos morales y la misión história 

particular que Dios ofrece a cada creyente. En la existencia cristia.. 
na lo particular propio y lo universal común son igualmente 

sagrados. Por eso hay novedad en la historia del cristianismo y 
hay crecimiento en la actualización de la revelación divina. Cada 
hombre tiene que correr su bella aventura en el amor y segui. 
miento de Cristo; cada uno hemos sido creados para reflejar de 
manera única una faz de su misterio, para revivir un aspecto de 


su destino y para cumplir un artículo de sus mandatos. y 


Las bienaventuranzas son enumeración de actitudes persol 
nales para quienes siguen a Cristo en su Iglesia, no un programa 
social, cultural o político directamente realizable, ya que supo- 
nen un hombre convertido y entregado al Reino en sus exigen» 
cias máximas *%. Una interpretación literal absoluta las degrada 
lo mismo que las degrada la actitud despectiva de quienes las 
consideran una utopía irrealizable en este mundo *. Las biena- 
venturanzas crean formas de autocomprensión, engendran acti- 
tudes fundamentales y criterios de raíz a. partir de los cuales 
cada hombre, grupo e institución tienen que buscar las media- 
ciones históricas que les den cuerpo en cada situación concreta, 
Por ello las bienaventuranzas exigen una ilusión absoluta y un 
absoluto realismo para preguntarse en cada situación concreta 
qué es mayor justicia, mayor misericordia, mayor paz y mayor 
limpieza de corazón. Las bienaventuranzas valen para los fines 
y valen también para los medios, porque no se llega al sumo 
Bien por medios malos, ni a la justicia absoluta por un camino 
empedrado de injusticias, ni a la paz definitiva por guerras 
intermedias. En este sentido el cristianismo reconoce la diferen- 
cia entre los distintos Órdenes de la realidad con sus distintas 
exigencias y métodos (la ciencia, la política, la ética, la religión) y 
espera de cada una de ellas su aportación específica , pero no 
acepta sin matices el dilema establecido entre una ética de las 


38 C£ G. LoHrINK, La Iglesia que Jesús quería..., o.c., 39-82; Ío., El sermón de la mot 
taña ¿para quién?, o.c. 

39 Cf. R. SCHNACKENBURG, El mensaje moral del NT, o.c., 1, 127-146. 

40. Es necesario recordar el principio aristotélico según el cual «el bien se 
tantos modos como el ser» y que «es menester no buscar el rigor del mismo 
en todas las cuestiones, sino en cada una según la materia propuesta y en la me 
propia». Etica a Nicómaco 1, 6 (1096a) y 1, 7 (10982). 


dice de 
modo 
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convicciones y una ética de la responsabilidad *!. Jesús propuso 
una ética válida y valiosa para vivir el Reino y para quienes en su 
seguimiento entonces, y después en Iglesia, crean las condicio- 
nes indispensables para que Dios sea reconocido como Padre y 
su Reino venga al mundo. 

Las bienaventuranzas tienen como oyente primero al hombre bajo la 
gracia y al cristiano en Iglesia. Por eso no pueden ser convertidas en 
un instrumento jurídico o político. Son válidas y sagradas para 

uienes confesando a Jesús en su Iglesia viven de la gracia antes 
que de la ley, y desde ahí pueden mostrar lo que aquélla hace 
posible: na sociedad de contraste, que actualiza ya la paradoja de 
Cristo, confiado absolutamente al Padre hasta su muerte 2. No 
pueden ser el programa de una sociedad que no vive de la lógi- 
ca del Reino, no reconoce a Jesús como paradigma de existencia 
y no cuenta con la fuerza del Espíritu Santo. Los cristianos las 
proponemos a todos porque cuando son vividas fielmente des- 
piertan en todo hombre bueno una adhesión fundamental, ya 
que recuerdan y describen la meta anhelada por todos. El Abso- 
luto necesitado se convierte entonces en criterio, crítica de la 
sociedad y forma presente de vida. En este sentido los cristia- 
nos tienen que mantener en alto la propuesta de las bienaventu- 
ranzas y su significación universal, a la vez que llevar a cabo rea- 
lizaciones particulares donde el amor absoluto, la reconciliación 
generosa, la no violencia, el acogimiento y servicio incondicio- 
nales al prójimo revelen en concreto lo que es la perfección del 
Padre y la misericordia de Cristo, ¿Qué sería del mundo sin esa 
misericordia de Cristo anunciada como don y propuesta para su 
Imitación? La proposición teórica y la realización práctica de las 
bienaventuranzas muestran su validez universal. 

La felicidad es en la vida humana algo constitutivamente 
paradójico: el imposible necesario Y. Sabemos que nos es nece- 
saria para ser humanos en plenitud, pero su conquista escapa a 
nuestras fuerzas. «La felicidad es a las personas lo que la perfec- 
Ción es a los entes», dijo Leibniz *, De la misma manera las bie- 


E Cf. M. Win, La ciencia como profesión-la política como profesión (Madrid 1992). 
+ C£ G. LoHFINk, La Iglesia que Jesús quería, O.c., 169-176. 
2 ] C£. J. Marías, «Fl imposible necesario», en La felicidad humana (Madrid 1987) 


4 
C£. G. Mí Lr1bniz, Discurso de la metafísica n.36 (Madrid 1986) 104. 
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naventuranzas enuncian posibilidades y exigencias a las que no 
podemos renunciar pero que a la vez nos desbordan. Ellas son 
un don de Dios; hay que agradecerlas cuando Dios las Otorga y 
suplicarle que nos las conceda cuando no nos sentimos anima. 
dos por ellas. Son a la vez exigencias para corresponder a la 
propuesta y oferta de Dios. En este sentido son evangelio y ley, 
gracia que convoca a las obras. Ambas nos son necesarias y de 
ambas somos incapaces. También lo que parece imposible para 
uno mismo, pero es realizable con la ayuda de otro, pertenece al 
proyecto vital de un hombre. Todo lo más bello de la existencia 
humana es una paradoja: lo imposible nos es necesario y lo 
impensable es realizado. Jesucristo es la expresión suprema de esa 
paradoja. La descubre quien tiene la humildad de asomarse a los 
inmensos abismos y el coraje de aceptar las admirables cumbres 
que nos constituyen. Todo eso es del hombre y es el hombre: su 
conjugación da la medida de nuestra grandeza y su integración 
revela la dificultad de nuestra tarea de ser hombres. En Jesucris- 
to la tensión dramática llegó al extremo porque consumó la 
paradoja que es ya de por sí el hombre con lo supremo pensa- 
ble en sí mismo, a la vez que absolutamente impensable para 
nosotros que es Dios, porque si bien le podemos inteligir (1ógos) 
como sentido, no le podemos demostrar (ratio) como objeto. Y, 
sin embargo, pese a su carácter paradójico, el hombre es un 
«hecho» y Jesucristo es un «hecho». 

Las bienaventuranzas son un anuncio de felicidad y una pro- 
mesa de felicidad. El hombre está inhabitado por un deseo natu- 
ral de ella, no puede renunciar a ella, pero tampoco puede con- 
quistarla por sí mismo. Es una necesidad profunda que PERA 
de aquel deseo primordial que ordena al hombre al objeto satist ¡ 
ciente, sin cuya consecución se consideraría fracasado en su exis 
tencia. Sin embargo, sabe que la felicidad ni es un derecho a 
ble ni una conquista programable. Es un don y una resultante , 
la renuncia del propio sujeto a sí mismo, para responder 2 , 
ordenación objetiva de la existencia, de la vida verdadera y de A 
alegría fontal que mana en nosotros desde más allá de EE 
Pero estas tres cosas no son programables, sino que AA 
por sí mismas cuando uno, renunciando a ellas, ha ps 
condiciones objetivas para adecuar persona y misión, propio P 


| 


Venturanza» 
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ecto y esperanza ajena, tanto la de Dios como la del prójimo 
sobre nosotros. La conquista de la felicidad pasa por la renuncia 
explícita a ella y por la entrega a la incondicionalidad de un poder 
gue nos funda y de un destino que nos llama. La felicidad así 
pensada puede incluso pasar por el dolor, incluye la negación de 
uno mismo y el desprendimiento de sí ante la muerte. En esta 
perspectiva aparecen convergentes la idea filosófica de evsoupo- 
vía, bienaventuranza y perfección, con la idea evangélica de las 
bienaventuranzas %. El hombre llega a su plenitud y gozo cuando 
llega a su perfección, y ésta se realiza cuando vive conforme a la 
verdad general en la virtud y conforme a su verdad personal en la 
fidelidad a la misión recibida. Ambas cosas suponen una despo- 
sesión de todo lo que pertenece al orden de la instintividad, del 
egoísmo, del olvido del prójimo, del descuido o desamor de 
Dios. La felicidad está al final como una sorpresa en un sentido y 
como una evidencia en otro. Jesús fue a la muerte no por obse- 
sión, ni por ascética ni por mera coherencia moral, sino en el 
cumplimiento de lo que era su existencia vivida en obediencia y 
en proexistencia, La renuncia a sí mismo en la muerte se reveló 
como el paso hacia la vida en la resurrección. 


El cristianismo no es una religión del resentimiento frente a 
la felicidad, sino un evangelio de esa bella aventura que, inserta 
ya en la entraña de la experiencia humana general, nos muestra 
que el camino a la vida pasa por la negación de la instintividad, 
de la inmediatez y del yo. Esto no es resentimiento frente a la 
vida, sino consecuente aceptación del principio de realidad en 
aceptación de la finitud, frente a un principio de deseo omnipo- 
tente, que es ingenuo por desconocer la muerte o violento por 
querer superarla desde sí mismo *, La comprensión de la felici- 
dad en el cristianismo presupone una vocación divinamente 
inserta en el corazón del hombre a la felicidad Y, es decir, a la 


$ C£ D. Moncuo, «Les Béatitudes et la béatitude. Le dynamisme de la 

mmc de Théologie de Saint Thomas d'Aquin: une lecture de 1-llae q.69: 
RSPAT, b 78 (1994) 373-388; E. H. Wubur, «La Béatitude selon Saint Thomas 

Aquin», en H. J. Gacey (ed.), Le Bonbeur (París 1996) 91-115. 

% Cf. C. GurrrE, «Droit au bonheur et radicalisme evangélique», en H. J. 
Gacey (ed.), Le Bonbeur, o.c., 222-241. 

% El Catecismo de la Iglesia Católica inicia el capítulo «Nuestra vocación a la biena- 
(n.1716) enumerando las bienaventuranzas: «Las bienaventuranzas 
*sponden al deseo natural de felicidad. Este deseo es de origen divino: Dios lo ha 


ww 
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divinización. Ésta munca puede lograrse por rapto del único 
Dios, sino por participación a su vida, que sólo puede ser part 
cipada si él nos la da. No pocos exegetas piensan que el himny 
de Flp 2,6-11 contrapone el comportamiento de Jesús y el de 
Adán. Jesús, existiendo en forma de Dios, no retiene esa igual. 
dad con él, sino que la ejerce como servicio y solidaridad con 
los hombres hasta la muerte en su expresión más ignominiosa; 
la de los esclavos, y Dios responde con la divinización de sy 
humanidad, dándole un nombre (ser) sobre todo nombre, y a 
quien por ello todas las creaturas le sirven. Adán, por el contra. 
rio, siendo de condición humana, al querer ejercer soberaníg 
divina pierde incluso las condiciones originarias de su peculiar 
condición paradisíaca, e inicia una existencia en la que, al no 
servir él a su Señor, el resto de las creaturas le desobedecen a él, 
La contraposición es clara: el Santo e Infinito ejerce su poder 
como servicio-el finito y mortal lo quiso ejercer como domina- 
ción. Los resultados muestran la verdad de cada comporta- 
miento. La divinidad y la felicidad son la meta de la vida huma- 
na y el cristianismo es en este sentido religión de la divinización 
y de la felicidad, mostrando que el camino para llegar a la divini- 
dad no es por asalto y rapto del Dios divino, sino por amor y 
comunión con él; que el camino para llegar a la felicidad es 
renunciar a la propia, olvidarla, y pensar sólo en la de los demás 
como Jesús, que no buscó su propio beneplácito, sino que rele- 
gó su condición divina y compartió destino con los últimos, los 
esclavos crucificados *, 

Las bienaventuranzas reflejan la paradoja de la encarnación: 
que Dios, lo máximo, pueda lo mínimo (ser hombre) y que 
quien es hombre (lo mínimo) pueda lo máximo (ser Dios). 
Jesús es la paradoja viviente y las bienaventuranzas son su retra- 
to %, Quien tiene a una persona delante no mira su retrato O 5 


puesto en el corazón del hombre a fin de atraerle hacia él, el único que le puede 
satisfacer» (n.1718). 

4 El relato de las tentaciones de Jesús en Le 4,1-13, expuestas inmediatamente 
después de nombrar a Adán (3, 38), ¿no es una réplica, en la que se muestra que en 
este combate con el diablo Jesús fue vencedor donde Adán fue vencido? Cf. nota 
de TOB a Lc 4,1. 

49 «Las bienaventuranzas dibujan el rostro de Jesucristo y describen su 
expresan la vocación de los fieles asociados a la gloria de su pasión y de su res 
rrección; iluminan las acciones y las actitudes características de la vida cristianá 


caridad; 
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Jo mira es para mejor poner los ojos en el rostro vivo. La moral 
cristiana toma su fuerza del encuentro personal con Cristo y de 
la potencia (Súvajic) que el Espíritu Santo da a quienes son 
hijos con el Hijo; desde ahí vuelve la mirada a los ejemplos y 
preceptos de Jesús. Persona y Espíritu son lo primordial en la 
experiencia cristiana y por ello en el proyecto moral. Ellos impi- 
den que ésta se convierta en legalismo y moralismo; pero a la 
vez el precepto y el ejemplo del Jesús histórico son sagrados e 
impiden que la vida cristiana sucumba a la magia o a la ingenui- 
dad, que se pierde en fantasías carismáticas O que transfieren al 
hombre a otro mundo distinto de éste, a otra fase, pretérita o 
futura, de la historia. 


3. El contenido soteriológico transmitido por la Iglesia 


El kerigma de la Iglesia (palabra, vida, acción), que parte del 
Resucitado y del envío del Espíritu, reasume todo lo anterior 
como revelación y salvación de Dios, destinadas a ser conocidas 
y vividas por todo hombre. La persona viviente de Cristo, exal- 
tado a la derecha de Dios, es el punto de partida, pero ella no es 
un punto vacío de historia, de idea y de moral. Hay tres dimen- 
siones de la persona y tres fases de la acción de Jesús, que for- 
man su legado salvifico para la historia universal. 


a) Reino. Cristo Verdad. Profetismo. Soteriología escatológica 


Jesús es el que reveló y realizó con signos prognósticos el 
Reino de Dios para nosotros, el que murió con nosotros y por 
nuestros pecados, el que resucitó para nuestra justificación. Rei- 
No, muerte y resurrección con el don del Espíritu son los tres 
Pilares de la cristología y de la soteriología. A través de su desti- 
NO y acciones concretas, él realizó la redención humana, que tie- 
ne tres polos correspondientes a estas tres perspectivas. El 


E Promesas paradójicas que sostienen la esperanza en las tribulaciones; anuncian 
A los discípulos las bendiciones y las recompensas ya incoadas; quedan inauguradas 


e = a de la Virgen María y de todos los santos» (Catecismo de la Iglesia Católica 
1717. 
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primero es la revelación de Dios con la consiguiente autocom. 
prensión del hombre, del prójimo y de los designios de Dios 
para la historia y el futuro. Dios ya no es el silencio que planea 
sobre el origen, puebla el mundo y ensombrece el futuro, sing 
Palabra, Presencia y Don a los hombres, mediado por la perso. 
na de Jesús. Ya sabemos quién es Dios, qué quiere de nosotros y 
qué podemos nosotros ser para él. El mensajero del Reino not. 
fica y anticipa la presencia de Dios al hombre haciéndole posi. 
ble el encuentro con él. Cuando el hombre se realiza a sí mismo 
en la luz de Dios, encuentra salvación. La verdad y la ilustración 
(la gnosis) pertenecen a la médula de la salvación aportada por 
Cristo. Desde esta perspectiva él es designado como profeta del 
Reino en los sinópticos; como sabiduría de Dios en San Pablo; 
como revelador, Verdad, Luz y Camino en San Juan; como 
maestro en la teología posterior. La palabra de Jesús iba unida a 
su anuncio del Reino, confirmado con signos, que eran una 
anticipación eficaz del éschaton, de Dios como última realidad 
sanadora y consumadora. . 

La soteriología escatológica comprende la salvación primor- 
dialmente como fruto de la llegada inicial del Reino en Jesús 
con obras y palabras. Éstas son revelación, iluminación, ilustra- 
ción intelectual, en correlación con un hombre comprendido 
primordialmente como necesidad de liberación, verdad y senti- 
do frente a la ignorancia, la esclavitud y el sinsentido. Aquí se 
encuentran con Cristo todos los gnosticismos, las Ilustraciones 
y las búsquedas de la luz, coincidentes en afirmar que la salva- 
ción es fruto de conocimiento o lo incluye; pero el cristianismo 
pasa de la luz a la vida y del sentido a la salvación *. El conoci- 
miento en San Juan es fuente de luz y de vida eterna; en San 
Pablo es sabiduría de la cruz y don del Espíritu que se despliega 
en carismas; en Ef está referido a la anchura, altura y profundi- 
dad del amor de Dios otorgado en Cristo a los hombres y 
actualizado por la Iglesia. En Cristo se unen la yvóois y el 
Gyóxm; por eso el cristianismo es la forma suprema de nol- 
Seía 5. Cuando la gnosis se absolutiza al margen del cuerpo, del 
tiempo y de la comunidad, y se comprende como un conoci- 


50 Cf. A. DarTiGUES, La Révelation. Du sens an salut (París 1985). 
51 Cf. Y JarGur, Cristianismo primitivo y paideía griega (México 1974). 
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miento que por sí solo salva, surge el gnosticismo, forma abso- 
jutizada y degradada de esta dimensión del conocimiento. Es lo 

ue desde el NT y la Patrística se llamará la gnosis de falso 
nombre * y de la cual perviven tantas expresiones en nuestros 


días. 


p) Muerte. Cristo Vida. Sacerdocio. Soteriología hamartiológica 


— Hecho judicial de dos tribunales humanos 


Jesús fue a la muerte, como resultado de una condena moti- 
vada religiosamente por las autoridades judías y sancionada 
procesalmente por la autoridad romana. El NT da por supuesta 
la historia de los hechos, conoce a los protagonistas, no exculpa 
a nadie pero tampoco acusa a nadie. Porque si bien esa muerte 
es explicable humanamente desde unos hechos sociales y unas 
instituciones religiosas, derivados de la implicación entre el 
judaísmo y el poder romano, sin embargo sus últimas instancias 
de sentido trascienden a esos protagonistas. La muerte de Jesús 
en esta perspectiva es a la vez un crimen de los hombres, una 
gesta de la libertad proexistente de Jesús, una revelación y don 
de Dios a la humanidad. Ya hemos expuesto estas tres perspec- 
tivas en páginas anteriores y aquí sólo aludimos a lo esencial. La 
Iglesia no se hubiera podido afirmar ni el N'T se hubiera escrito 
si no se hubiera podido descubrir un sentido positivo y univet- 
sal a la muerte de Jesús. Hay múltiples lecturas posibles de ella 
según lo que se considere el principio de identificación personal 
y la clave de la acción histórica de Jesús, ya que el sentido del 
vivir y el sentido del morir van unidos. El NT no considera el 
fin de Jesús como la muerte del líder revolucionario, que ha 
sucumbido a una emboscada (interpretación política); ni como la 
simple muerte del profeta semejante a la de los profetas ante- 


Ñ e Cf. B. Sisboúr, «Cristo iluminador: la salvación por revelación», en Jesucristo el 
Knico mediador..., o.c. 1, 137-156; H. TURNER, «Le Christ lumiére», en Jésis le Sa- 
vet"... O.c., 35-52; G. GRESHARE, «Erlósung als Paideia durch Christus», en Goftes 
Heil, Gliick des Menschen (Friburgo 1983) 52-63; A. DARTIGUES, «Salut et connaissan- 
Ce. I”hypothése d'une connaissance qui sauve», en La révelation. Du sens au salut 
(Paris 1985) 17-42; Y. DE ÁNDIa, «La gnose au nom menteur: séduction et divi- 
Mons»: La tentation de la gnose. Com RCÍ 2 (1999) 13-34, 
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riores (interpretación reformista); ni sólo como la muerte coherente 
del maestro que se mantiene fiel a su mensaje hasta el fing 
(interpretación moral); ni como el principio absoluto que llegarí$, 
sí mismo mediante su autonegación en un «Viernes Santo espe. 
culativo» (interpretación filosófica). Evidentemente que en cada una 
de esas interpretaciones hay aspectos legítimos, que deben ser 
rescatados. Nada que ocurre en el mundo es explicable por una 
sola causa en todos sus aspectos, porque al realizarse en medio 
de otras realidades y libertades es afectado por ellas y puede ser 
interpretado desde su reacción a ellas. La pregunta esencial es 
esta otra: ¿cuál es la brújula que orientó los movimientos cen- 
trales de Jesús, y cuál su idea madre, desde la que son intelig;- 
bles los momentos finales de su destino? 


La muerte de Jesús es vista en el NT como la muerte del 
Mesías %; de ahí se deriva su escándalo, ya que, según la espe- 
ranza precedente, Mesías es quien debe traer salvación a la his- 
toria superando los poderes del mal, no quien sucumbe a ellos, 
Y salvación implica la victoria sobre los poderes negadores del 
hombre y del mundo como creación de Dios. Jesús, ¿es el 
Mesías precisamente por su muerte o a pesar de la muerte? 
Dios lleva a su Hijo al enfrentamiento con la muerte para arran- 
carle a ésta su soberanía sobre el mundo, para poner un princi- 
pio de sentido, libertad y esperanza allí donde reinan los signos 
del sinsentido, de la esclavitud y del miedo. El poder de la vida 
tiene que acreditarse como superior al poder del mal, que reina 
en la muerte, y suplantarlo. Eso es lo que significa la muerte de 


53 «La inscripción de la cruz presupone que Jesús fue acusado ante Pilato sobre 
la base de sus pretensiones a una dignidad real-mesiánica. Esto a su vez tiene 
como presupuesto que Jesús, puesto ante la acusación de si pretendía ser el Mesías, 
en cualquier caso con su silencio ha afirmado que así era. La pretensión de ser el 
Mesías le ha sido, por tanto, arrancada a Jesús. Por propia iniciativa no la ha pre- 
sentado, en cualquier caso no lo ha hecho de manera expresa y directa. Situado 
ante la acusación de una muerte inminente, no ha negado que él quería ser el 
Mesías. Á partir de aquí se puede intentar concluir que Jesús tuvo en su vida ante- 
rior una conciencia mesiánica y encontrar puntos de entronque en las concepcio- 
nes judías de un mesías sufriente; ahora bien, esta conclusión no es segura. Con 
mayor seguridad podemos decir que Jesús no podía escapar a la acusación de querer ser el 
Mesías sin con ello poner en cuestión la última validez escatológica de toda su predicación y de su 
entera obra» (N. A. DahL, «Der gekreuzigte Mesias», en H. Risrow - K. MArTTHIAÉ 
[eds.], Der bistorische Jesus..., o.c., 149-169, cita en 1665); ÍD., Jesus the Christ..., o.€, 
27-48. 
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esús como expiación por los pecados de los hombres: la san- 

e, es decir, la vida del Hijo, dada en alianza, anula el poder de 
la muerte. Esta, en su forma actual dolorosa y aciaga, es resulta- 
do del pecado de los hombres, que al romper su conexión y 
amistad con Dios han quedado a merced de sí mismos, de su 
incapacidad para finalizarse y plenificarse. Muerte y pecado van 
a unidos en la historia concreta de la humanidad. El pecado 
determina nuestra muerte no en su realidad física y biológica, 
sino en su realización biográfica y personal. Nuestra personal 
muerte, tal como de hecho ahora la vivimos los humanos, está 
teñida por los pecados colectivos de los demás que nos prece- 
den y por los pecados personales que añadimos nosotros. 


—Don del Hijo pot el Padre para vida del mundo 


La muerte de Jesús es vista ahora no en función de la inteli- 
gencia, sino de la libertad del hombre, es decir, de su pecado 
como expresión del poder de la muerte sobre él; como el don 
que de su propio Hijo Dios hizo a los hombres para arrancarlos 
del ámbito donde dominan los poderes de la muerte y trasladar- 
los al ámbito de la vida. Los verbos que designan la muerte de 
Jesús o sus resultados en perspectiva teológica están usados casi 
siempre en pasivo divino, como manera indirecta de sugerir que 
su último protagonista es Dios. Son: «entregan», «dan», «envian», 
«transferin», «reconciliar». «Porque tanto amó Dios al mundo, 
que le dio a su Unigénito para que todo el que crea en él no 
perezca, sino que tenga vida eterna, pues Dios no ha enviado a 
su Hijo para que juzgue al mundo, sino para que el mundo sea 
salvo por él» (Jn 3,16; cf. Rom 4,25) %*, La muerte es el lugar 
donde opera definitivamente el poder del pecado, que aleja de 
Dios y deja al hombre remitido a su impotencia para lograr su 
destino por sí mismo. Cuando Dios nos envía su Hijo, introdu- 
ce en el mundo el principio recreador de la vida frente al princi- 
Pio del pecado humano introductor de la muerte. Ésta es la ver- 
dadera significación bíblica del verbo «expiar» y no el sentido 


34 «Que no nos destinó Dios a la ira, sino a la salvación por Nuestro Señor 


Le ucristo, que murió por nosotros para que en vida y en muerte vivamos unidos a 
€b (1 Tes 5,9). 
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degradado que ha adquirido en el léxico jurídico de hacer Sufrir 
a alguien para compensar a los otros por la culpa cometida o la 
ofensa infligida. Por eso el sujeto de la expiación (+ donación 
de la vida) es Dios y no el hombre 5%. «Dios, enviando a su pro. 
pio Hijo en carne semejante a la del pecado y por el pecado 
condenó el pecado en la carne» (Rom 8,3). El resultado de esta 
autoentrega del Padre con el Hijo a un mundo dominado por el 
pecado es que él también padece sus consecuencias. 


En un segundo momento y como consecuencia de esta 
acción, cuya iniciativa es de Dios, aparece una perspectiva nue- 
va: de esta forma él recupera su creación original, acerca sus 
hijos alejados y los justifica en cuanto pecadores, los reconcilia 
consigo y los perdona, como expresión última de su amor de 
Padre. No se trata primordialmente de un sentido judicial jurídi- 
co ni siquiera moral, sino ante todo personal teológico, cuando 
San Pablo escribe: «Dios estaba en Cristo reconciliando al mun- 
do consigo y no imputándole sus delitos y puso en nuestras 
manos la palabra de la reconciliación» (2 Cor 5,9). En un tercer 
momento el pecado es visto como ofensa, ruptura, injusticia, 
desamor y el hombre es invitado a reconciliarse con Dios, rea- 
nudando la amistad y sellando de nuevo la alianza. ¿Cómo se 
restaurará el amor personal si el hombre no entra en ese proce- 
so de anagnórisis que implica el recuerdo y el reconocimiento de 
las propias acciones con su poder destructivo, la conciencia de 
culpabilidad, con la necesidad de recibir y de ofrecer perdón? 
Dios ha precedido al hombre en este proceso y éste tiene que 
seguirle. Dios no necesita nada del hombre; se le anticipa en el 
amor y el perdón. El amor que Dios le ofrece se convertirá para 
el hombre en fuente de perdón. Ambos unidos, amor y perdón, 
suscitan en él contrición, acusación, acción de gracias, tanto pot 
medio de palabras como por medio de ritos, ofrendas, cantos. 
El pecado, tomado en serio, y el amor-perdón, tomado también 
en serio, desencadenan procesos que afectan a todos los niveles 
de la persona. Lo contrario significaría trivializar la libertad, el 
amor, la responsabilidad, la rectificación del curso de la existen- 


35 «Porque la vida de la carne está en la sangre, y yo os la doy para hacer expía- 
ción en el altar por vuestras vidas, pues la expiación por la vida con la sangre € 
hace» (Lev 17,11). 
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cia, la conversión. Quien no toma en serio a Dios, no toma en serio el 
gado y, a su vez, quien no toma en serio el pecado, no toma en serio a 
Dios. 

La cruz de Cristo es el signo público de la seriedad con que 
Dios soportó el ejercicio de la libertad del hombre contra su 
propio Hijo, y en este sentido contra Dios mismo. Todo peca- 
do, sea directamente cometido contra un hombre, contra el 
mundo o contra Cristo, es primordialmente cometido contra 
Dios. En este sentido clama el salmista: «Tibi sol peccavi» = 
«Contra ti solo he pecado, Dios mío» (Sal 51,6). Si el pecado es 
la ruptura con Dios y Dios es el origen de la vida personal para 
el hombre, el pecado supone la posición del hombre contra sí 
mismo, porque ya sin Dios él es incapaz por sí solo de alcanzar 
la vida a la que está destinado, la que finaliza su ser y plenifica 
sus necesidades. Desde aquí la muerte de Cristo será conse- 
cuentemente entendida como inversión del sentido que el peca- 
do tiene frente a Dios y de sus repercusiones respecto del hom- 
bre. La relación con Dios tiene una dimensión metafísica, jurídica, moral, 
personal y culiual. Consiguientemente, la obra de Cristo es explicitada en 
metáforas que expresan cómo Cristo invierte esa relación quebrada con 
Dios, rebabilitando y santificando al pecador, que nunca deja de ser hijo. A 
la vez se indican los universos negativos a los que es arrancado 
y liberado el hombre y los universos positivos a los que es 
transferido. La redención aparece así como: redención, expia- 
ción, sacrificio, satisfacción, reconciliación %, 


— Acto de libertad de Jesús 


La muerte de Jesús es la muerte de un hombre libre y solida- 
rio, no violento y proexistente. Una de las características más 
señeras de la vida de Jesús es su clara conciencia de la misión 
que tenía que cumplir, su referencia permanente al Padre en 
Oración y obediencia, su libertad ante las situaciones en medio 
de las que se encuentra y de los poderes que le salen al paso. En 


356 Cf B, SrsBOo0k,, Jesucristo, el único mediador, o.c., 1, 157-189, 315-350, 277-314, 
327-356, 381-390; H. Turnur, «Cristo vencedor y la recapitulación», en Jésus de Sau- 
Pé... O.C., 53-74; «Cristo cordero inmolado», en ibíd., 101-118; «Los aspectos 
Múltiples de la única salvación», en ibíd., 119-130. 
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su aldea de Nazaret quisieron precipitarle desde la cima de 
monte, «pero él, atravesando por en medio de ellos, siguió sy 
camino» fijos los ojos en la meta: Jerusalén. Los sinópticos 
describen ese viaje como una subida acelerada a la cabeza 
de sus discípulos, consciente de que como todo profeta tiene 
que sellar allí su mensaje con su última fidelidad (Lc 4,30; c£ 
13,33) 7. San Juan radicaliza este movimiento de Jesús hacia su 
«hora» final: la de glorificar al Padre y de mostrar su amor a los 
hombres. Ella es criterio y meta para todas las demás acciones 
anteriores y subraya la libertad con que va a la muerte como 
forma de glorificación de Dios, en el sentido de manifestar su 
gloria, y como forma de servir a los hombres, mostrando el 
amor supremo y ejercitando el servicio supremo. «Mi hora» es 
la de su muerte, que es a la vez la hora de glorificación de Dios, 
de juicio del mundo y de salvación de los hombres %. Su carne 
es entregada y su destino en toda la concreción del hecho y del 
signo son vividos para vida del mundo (Jn 6,51). Jesús ve así su 
destino constituido por una doble relación: de obediencia al 
Padre y de amor a los hombres, de glorificación y de vivifica- 
ción: «Por esto me ama el Padre, porque doy mi vida para 
tomarla de nuevo. Nadie me la quita, soy yo quien la doy por mí 
mismo. Tengo poder para darla y para volverla a tomar. Tal es el 
mandato que del Padre he recibido» (Jn 10,175). La perspectiva 
de San Juan es completada por Heb, sumando la mediación descen- 
dente (Dios nos da a su Hijo como sacerdote y mediador de la 
nueva alianza) con la mediación ascendente (Cristo ejercita su filia- 
ción en humanidad, aprende la obediencia en el sufrimiento y, 
consumando así su propia humanidad, consuma también con el 
mismo acto de libertad amorosa a todos los que bajo el pecado 
peregrinan lejos hasta entrar en el descanso eterno). 


El contenido esencial del kerigma de la Iglesia es la muerte de 
Jesús recogida y transvalorada por la resurrección. Lo que super 
ficialmente parece pérdida de la vida, realmente es el máximo 


57 «Iban en el camino subiendo a Jerusalén. Jesús caminaba a la cabeza y ellos 
iban sobrecogidos y le seguían medrosos» (Mc 10,32). «Estando para cumplirse los 
días de su ascensión se dirigió resueltamente a Jerusalén» (Le 9,51). Cf. las anota” 
ciones de TOB a ambos textos. F 2 

58 Jn 2,4; 7,30; 8,20; 7,6; 12,23; 13,1; 12,315; 17,1. Cf. G. Dr111N6, «dp0d 
TUENT TX, 675-681; G. FERRARO, Lora» di Cristo nel quario Y angelo (Roma 1974). 
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logro para sí mismo y fuente de la vida para los demás. La acción 
de Jesús es vista aquí primordialmente en relación con los pode- 
res del mal. Y el supremo mal personal es el pecado. Por ello, en 
un sentido exacto podemos designar a esta explicitación de la 
acción y servicio de Jesús como una libertad en servicio absoluto 
a Dios, que se hace ofrenda e intercesión por la libertad de los 
otros que se ejerció contra Dios (pecado). La figura paradigmáti- 
ca de la existencia solidaria e intercesora por los otros es el Siervo 
de Yahvé que Jesús realiza de manera suprema. Jesús se solidariza 
y carga con los pecados de los hombres en la medida en que ellos 
descargan sobre él, y él, en vez de la venganza contra ellos, se 
ofrece a Dios, en lugar de ellos pide perdón y a favor de ellos 
suplica la gracia del Padre. Con el ejercicio de su libertad personal 
en obediencia, ofrenda y amor al Padre, Jesús logra para los hom- 
bres sus hermanos lo que los sacrificios, el culto y el sacerdocio 
del AT habían sido incapaces de realizar. La figura del Siervo de 
Yahvé se desdobla ahora en la figura del Sumo Sacerdote de la 
alianza nueva y eterna *. La salvación de Jesús es vista sobre todo 
en referencia a la debilidad, a la imperfección y al pecado de los 
hombres: es una soteriología hamartiológica. El pecado del hombre y 
la cruz de Cristo son sendos polos de sentido. El hombre niega a 
Dios con su pretensión absoluta, y Dios, en cambio, afirma al 
hombre en su renuncia absoluta. De esta forma, invirtiendo en 
silencio la situación, Dios se revela como Amor incondicional y 
cuando el hombre le acoge ese amor se despliega como Perdón 
incondicional. 


Cc) Resurrección. Cristo Victoria. Realeza. Soteriología 
pneumatológica 


Pero el Reino que Jesús predica y la Muerte que padece sólo 
aparecen con su verdadero sentido a la luz de su Resurrección y 


59 La carta a los Hebreos pone en el centro el ejercicio de la libertad de Jesús 
como ofrenda y sacrificio, satisfacción e intercesión por nuestros pecados. Su 
libertad vivida como amor al Padre reconstruye nuestra libertad ejercitada como 
ofensa y desamor. Su libertad humana es ejercitada a favor y en nombre de todos 
Mosotros, en una solidaridad que es a la vez anticipación, representación y sustitu- 
Ción nuestra. Aquí se fundan las categorías de la mediación ascendente. Cf. B. SESBOUE, 
«La mediación ascendente», en o.c., 1, 277-406. 
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del envío del Espíritu. Ambos son el centro del kerigma de |, 
Iglesia. El Resucitado y su Espíritu no son relatados compo 
hechos del pasado, sino como dones presentes. Cristo es Espíri. 
tu vivificante y el Espíritu es el don que testifica a favor de Jesús 
(1 Cor 15,45; Jn 16,12-14) %. Este es dado a los judíos primero 
y luego a todos para que, guiados por su luz y potenciados por 
su fuerza, quieran convertirse. «Dios, resucitando a su Siervo, 
os lo envía a vosotros primero para que os bendiga, al conver. 
tirse cada uno de sus maldades» (Hch 3,26) *!. «Nosotros somos 
testigos de que Dios ha exaltado a Jesús a su derecha constity- 
yéndole pionero y salvador para dar a Israel la conversión y la 
remisión de los pecados. Y es también testigo el Espíritu Santo 
que Dios otorgó a los que le obedecen» (Hch 5,315). El kerigma 
de la Iglesia tiene, pues, por contenido el don personal que 
Dios hace de su Hijo resucitado como bendición, a la vez que 
del Espíritu Santo como don interior que atestigua a Cristo, 
constituido por Dios pionero de la nueva humanidad y salvador 
de la vieja. Todavía no se explicita la relación exacta entre ser y 
misión del Hijo con el ser y misión del Espíritu, ni se dice si 
éste es una «influencia» o una «dádiva» del único Dios o una 
«persona» divina. En cualquier caso está en conexión con el 
Jesús resucitado y es diferenciado de él, aun cuando nunca 
separado. Ambos son el don de Dios que la Iglesia ofrece en el 
kerigma para divinizar al hombre: llámeselo gracia, vida divina, 
filiación, don del Espíritu, divinización. Por ello hablamos de 
una soteriología pnenmatológica, ya que el amor de Dios y la filia- 
ción que nos configura a Cristo en el NT están puestos en 
conexión con el don del Espíritu Santo (Rom 5,5; 8,14-17; Gál 
4,4-7) 2. 


60 «Seréis llevados a los gobernadores y reyes por amor de mí, para dar testimo- 
nio ante ellos y los gentiles. Cuando os entreguen, no os preocupe cómo O que 
hablaréis; porque se os dará en aquella hora lo que debéis decir. No seréis vosotro6 
los que habléis, sino el Espíritu de vuestro Padre el que hable en vosotros» (Mt 
10,18-20). «El Espíritu Santo os enseñará en aquella hora lo que habéis de decir» 
(Le 12,12). se, 

61 El texto permite dos lecturas: la conversión es presentada 1) como condición 
para recibir la bendición de Jesús o 2) como un don de Dios que acompaña al 
Resucitado ofrecido por el Padre como bendición. qn 

62 Cf B. SEsBOUE, «Cristo divinizadon», en o.c., I, 215-242; H. Turner, «El Cris- 
to que diviniza», en Jésus le Sauvenr..., 0.C., 75-100; J. Gross, La divinisation de chrétien 
d'apres les Peres grecs. Contribution historique á la doctrine de la gráce (París 1938). Hasta h 
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4 La Iglesia en sus mediaciones actualizadoras 
de Cristo 


La resurrección de Jesús y el kerigma pascual inauguran una 
nueva fase de la acción escatológica de Dios, que reasume todo 
lo anterior, pero no en prolongación directa, sino por personali- 
zación e interiorización. El kerigma media un encuentro con el 
Jesús histórico en la medida en que hace posible un encuentro 
con el Cristo resucitado. Este es el puente que nos devuelve 
hasta aquél, mas no para quedarnos en él, sino para trasferirle a 
esta orilla nuestra e interpretarle desde ella. En cierto sentido, 
Jesús es puro pasado, mientras que el Resucitado es puro pre- 
sente. Esta presencia actúa de palanca y de marco para recupe- 
rar lo anterior y para situar su valor. Donde estaban antes Jesús y su 
historia están abora el Espíritu y la Iglesia. El kerigma de la Iglesia 
sucede y sustituye a la predicación de Jesús. Bultmann ha mos- 
trado la verdad de esta afirmación y cómo desde ella tiene senti- 
do afirmar que Cristo ha resucitado en el kerigma, no porque la 
resurrección no sea un acontecimiento que tiene por sujeto 
activo al Padre y por sujeto pasivo a Cristo, sino porque la efi- 
ciencia de la resurrección se extiende más allá de Cristo, afecta a 
los discípulos, da el Espíritu, suscita la Iglesia y funda la validez 
del kerigma. La fe pascual es fe en el Cristo presente en el kerig- 


Edad Media se ha mantenido sobre la base de Rom 5,5 la identificación entre la 
caridad y el Espíritu Santo. Alejandro de Hales —el primero que utiliza la expre- 
sión «gracia creada» en 1225—, San Buenaventura y Santo Tomás diferencian ya 
con toda claridad la gracia creada (como hábito infundido por Dios en el hombre) 
de la gracia increada (la persona del Espíritu Santo, a la que van unidos el Padre y 
el Hijo). C£. G. Puuaps, Inbabitación trinitaria y gracia. La unión personal con el Dios vivo. 
¿Ensayo sobre el origen y el sentido de la gracia creada (Salamanca 1992). La categoría de 
¡divinización va unida en los Padres a la del «admirable intercambio», que arranca 
de 2 Cor 8,6: «Conocéis la gracia de Nuestro Señor Jesucristo que, siendo rico, se 
hizo pobre por amor nuestro, para que vosotros fueseis ricos por su pobreza». Los 
dos textos clásicos de la Patrística son S. IRNno, 4de Haer. V, prol., y S. ATANASIO, 
Sobre la encarnación 54, 1,3. Este último anticipa las tres respuestas (mística o divini- 
zación; epifánica o revelación; juridica o satisfacción) que la posterior teología da a 
la pregunta de por qué Dios se hizo hombre: «Porque él mismo se hizo hombre 
Para que nosotros fuéramos divinizados; y él mismo se ha hecho visible por su 
Cuerpo para que nosotros tengamos conocimiento del Padre invisible; y él mismo 
ha Soportado los ultrajes de parte de los hombres para que nosotros recibamos la 
Hncorruptbilidad». Cf. Teodramática YV, 221-231. 
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ma. Esta frase de Bultmann es exacta si va acompañada de Una 
explicitación que lime sus aristas y complete sus límites. 


«Si es correcto que la Iglesia sustituye (vertritt) en su kerigmg' 
Jesús histórico, si la fe en Cristo es a la vez fe en la Iglesia, es decir 
fe en el Espíritu Santo que ella ha recibido como el don siguiente 
Pascua (Hch 2; Jn 20,22; cf. 14,16-26), entonces podemos decir: la 
fe en la Iglesia como portadora del kerigma es la fe pascual, que 
consiste precisamente en la fe según la cual Cristo está presente e 
el kerigma. Repetidas veces, y la mayor parte de ellas como crítica 
se dice que según mi interpretación del kerigma Jesús ha resucitado en 
el kerigma. Yo acepto esta afirmación. Es perfectamente corre 
supuesto que se la entienda en su sentido exacto. Ella presupone 
que el kerigma es un acontecimiento escatológico en sí mismo 
quiere decir que Jesús está realmente presente en el kerigma y que 
es su palabra la que en el kerigma afecta al oyente [...] El sentido de 
la fe pascual es creer en el Cristo presente en el kerigma» 6, 


> 
¿Quién hace presente a Cristo? ¿Hay mediaciones divin 


te queridas por Cristo, que garantizan su continuidad y fundan la 
posibilidad de nuestro encuentro con él? ¿Cuáles son las con- 
diciones para que la actualización sea eficaz, la interpretación 
auténtica y el encuentro salvífico? Las mediaciones que Cristo se 
ha creado para hacerse presente a la historia posterior, haciendo 
accesible a todo hombre la salvación que Dios ha ofrecido a la 
humanidad en su vida, muerte y resurrección, son: el apóstol, cuya 
palabra actúa en el evangelio y los sacramentos; el Espíritu Santo y 
la comunidad de discípulos. Todos juntos y conjuntados en uno 
por el Resucitado son la Iglesia, un-ánimes con el ánimo y el alma 
de Jesús (0u1o8vuadóv) %. Donde falta alguno de estos elementos 
no hay todavía Iglesia o ha dejado de haberla. 


a) El apóstol“ 


Jesús asoció otros hombres a su misión ya durante su predi- 
cación del Reino, los instruyó y los envió haciéndolos partícipes 


63 R. BuLTmann, Das Verhálinis..., O.C., 27 (la cursiva es nuestra). 

4 Hch 1,14; 2,46; 4,24; 8,6; 15,25; cf. Flp 2,5; 1 Cor 12,16. 

65 Cf. J. RoLorr, Apostolat-Verkúndigung-Kirche. Ursprung, Inhalt und Funk- 
tion des kirchlichen Apostelamtes nach Paulus, Lukas und den Pastoralbri 
(Gútersloh 1965); J. RoLorr - G. G. BLum - E MILDENBERGER, «Apostol/Aposto” 
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de su poder para curar enfermos y expulsar demonios. Median- 
re tales signos mostraban la potencia de Dios llegando a la his- 
toria, y agraciando a los hombres como ellos, a su vez, habían 
sido agraciados. «El Reino de Dios está cerca. Curad a los 
enfermos, resucitad a los muertos, limpiad a los leprosos, arro- 
¡ad a los demonios; gratuitamente lo recibisteis, dadlo gratuita- 
mente» %, El Reino estuvo ligado a la acción de los apóstoles en 
vida de Jesús y quedó ligado también a su misión después de 
resucitado. Los apóstoles no percibieron todo el contenido del 
Reino (posibilidades y exigencias) inmediatamente, sino des- 

ués de la venida del Espíritu. Hasta entonces todavía podía ser 
identificado con la restauración social o política de Israel. Esta 
esperanza perduró en los apóstoles hasta la misma víspera de 
Pentecostés (Hch 1,6). 

La misión de los apóstoles se constituye con los tres facto- 
res siguientes: la cualificación por la convivencia y enseñanza de 
Jesús durante su vida; la autorización y envío explícito para anun- 
ciar su evangelio, hacer a todos los hombres sus discípulos y 
perdonar los pecados; la recepción del Espíritu Santo. Ya recorda- 
mos en otro momento cómo Schúrmann ha mostrado la conti- 
nuidad entre la comunidad pre-pascual de seguidores de Jesús y 
la Iglesia apostólica a la luz de los sumarios de predicación que, 
sin duda, los apóstoles recibían de Jesús para ir a predicar %. Lo 
que tenían que anunciar no quedaba a su discreción; la convi- 
vencia con Jesús y su magisterio habrían fijado los términos y 
contenidos esenciales de ese anuncio. Por otro lado, a diferencia 
de lo que ocurría en la relación de los rabinos con sus discípu- 
los, la forma de vida no quedaba a merced del que elegía seguir 


lt/Apostolizitáb», en TRE II, 430-483; K. KerTuLGE (ed.), Paulus in den nentesta- 
Pentlichen Scbrifien (Friburgo 1981); M. MurkLrIN, Das kirchliche Amt nach dem Ephe- 
wrbrie/ (Múnich 1973); A. M. JavierrE, «Le théme de la succession des apótres 
dans la littérature chrétienne primitive», en Y. CONGAR - B. D. Duruy (dirs.), 
LEpiscopat et l 'Eplise universelle (París 1964) 171-221; Y. ConGar, «Las propiedades 
de la Iglesia. Apostolicidad», en MS IV/1, 547-609. 

6 Mt 10,5-9; cf. Le 10,1-11.17-19; Mt 28,18; Mt 10,8. 

6% C£ H, ScHUrMANN, «Die vorósterlichen Anfánge der Logientradition. Ver- 
Such eines formgeschichtlichen Zugangs zum Leben Jesu», en H. Risrow - K. 

TATTHIAE (eds.), Der historische Jesus... 0.c., 342-370. La primera parte de este estu- 

10 fue reasumida y ampliada con otras reflexiones en Íb., Jesus. Gestalt und Gebeim- 
*is (Paderborn 1994) 380-397; en cambio, ha desaparecido en la trad. cast.: El desti- 
M0 de Jesús... O.c. 
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a Jesús, sino que era él quien la establecía, eligiendo y Prescr. 
biendo (Jn 15,16) %. Ese programa de predicación común y 6Sa 
forma de vida común a Jesús y a sus apóstoles, ese CONOCimiep. 
to en cercanía y esa participación en su destino con anterioridag 
a la muerte —«vosotros, los que habéis permanecido conmip 
en mis rerpacpoí (pruebas, tentaciones-tribulaciones)» %— fe. 
ron la forja primera de los apóstoles. Su sentido y trascendencia 
sólo fueron descubiertos desde el Resucitado, pero, una vez que 
le reconocieron como tal, aquella preparación anterior se con. 
virtió en la base de su misión apostólica. Ellos tenían que anun. 
ciar ahora la persona de Cristo con las mismas actitudes y exi. 
gencias con que Jesús había anunciado el Reino de Dios. El y 
convertía ahora en contenido del mensaje y en paradigma del mensajero, 
Sólo quien poseía esa cualificación, que venía de lejos y había 
sido aprendida directamente del Maestro, podía ser apóstol en 
la nueva situación. Ésta es la condición primordial para tener da 
suerte de este servicio», es decir, tomar parte en el ministerio 
apostólico (Heb 1,17). En la elección de Matías para sustituir a 
Judas se establecen los criterios del apostolado: 


«[...] para ocupar el lugar de este ministerio y del apostolado del 
que prevaricó Judas». 

«Ahora, pues, conviene que de todos los varones que nos han 
acompañado todo el tiempo en que vivió entre nosotros el Señor 
Jesús, a partir del bautismo de Juan hasta el día en que fue tomado 
de entre nosotros, uno de ellos sea testigo con nosotros de su 
resurrección» (Heb 1,215.25). 


Es apóstol quien tiene la capacidad creada en la convivencia 
con Jesús y la misión recibida de Jesús para dar testimonio de la 
identidad personal entre aquel 2 quien habían seguido en su 
predicación del Reino y el que se les aparece resucitado. La con- 
vivencia con Cristo, la compartición de su destino y el acompa- 
ñamiento hasta el final, constituyen a alguien en apóstol. Se es 
apóstol de Cristo no desde la delegación humana, desde la pro- 
pia elección o desde el saber adquirido, sino desde la llamada, el 
conocimiento personal resultante de la convivencia y la solidar- 


68 Cf B. GERDHARDSSON, Memory and Mannscript (Upsala 1961); R. RiESsNER, Js 
als Lebrer..., 0... 
69 Le 22,28.39-46; cf. Heb 2,17; 4,15; 5,2; Jn 6,15.26-34; 7,1-4. 
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dad en el destino con Jesús”, Éste llama a los apóstoles para 
ue estén y convivan con él, y sean así conocedores de su forma 
de existencia. Siendo partícipes de sus intenciones a la vez que 
receptores de su propia interpretación podían ser anunciadores 
del Reino, acreditándolo con signos y curaciones. Anterior al 
envío es la estancia y convivencia con Jesús, ya que la predica- 
ción tiene por contenido el mensaje y la vida personales de 
esús '. El principio de cualificación apostólica como resultado 
del conocimiento ocular es común a los cuatro evangelios. 


«El trato diario con Jesús constituye el fundamento de su pre- 
dicación posterior; aquí aprenden a descubrir la interpretación que 
Jesús mismo dio a su destino y misión [...] El testigo ocular es el 
fundador y el portador de una tradición válida y verdadera» 7, 


A esa primera exigencia se une la segunda: haberle visto 
resucitado. Porque el contenido del kerigma apostólico es la 
afirmación de cómo a ese Jesús a quien ellos habían conocido y 
a quien los judíos habían dado muerte por mano de los paga- 
nos, a ése, Dios le había constituido Mesías y Señor de todos. 
Estos dos elementos (convivencia con Jesús y experiencia de él 
como Resucitado) fundan la cualificación apostólica. 


Ahora bien, esto es sólo una condición previa para el ser del 
apóstol, pero no es suficiente. Al apóstol lo constituye definiti- 
vamente el envío directo por Cristo, mediante el cual le confiere 
legitimidad para interpretar su palabra y autoridad para recla- 
mar la adhesión. El cristianismo es religión de audición y obe- 
diencia por parte del hombre, de autoridad y de envío por parte 
de Cristo. Nadie se constituye a sí mismo en apóstol, como 


10 San Pablo, que no era apóstol como los anteriores a él (Gál 1,17), sabe que 
tiene que cumplir las mismas condiciones que ellos. Su duro empeño es convencer 
a las autoridades de la Iglesia de que la manifestación, que Dios le hizo de Jesús 
resucitado como su Hijo, es el equivalente real de la convivencia y apariciones de 
Jesús a los que eran considerados apóstoles. Es lo que repite en los prescriptos de 
las cartas y con especial énfasis en Gál 1,1: «Pablo, apóstol no de hombres ni 
Por hombres, sino por Jesucristo y por Dios Padre, que le resucitó de entre los 
Muertos», 

1 «Y subió a un monte y llamó a los que quiso y vinieron a él, y designó a doce 
Para que estuvieran con él y para enviarlos a anunciar [el Reino] y tener poder para 
arrojar demonios» (Mc 3,13-14). 

22 E Mussner, «Der historische Jesus und der Christus des Glaubens», en H. 
VORGRIMMI.ER (ed.), Exegese und Dogmatik, o.c., 178. 
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nadie se constituye a sí mismo en Iglesia y nadie se administra, 
sí mismo un sacramento. En los tres casos tiene que haber uni 
precedencia de la llamada divina, un signo exterior que la autesh 
tifique y una certeza por parte del sujeto, para saber que no esti 
ante una opción que él hace por sí mismo, creando la realida 
en juego, sino ante una llamada, don y envío de Dios. Dios con. 
fiere autoridad para convocar a la Iglesia. Dios ofrece la fe eng 
bautismo para hacernos partícipe de su vida eterna. Los apósto. 
les no fueron tales por el entusiasmo con que recibieran la doc. 
trina de Cristo ni por su disponibilidad a universalizarla con l 
predicación y el ejemplo. El kerigma de la Iglesia no es la pro. 
posición de una doctrina, sabiduría o moral, que un hombre 
ofrece a otro, apoyado en las razones teóricas con que la funda 
menta o en la ejemplaridad de vida propia con la que la acom. 
paña. El anuncio del evangelio es la notificación de un decreto de Dios, de 
un hecho de Dios, de un designio de Dios. El fundamento para reclé 
mar fe y obediencia no es la razón humana que propone, sino la 
revelación divina que está en su origen. Cristo es el origen y el 
contenido del evangelio predicado por todos los apóstoles, 
independientemente del origen de su vocación, de las caractf 
rísticas de su personalidad y de los destinatarios a los que se 
dirija. La peripecia peculiar de San Pablo en la primitiva Iglesia 
clarificó para siempre la naturaleza del ministerio apostólico (1 
Cor 15,11; 3,1-11; Gál 2,1-10). La autoridad del apóstol viene 
no de su cualificación, sino del envío. La autoridad de Cristo 
cualifica al apóstol, lo mismo que la autoridad del Padre cualif- 
ca a Cristo. Tanto el evangelio de Mateo como el de Juan son 
explícitos en referir esta autoridad apostólica a la de Cristo, lo 
mismo que al referir la de Cristo al Padre. Hay una cadena de 
envío y de cualificación, de autorización y de sucesión, que se 
inicia en el decreto eterno de la encarnación y llega hasta el 
lugar más remoto donde un apóstol anuncia a Cristo, muerto 
por nuestros pecados y resucitado para nuestra justificación: 
«Me ha sido dado todo poder en el cielo y en la tierra. Id, pues, 
haced a todas las gentes discípulos míos, bautizándolas en el 
nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, enseñándoles 
a observar todo cuanto os he mandado» (Mt 28,20). «Como me 
envió mi Padre, así os envío yo» (Jn 20,21). 
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Queda un tercer elemento constituyente del apóstol. Junto a 
ja formación y al envío está la conformación interior por el Espiritu 
Santo. A la eksousía (autoridad) exterior de Jesús se añade la dyna- 
mis (potencia) interior del Espíritu. Toda obra que actualice la 
salvación de Dios en el tiempo ha de ser operada por la fuerza 
del Espíritu. El acompañó a los profetas y habló por ellos, sus- 
citó los precursores de Cristo; acompañó y conformó a Cristo; 
suscita y conforma a sus apóstoles. Las cartas pastorales esta- 
blecen ya dentro del NT la estructura de la tradición como 
sucesión del apóstol por parte de otros a quienes aquéllos 
imponen las manos y, recibiendo el Espíritu Santo, sean consti- 
tuidos en el ministerio con cualificación interior y legitimidad 
exterior ante la comunidad creyente (1 Tim 4,14; 1,18; 2 Tim 
1,6; cf. Hch 6,6; 13,3). 


b) El Espíritu Santo y sus funciones en la Iglesia”? 


El Espíritu Santo es junto con el cuerpo apostólico la me- 
diación que Jesús crea para que su persona y su obra tengan 
continuidad en el mundo ?*. La misión del Espíritu Santo en 
Pentecostés junto con la misión de Cristo en la encarnación es 
constituyente del cristianismo y de la Iglesia 73. «La Iglesia ha 
nacido y vive de ambas misiones», escribe Congar ”, Si el cris- 


73 Remito a las obras fundamentales donde se encuentra la bibliografía completa: 
Ch. Scuúrz, Introducción a la pnemmatología (Salamanca 1991); Y. CONGAR, Je crois en 
VEspirit Saint. Y: L'expérience de PEspris; 11: «1 est Sejgnenr et il donne la vie» (París 1979); UL 
Le fleure de vie comle en Orient et en Occident (París 1980); Teológica MI; L. ScHerrczyK y 
otros, Credo in Spiritum Sanctum, 1-11 (Roma 1983); B. J. HuberATH, Prenmatologie (Diis- 
seldorf 1994); O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «El Espíritu, Jesús y la Iglesia», en La entra- 
ña, 693-740; «El Espíritu Santo y la actualización de la revelación», en ibíd., 741-778; 
«El destino del hombre y la vida en el Espíritu», en ibíd., 813-870; Cristología, 160-169; 
M. Prrss, Jesus und der Geist. Grundlagen einer Geistchristologie Neukinchen-Vluyn 2001); 
lo, Jesus der Christus des Geistes, en EvTh 64 (2004) 304-314. 

1 Cf. Y, M. Concar, «El Espíritu Santo y el colegio apostólico realizadores de 
la obra de Cristo», en Ensayos sobre el misterio de la Iglesia (Barcelona 1959) 95-132, 

25 C£ Y. CONGAR, Je erois en P'Esprit Saint, o.c., 11 13; 16-24. 

Es Después de haber expuesto las características de cada una de las dos misiones 
Vinitarias en la obra de la salvación, Y. Congar concluye: «Esta acción del Señor con 
Y por su Espíritu no es reducible a una simple actualización de las estructuras de la 

nza puestas por el Cristo terrestre, es decir, antes de concluir su presencia sensi- 
le. Ella es fuente de novedad en la historia. Pero se trata siempre de hacer la obra de 
Cristo, de hacer surgir y de edificar el cuerpo de Cristo. De forma que las intervencio- 
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tianismo es la autorrevelación y autodonación de Dios a] hom 

bre y si Dios está constituido por la comunidad de Existencia 
entre Padre, Hijo y Espíritu, la misión de ambos pertenece a E 
constitución originaria y permanente del cristianismo. Por ello 
éste no se constituye sólo por la acción y el mensaje, la muerr 
y la resurrección de Jesús, que primordialmente le afectan a q] 
sino también por el don del Espíritu Santo, que primordial. 
mente nos afecta a nosotros. El Espíritu cualifica a los apósto. 
les para que cumplan su misión a lo largo dela historia lo mis. 
mo que cualificó a Jesús para que cumpliera la suya en 
origen “?. Lucas cierra su primer libro y abre el segundo con 
esta promesa de Jesús de enviarles el Espíritu y el mandato de 
permanecer en Jerusalén hasta que recibieran la promesa del 
Padre, para poder dar con su potencia testimonio de él hasta el 
final del mundo. 


«Vosotros daréis testimonio de esto. Pues yo os envío la pro- 
mesa de mi Padre: pero debéis permanecer en la ciudad hasta que 
seáis revestidos del poder de lo alto» (Lc 24,485). 

«Recibiréis la virtud del Espíritu Santo, que descenderá sobre 
vosotros, y seréis mis testigos en Jerusalén, en toda Judea, en 
Samaría y hasta los confines de la tierra» (Hch 1,8). 


El Espíritu es el cualificador del apóstol que anuncia el 
evangelio de Cristo, pero es igualmente el cualificador del oyen- 
te que lo recibe. El evangelio de Jesús sigue siendo letra muerta 
hasta que el Espíritu no lo convierte en palabra viva, lo torna 
inteligible y amable, haciendo que a través de una expresión 

umana se perciba una palabra divina. En este sentido, la resu- 
rrección de Jesús, en la que el Espíritu plenificó su humanidad y 


nes en cuestión deben ser siempre conformes al evangelio y al kerigma apostólico (P. 
Bonnard). Hemos visto ya y tendremos ocasión de volver a verlo que a salud de la 
Preumatología es la referencia a la obra de Cristo y a la Palabra de Dios» (ibíd., 24). 

77 Lucas ve tanto la misión de Jesús como la de los apóstoles como consecuen 
cia de la recepción del Espíritu en el bautismo: 4,1 (Jesús lleno del Espíritu Santo); 
4,114 (con la potencia del Espíritu Santo); 4,18 con la cita de Is 61,1 donde se des- 
Cribe la unción o consagración de un profeta con el Espíritu del Señor para anun 
ciar la buena nueva. En Hch 2,13-14 Pedro inicia el anuncio de Jesús inme: 
diatamente después de recibir el Espíritu en Pentecostés. Esto revela que 
Cristianismo no es una religión de doctrina o texto, sino de Espíritu, que es el que 
“«unge» por dentro, iluminando y purificando, potenciando y connaturali go: 
«Mesías» es el consagrado por una unción para una misión salvadora. En m 
diferenciada lo son Jesús, los apóstoles, todo cristiano. 
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desde ella se derramó al mundo, es también vivificación de los 
discípulos. Entre la palabra y sacramento del apóstol, por un 
jado y el Espíritu, por otro, hay correlación objetiva. Puede pre- 
ceder el derramamiento del Espíritu Santo, que los apóstoles 
interpretan como un signo de Dios para que otorguen el bautis- 
mo *, o puede preceder el anuncio del evangelio con el bautis- 
mo consiguiente sin que se haya recibido el Espíritu Santo, tal 
como se nos narra el inicio de la evangelización en Samaría por 
obra del diácono Felipe, o en la comunidad de Efeso. El anun- 
cio del evangelio y el bautismo todavía no constituyen la Iglesia, 

orque por sí solos no hacen presente la nueva realidad escato- 
lógica. Esta se actualiza por la acción del Espíritu Santo. De 
Jerusalén envían a Pablo y a Juan, «los cuales, bajando, oraron 
sobre ellos para que recibieran el Espíritu Santo, pues aún no 
había venido sobre ninguno de ellos, sólo habían sido bautiza- 
dos en el nombre del Señor Jesús» (Hch 8,14-16) 7, 

El mismo Espíritu divino actúa en la creación del mundo y 
en la historia del hombre, en la persona y misión de Jesús, en el 
surgimiento y permanencia de la Iglesia. Él es el aliento que 
hace surgir del caos el cosmos, de la materia la vida, de la ley de 
la gravedad la ley de la gracia, de la acción humana la presencia 
divina. El Espíritu está por ello presente en la creación original 
(Gén 1,2), alienta toda la realidad para que no vuelva a la 
nada (Job 34,14), viene sobre los hombres cualificándolos en la 
misión recibida, reposa sobre el Mesías (Is 11,2; cf. 61,1; Mt 
3,16) y sobre el Siervo de Yahvé (Is 42,1). El Espíritu impulsa la 
creación y la historia hacia su consumación y se espera sea 
derramado sobre toda carne, convirtiendo a todo hombre en 
profeta de Dios y otorgando a cada uno un saber personal de 
él %, El Espíritu Santo está en el origen, en el medio y en el final 
de la vida de Jesús. De manera semejante estuvo al comienzo, 


18 «Entonces tomó Pedro la palabra: “¿Podrá acaso alguno negar el agua del 
bautismo a estos que han recibido el Espíritu Santo igual que nosotros?” Y mandó 
bautizarlos en el nombre de Jesucristo» (Hch 10,46-48). 

” Hch 19,5-6 establece la diferencia entre bautismo de Juan y el bautismo de 


Jess. El bautismo de Jesús va conexo desde el origen con el Espíritu Santo (Le 


3,16; Hch 1,5). En general, el don del Espíritu sigue a la invocación de Jesús, a su 
Teconocimiento como Kyrios y al bautismo (Hch 2,38; 8,15.17; 9,17; 19,6). 
“11 3,15; Is 32,15, Núm 11,29; Hch 2,17-21. 
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está en el medio y estará al final de la vida de la Iglesia, Est, 
presencia y asistencia del Espíritu Santo son el fundamento qe 
la permanencia de la comunidad creyente en la verdad (indefec. 
tibilidad). 

Es conocida la doble lectura de la relación existente entre e] 
Espíritu y Jesús que nos ofrece el NT. En un sentido, el Espírity 
precede, prepara, porta y acompaña a Jesús. El gesta su humani. 
dad en las entrañas de María, viene sobre él en el bautismo, en 
su nombre realiza signos y expulsa demonios, en su fuerza 
entrega su último aliento al Padre, por él se ofrece como ofren. 
da personal por los muchos y, mientras que muere por su debi. 
lidad de hombre, es resucitado por la fuerza del Espíritu. Ahora 
bien, una vez resucitado, tiene lugar una inversión de la rela- 
ción: Jesús posee el Espíritu y lo envía desde el Padre él, Su 
humanidad, plenificada por él, se convierte ahora en la fuente 
del Espíritu. Cristo es, en un sentido, la culminación de la 
acción del Espíritu en el mundo, mientras que, en otro sentido, 
es el punto de partida, para un envío nuevo del Espíritu al mun- 
do. El Espíritu es enviado por Jesús resucitado desde el Padre 
(Hch 2,33); es el Espíritu de Cristo (Rom 8,9); el Espíritu del 
Hijo (Gál 4,6); el que nos comunica la filiación y nos hace sen- 
tirnos herederos y libres en el mundo (Rom 8,14-17; Gál 4,65). 

¿Cuál es la función que cumple en la Iglesia el Espíritu 
enviado por Cristo? La podemos ver en cuatro planos: el orden 
de la verdad, el orden de la filiación, el orden de la libertad en el 
mundo, el orden de la santificación. La primera función que cum- 
ple el Espíritu es ser Espíritu de la Verdad, entendiendo esta 
última palabra como la revelación que Dios hace de sí mismo 
en Cristo. El Espíritu hace patente en el corazón del hombre la realidad 
de Jesús, como Jesús hizo patente en el mundo la realidad del Padre. Asi 
Jesús es la Verdad y el Espíritu Santo es su Espíritu, el Espíritu 
de la verdad (Jn 16,13; cf. 1,17, 4,23; 14,6; 17,17). San Juan ha 
sintetizado esta función en torno a las llamadas sentencias del 
Paráclito. 


81 Cf. La entraña, 709-721. 
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1) El Espíritu es el Defensor que estará con los discípulos 
para siempre, y como Espíritu de la Verdad y lugarteniente de 
Cristo defenderá la verdad de su evangelio, fortalecerá a los dis- 
cípulos para mantenerla en alto y, para aftrmarla frente a la men- 
tira del mundo, que, estando bajo el pecado, hará todo lo posi- 
ble por apagarla (Jn 14,165). 

2) El Espíritu hará posible a los discípulos que recuerden 
todo lo que Jesús ha dicho, que mantengan viva la memoria sin 
olvidar ninguna de sus palabras y penetren en su sentido (Jn 
14,255). 

3) El Espíritu acreditará la verdad de la persona y de la 
doctrina de Jesús, de forma que los apóstoles no harán otra 
cosa que proferir, como testimonio a favor de él ante los hom- 
bres, lo que ellos perciben en sus corazones como testimonio 
del Espíritu sobre Jesús: «Él dará testimonio de mí y vosotros 
también daréis testimonio» (Jn 15,265). 

4) El Espíritu hará patente todo el contenido de las pa- 
labras de Jesús, ya que, al oírlas de su boca los apóstoles, no 
pudieron penetrar en toda su profundidad, y, haciéndoselas in- 
teligibles y realizables, las llevará a la verdad completa ([n 16,125). 
El Espíritu penetra así las profundidades de Dios y las pro- 
fundidades de Cristo y connaturaliza la inteligencia del hombre 
para que pueda elevarse a un orden de intelección, que objetiva- 
mente lo desborda. Si sólo Dios conoce a Dios y sólo el Espíritu 
penetra sus profundidades, sólo quien recibe el Espíritu de Cristo 
puede conocerle (1 Cor 2,10). 


— Filiación 


San Juan ve la acción del Espíritu, sobre todo, referido a 
Cristo-Verdad y por tanto en el orden de la penetración intelec- 
tual o iniciación «gnóstica»; en cambio, San Pablo ve la acción 
del Espíritu en relación con Cristo-Hijo y por él dándonos par- 
te en su filiación, su libertad, su acceso al Padre y su herencia. 
El Espíritu es el Espíritu del Hijo que nos conforma con él y 
nos intima los sentimientos filiales con los que él se dirige al 
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Padre en la oración y con los que se confía a él como su futuro 
absoluto, su destino y su herencia. «El Espíritu mismo da testi. 
monio a nuestro espíritu de que somos hijos de Dios, y, sí hijos, 
también herederos, herederos de Dios, coherederos de Cristo» 
(Rom 8,165). Si el ángel anuncia a María que lo que bajo la 
acción del Espíritu Santo surgirá en su seno será «hijo de Dios», 
lo que resulta en nosotros del envío del Espíritu Santo es que 
seremos «hijos de Dios», pero ahora ya en relación al que 
hemos reconocido como el Hijo, al que revela lo que es la 
paternidad de Dios y expresa en figura humana lo que es la res- 
puesta equivalente. Nosotros no somos hijos en pS 
sino por participación. Fuimos creados conformes a la ein 
del Hijo único y somos santificados conformándonos a la gra- 
cia del mismo Hijo, «para que éste sea el primogénito de entre 
muchos hermanos» (Rom 8,29). 


— Libertad 


La tercera función del Espíritu es otorgarnos la libertad 
propia de los hijos, arrancados a la angustia que aa 
al miedo que infunde el mundo y al estremecimiento de los pro- 
pios pecados. Sólo si alguien nos revela al Absoluto como 
Padre, vive filialmente ante él, se entrega a él en la muerte y es 
devuelto glorificado en la resurrección, podemos A 2d 
tro miedo y tener el atrevimiento de invocar a ese Absolu 
como Padre. No es evidente que el hombre mortal y po se 
dirija en tales términos familiares al Santo, al Creador, al a 
no. Sólo porque Jesús se ha vivido así, le ha invocado a 
ba, mos ha permitido participar en su propia comunión E 
Dios y nos ha dado su Espíritu Santo, tenemos e $ 
audacia de llamar a Dios «Padre» y de vivir ante él como ed 
La traducción actual de las palabras con que se inicia la dl 
ción del Padrenuestro en la celebración eucarística ya e 
permite percibir el asombro y agradecimiento con que a as 
sia profirió esa invocación. En cambio, el texto latino, q ea 
hemos citado, lo expresa admirablemente: «praeceptis sall E 
bus moniti et divina institutione format audemus dicere: Pater da 
ter» = «sólo porque hemos recibido la invitación y enseñanza! 
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Jesús y porque hemos sido conformados a él como Hijos en el 
bautismo, nos atrevemos a decir: Padre nuestro» 3. La divina ins. 
titutio es el bautismo y lo que él opera es una nueva «forma» en 
nosotros, es decir, una conformación con el destino del Hijo 
(Rom 6,1-11). El NT subraya cómo el saber amoroso del Padre 
vivido y comunicado por Jesús nos ha arrancado a todo temor y 
nos ha hecho libres. La libertad religioso-personal del hombre 
en el mundo para el NT se deriva primordialmente de la filia- 
ción divina, mientras que la libertad histórico-social se deriva de 
la emancipación humana. La oposición es siervo-hijo. «Y por 
ser hijos envió Dios a nuestros corazones el Espíritu de su Hijo, 
que grita “Abba, Padre”. De manera que ya no eres siervo, sino 
hijo, y, si hijo, heredero por la gracia de Dios» (Gál 4,6) 3. De 


82 Según las primitivas liturgias y los primeros Padres de la Iglesia, éste es el 
sentido de la expresión andemms (tokuúv) referida al Padre Nuestro: «Para el hom- 
bre formado de polvo y cenizas es, ciertamente, un atrevimiento (audens) hacer 
suya una oración en la que se acerca a Dios como hijo a su padre. Acabamos de 
ver mencionada la frase “atrevimiento” en las liturgias orientales. Se repite con fre- 
cuencia en boca de los Santos Padres cuando hablan del Padre Nuestro, Compren- 
demos aún mejor la reverencia que siente ante la oración dominical la liturgia 
romana y que, sin duda, está muy en su puesto, si recordamos que entonces a esta 
oración se la mantenía en secreto no sólo ante los gentiles, sino aun ante los cate- 
cúmenos hasta momentos antes de que por el bautismo se convertían en hijos del 
Padre celestial» (J. A. JUNGMANN, Missarum solemnia. Eine genetische Erklárung der 
rómischen Messe [Viena 1949]; trad. esp.: El sacrifiio de la Misa. Tratado bistórico-litárgico 
[Madrid 1953] 9705). Cf. J. Jurimas, “Abba... o.c., 215-236; H. SCHURMANN, Padre 
Nuestro (Salamanca 1982). Para este autor, Jesús no se nos da en el Padrenuestro 
ante todo como ejemplo de oración, sino que en él se expresa a sí mismo, como el 
Hijo en quien está el don del Padre: «¿Hemos entendido ya el Padre Nuestro, si él 
nos presenta a Jesús en su oración en cuanto ejemplar (como exemplum)? ¿O pode- 
mos contemplar en el último fondo del Padre Nuestro la salvación escatológica y 
en ella reconocer a Jesucristo como el portador de la salvación (como sacramen- 
tum)? Lo “propiamente jesuano” lo entendemos como “cristología implícita” (más 
allá de todos los títulos cristológicos de majestad), que se tematiza ya de manera 

irecta en las indicaciones que Jesús da para la oración» (H. SCHURMANN, El destino 
de Jestis.... 0.c., 375). CÉ S, SABUGAL, “Abba... La oración del Señor. Historia y exégesis teo- 
lógica (Madrid 1985). 
8 jn 8,31-36 propone a Jesús como la Verdad que hace libres a los hombres. 
»s judíos consideran que ellos por ser hijos de Abrahán son libres, Jesús respon- 
€ que ninguna libertad de este mundo (política, nacional, racial) asegura ante Dios 
libertad filial del hombre, amenazada por el pecado. «Todo el que comete peca- 
> és siervo del pecado [...] Si pues el Hijo os liberare, seréis verdaderamente 
libres» (8,34-36). La TOB comenta así 8,36: «La libertad es un aspecto de la condi- 
Ción filial, que es opuesta a la servidumbre, El pecado, que es desconocimiento y 
Separación de Dios, determina un estado de esclavitud o de alienación. Sólo el 
1o, en función de su comunión con el Padre, se encuentra de manera definitiva y 
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nuevo aparece aquí cómo se puede ir de la filiación al don del 
Espíritu o del don del Espíritu a la filiación. Las dos cosas son 
coextensivas y correlativas, por ello pueden ser enumeradas en 
distinto orden: «Porque los que son movidos por el Espíritu de 
Dios, ésos son hijos de Dios. Que no habéis recibido el espíritu 
de siervos para recaer en el temor, antes habéis recibido a 
ritu de adopción filial por el que clamamos: 1 Abba Padre!”. El 
Espíritu mismo da testimonio de nuestro espíritu de que somos 
hijos de Dios» (Rom 8,14-16). Filiación, libertad para dirigirse a 
Dios en la oración, conciencia de poder ser superior a la propia 
debilidad, capacidad para existir libres en un mundo adverso: he 
ahí algunos de los efectos del Espíritu en el creyente en relación 
con Dios y consigo mismo, además de los frutos en relación 
con el prójimo: «amor, gozo, paz, longanimidad, afabilidad, 
bondad, fidelidad, mansedumbre, templanza» (Gál 5,22). No 
hay ya poderes superiores ajenos a Dios o malignos al hombre, 
para quien cree en Cristo, porque incluso la muerte ya no es 
soberana definitiva sobre el hombre. «El que resucitó a Jesús de 
entre los muertos dará también vida a vuestros cuerpos morta- 
les por virtud de su Espíritu que habita en vosotros» (Rom 


8,11). 


— Santificación 


La cuarta función del Espíritu es la santificación del creyen- 
te. El texto de Lucas que narra el surgimiento de Jesús por la 
acción del Espíritu designa a Jesús como «santo», justamente 
por haber sido engendrado por la potencia del Era a 
1,35). Jesús es el que el Padre ungió, santificó y a mun a 
(Hch 4,27; Jn 10,36). Esa unción por el Espíritu significa y Ea 
ra la santificación de su humanidad, el acompasamiento 2 
persona del Hijo y la cualificación sucesiva para su nd 
mesiánica. Su Espíritu es así nuestro espíritu y hacia A 
refluyen su verdad, su vida y su santidad. «Porque aquel a ee 
Dios ha enviado habla palabras de Dios, pues no da el e 
con medida». «Porque de su gloria como Unigénito del Pa 


: .s > - ler 
asegurada en la casa del Padre (sobre la oposición servidor-hijo, cf. re 
2, 14-3,22; Gál 4,19; 5,1) y viene para que los creyentes compartan su con: 1c 
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lleno de gracia y de verdad |...] de su plenitud todos hemos reci- 
bido gracia sobre gracia» (]n 3,14; 1,14-16). Háblese de don del 
Espíritu, gracia de unión o gracia capital, son siempre el mismo 
Espíritu y el cristiano recibe la misma gracia derivada de la 
humanidad de Cristo % en su triple forma (cuerpo tomado de 
María, cuerpo eucarístico, cuerpo eclesial) $5, 

El Espíritu Santo en cuanto santificador alumbra y purifica, 
acaricia y carda a la vez los corazones. La sutilidad de los instin- 
tos, la apetencia de los sentidos, la permanencia del impulso 
animal, la atracción del placer y del sexo como órdenes autóno- 
mos sin límites morales: todo ello arrastra al hombre hacia la 
impureza, la comodidad y el aposentamiento en los órdenes 
previos. Todo ello impide la verdadera libertad, que se logra 
siempre por cortes con la inmediatez, con las apetencias prima- 
rias y con los deseos instintivos de la carne $, «Los que viven 


$4 Santo Tomás considera como una única gracia la gracia personal del hombre 
Jesús y la gracia capital, que otorga a la Iglesia, cuerpo de la que él es cabeza: «Ex 
eminentia gratiae quam accepit, competit sibi quod gratia illa ad alios derivetur. 
Quod pertinet ad rationem capitis. Ft ideo eadem est secundum essentiam gratia 
personalis qua anima Christi est justificata et gratia ejus secundum quam rationem 
est caput Ecclesiae ¡ustificans alios: differt tamen secundum rationem» (SP, TM 
98 a.5). Luego muestra cómo la gracia personal y la gracia capital de Jesús cualifi- 
can para realizar unos actos, mientras que la gracia de unión determina el ser de la 
persona (gratia autem unionis non ordinatur ad actum sed ad esse personale). La gracia per- 
sonal y capital son un hábito o forma de ser, mientras que la de unión funda un ser 
nuevo. Sin embargo tienen la misma raíz y son inseparables: «Quamvis gratia per- 
sonalis possit quodammodo dici gratia unionis, prout facit congruitatem quandam 
ad unionem. Et secundum hoc, una per essentiam est gratia unionis et gratia capi- 
tis et gratia singularis personae sed differens sola ratione» (ibid., ad 3). Lo que deci- 
mos de la unidad de la gracia entre Cristo y los cristianos, podemos decirlo igual- 
mente respecto del Espíritu Santo, uno y el mismo en Cristo y en los cristianos. 

$5 La existencia cristiana se comprende así por relación a Cristo-cabeza, al Espí- 
ritu-alma y a la Iglesia-cuerpo de Cristo, en la que cada uno estamos inmembrados. 
Por ello E. Mersch hablaba siempre de la conciencia, santidad y oración del cristia- 
no como miembro. E. MurscH, Le Christ, l' homme et "Univers, o.c., 134-140; lo, 
Sainteté des chrétiens, sainteté des membres» en Morale ef corps mystique, O.C., 
107-121; «Priére des chrétiens, priére des membres», en ibíd., 123-142. 

86 Bajo el título «Estaciones en el camino a h libertad» (Disciplina), Bonhoeffer 
escribe lo siguiente: «Si sales a buscar la libertad, aprende ante todo disciplina de 
los sentimientos y de tu alma; y a orientar los miembros de tu cuerpo sin oscilar 
Unas veces hacia acá y otras hacia allá. Sea casto tu cuerpo y tu espíritu, totalmente 
sometidos y obedientes a ti para buscar la meta que te ha sido puesta. Nadie expe- 
fimenta el misterio de la libertad si no es por disciplina» (D. BonHorrrrr, Uider- 
“land nd Ergebung [Múnich 1968] 184; trad. esp: Resistencia y sumisión. Cartas y anota- 
Sones desde la cárcel [Salamanca 2001)). 
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según la carne no pueden agradar a Dios; pero vosotros no 
vivís según la carne, sino según el espíritu, si es que de verdad el 
Espíritu de Dios habita en vosotros. Pero si alguno no tiene el 
Espíritu de Cristo, ése no es de Cristo» (Rom 8,8-9). No esta. 
blecemos dualismos de ninguna naturaleza, sino recogemos las 
afirmaciones de San Pablo que ve al hombre escindido en sí 
mismo, teniendo que elegir servicio al poder de la hamartía 
(pecado) o al poder del Espíritu de la santidad. Su experiencia 
antropológica fundamental —conversión— es ésta: «La ley del 
espíritu de vida en Cristo Jesús me libró de la ley del pecado y 
de la muerte». «El apetito de la carne es muerte, pero el apetito 
del espíritu es vida y paz» (Rom 8,1.6) 9. La lista de desórdenes, 
degradaciones e inhumanizaciones que nos ofrece en sus cartas, 
por un lado, y la lista de frutos del Espíritu Santo, por otro, 
hacen patente lo que es un hombre «carnal» y lo que es un 
hombre «espiritual». El Espíritu es santo y es santificador y 
quien se deja guiar por él sabe lo que es la santidad y lo que es el 
pecado $, A 
De esta forma el Espíritu Santo interpreta y universaliza a 
Jesús a la vez que actualiza la eficacia salvífica de su destino y 
nos comunica la santidad de su persona. La obra de Jesús puede 
ser descrita desde la afirmación de San Juan como Camino, Ver- 
dad y Vida, o desde las categorías de la teología posterior («dos 
tres oficios de Cristo») establecidas por Calvino *, recogidas 


87 Cf. Rom 6 (el pecado, poder que Jesús destruyó, en cuya Pp ion 
mos nosotros por el bautismo); 7,13-24 (la escisión del corazón de de pea 
lante de justicia y retenido por el pecado que mora en él); 8,1-7 la ey as Pen pa 
de vida en Cristo desplaza y sustituye a la ley del pecado); 8,8-1: 6 ] — pe 
Cristo que habita en nosotros resucitará nuestros cuerpos como EIA a 
8,14-17 (el Espíritu nos configura a Jesús Hijo y nos da parte peca dora 
8,18-25 (esta suerte filial y redimida es para toda la SEeaciÓn A $ oia 
participar en la libertad de los hijos de Dios, quienes, iia el e cea e 
Espíritu, aguardan la redención pendiente del cuerpo); 8,26-27 (e ie dea 
vierte en principio de la A E enseña id intercede p 

j r de quien escudriña el propio corazón). 
A e 15 YM. CONGAR, «El aliento del Espírito en nuestras vidas personales», 
is en PEsprit Saint, o.c., 11, 90-186. a ] 
dé 9 Éste “dl título del cap.XV: «Para saber con qué fin ha sido e a 
to por el Padre y los beneficios que su venida nos aporta, ie e ds Ed 
él principalmente tres cosas: su oficio de profeta, el reino y Pepi 300, que 
CALVINO, Institución de la religión cristiana 11, 15,1 (Madrid 200 ps e dación 
comenta así: «Para que la fe encuentre en Jesucristo firme materia de * 


en 


ucris- 
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por el Catecismo Romano en el siglo xv! y por Scheeben en el 
siglo XIx%, y universalizadas por el Vaticano II en nuestro 
siglo ”. Se distinguen los tres oficia o tres munera de Cristo: pro- 
feta (verdad), sacerdote (vida), pastor o rey (camino). Estos 
títulos no recogen la gama que nos ofrece el NT ni son capaces 
de abarcar todo lo que Cristo es de parte de Dios para el mun- 
do ”. San Pablo, por ejemplo, utiliza otras categorías: «Por Dios 
existís en Cristo Jesús, que ha venido a seros de parte de Dios 
sabiduría, justicia, santificación y redención» (1 Cor 1,30). Pero 
todo eso quedaría como pura letra, cultura particular y expre- 
sión de un tiempo pasado, admirable si se quiere, pero sin capa- 
cidad de tocar el corazón y de acreditarse como el don escato- 
lógico de Dios al mundo, como lo supremo que necesita el 
hombre y a lo que no puede renunciar, si el propio Dios desde 
dentro de cada conciencia no lo hace inteligible y amable, de- 
seable y realizable. Y ésa es la función del Espíritu Santo. Por 
eso es invocado como Lumen cordinm, huésped del alma, Fuego, 
Fuente viva, Guía, Consuelo, en dos textos clásicos de la liturgia 
y espiritualidad cristianas: la secuencia de la misa el día de Pen- 
tecostés —«Veni Sancte Spiritus»— y el himno de segundas vís- 
peras: «Veni, Creator Spiritus» %, 


descanse confiada en él, debemos tener presente el principio de que el oficio y car- 
go que le asignó el Padre al enviarlo al mundo consta de tres partes, puesto que ha 
sido enviado como profeta, como rey y como sacerdote» (p.365). 

% CE J. Scurrsrn, Handbuch der katbolischen Dogmatik, V/2 (Friburgo 1954) 
226-306. 

21 El Concilio da por supuesta la triple misión de Cristo (real, sacerdotal y pro- 
fética) y desde ella comprende la misión de la Iglesia en sus diversas formas: tanto 
la del pueblo de Dios en general (LG 10-12) como la de los obispos (LG 21-27: 
ministerio de sacerdocio, profetismo y pastoreo por medio del cual Cristo se hace 
Presente a los fieles) y la de los laicos (LG 34-36). Cf. J. Fuchs, Magisterinm, Ministe- 
num, Regimen. Vom Úrsprung einer ekklesiologischen Trilogie (Bonn 1941); L. ScHick, 
Das dreifache Amt Christi und der Kirche (Fráncfort-Berna 1982), recensionado por Y. 
CONGAR, «Sur la trilogie Prophete-Roi-Prétre»: RSPATA 67 (1 983) 97-116; J. P. 
Torrt1, Saint Thomas d'Aquin, maítre spirituel (Friburgo 1996) 198-200; B. DE LA 
SouroL1:, «Les tria munera Christi. Contribution de Saint Thomas 4 la recherche 
contemporaine», en Saint Thomas d'Aquin et le sacerdoce. Actes du Colloque Toulouse 
(1998): RTL 1 (1999) 59-74, 

2 C£ J. ALraro, «Las funciones salvíficas de Cristo como revelador, Señor y 

erdote», en MS HI/1, 671-756; We PANNENBERG, «Crítica de la teoría de los tres 
Dficios de Cristo», en Fundamentos de cristología, O.C., 262-279, 

-B El Poni Creator, probablemente compuesto en el imperio franco durante el 
Siglo 1x, es atribuido a Rabano Mauro. La secuencia Veni Sancte Spiritus, denomina- 
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Hemos indicado ya cómo las a E 
iple naturaleza: mediaciones históricas (el con chos, 

nod instituciones y personas que en su o ol a 
revelación de Dios y después nos la ote me des po oi - 
cas (el conjunto de actos que cada sujeto debe des les : 
ger esa revelación, integrarla en su proyecto e ea 
corresponderla), mediaciones absolutas (la presence a 
mo en el corazón del hombre, que se convierte a Pa 
conocimiento y en principio de conocimiento, e a a a 
amado y en principio de recepción). La o E 
la exterioridad, el derramamiento del aia acc 
Iglesia y la conciencia de cada hombre son a O . 
necesarias para connaturalizar al era da > 
para que la respuesta sea proporcionada a : 


c) La comunidad de los creyentes 


1 íficos: el 
San Lucas diferencia claramente dos TOS ne de 
1 íri to repo 
el que el Espíritu San : 
tiempo de Cristo, en rt o cae 
. ] ] que ese Espíritu, que 
sobre él, y el tiempo en e rs 
su cada (Existenzgrund Jesu 9), se A 
demás y suscita la familia de Jesús, que se O lesa PE 
por la participación en su espíritu. Al tiempo de 
¡g 9 
ahora el tiempo de la Iglesia %. ios AE 
El autor del libro de los Hechos de los Apósto a 
mente consciente de que al describir a a decia, 
do tres realidades diferentes: Jesús, el Espíritu, la Lg 


3 12289), arzobispo 
da la «secuencia dorada», es atribuida a Esteban Langton (1155-1228) añ 


; Esprid, 

/ 'Hy la Séquence du Saint Ms; H. 

. C£. A. Wumart, «L'Hymne et la Se a 1932) 37-455 

a il et textes dévots du Moyen- Age Latin etc ce Westtils chen 

$ e Der Hymmus Veni Creator (Abhandlungen der 2 NIT dico 
 hacteinie der Wissenschaften 64; 1979); C. Brun: - H. M. 


dem 
. : ndere die 
he Prosen des Ubergangsstiles und der zweiten Epoche, insbeso: 4 (1915) 
se s 
Ada von Sankt Viktor zugeschrie 


a o Agri 5 
bene»: Analecta Hymnica Medii Aer 


8. 

, ; 2, 144-146, 77377 

a A. LRONArD, Cobérence de la foi, o.c.; La entraña, 144-1 da 
95 Lc 1,35; 3,16.22; 4,1.14; Hch 1,5; 11,16. (Madrid 1 a 


, ; É ucas (MAcEs y Espinto 
9% C£ H. Conzu1mann, El centro del tiempo. La teología de La pl ga al ESPÍA 
97 «Aquí se delinean los tres campos dentro de los cuales la Espíritu g 
S: lo: El Espíritu y Jesús, espíritu y discipulado es decir Iglesia, 
anto: El E Jesús, y 
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Espíritu es enviado por Jesús, irrumpe sobre el mundo y suscita 
la unidad de la Iglesia de la diversidad de los pueblos reunidos. 
El catálogo de pueblos allí enumerados tiene por función mos- 
trar cómo la acción de Dios llega a la totalidad de los pueblos, 
que oyen en su propia lengua las maravillas de Dios y comien- 
zan a ser partícipes de la obra salvífica de Cristo (Hch 2,8-11) %, 
El sentirse todos llenos del Espíritu, la notificación de las mara- 
villas de Dios, el fenómeno de hablar en lenguas diversas y 
entenderse, ¿qué significaba? Pedro explica el origen, sentido y 
consecuencias del hecho: «Jesús exaltado a la derecha de Dios y 
recibida del Padre la promesa del Espíritu Santo, lo derramó 
según vosotros veis y oís» (Hch 2,33). ¿Cómo surge de esa mul- 
titud, reunida para celebrar la fiesta judía de Pentecostés, la Igle- 
sia cristiana? Por la palabra del apóstol que interpreta el prodi- 
gio exterior vivido (Hch 2,1 3-36), por la recepción del bautismo 
y por el don individual del Espíritu, a los que sigue la remisión 
de los pecados (2,38). Los presentes y los ausentes, los cercanos 
y los lejanos, todos están llamados y todos serán salvos si invo- 
can (el nombre de) Jesús como Kyrios lo mismo que antes invo- 
caban a Yahvé”. La Iglesia se constituye como resultado de esa 
llamada que hace Dios y de la invocación que los llamados 
hacen a Cristo como el Señor, «Para vosotros es esta promesa y 
Para vuestros hijos y para todos los de lejos, cuantos llamare a sí 
el Señor Dios nuestro» (Hch 2,39). Su inicio cronológico está 
en la palabra del apóstol y en el bautismo: «Ellos recibieron su 


Palabra y se bautizaron y se agregaron aquel día unas tres mil 
Personas» (Hch 2,41). 


fstoria salvífica [...] Bl mismo Jesús solamente ha prometido el Espíritu (Lc 24,49; 
En 1,5). Con esto queda indicada la manera en que Lucas une entre sí cristología 
Y edesiología: la Iglesia recibe el Espíritu por mediación de Jesús (Lc 24,49; Hch 
«En el tiempo de la Iglesia la obra de Jesús es continuada por el Espíritu San- 
* Y esto tanto en la Iglesia constituida y misionera como en los impulsos espontá- 
P 95 que orientan a la meta establecida por Dios». G. SCHNEIDER, «Excursus 4: 
Gta ENED A Espíritu Santo», en Die Apostelgeschichte, 1 (Friburgo 1980) 256-260 
A Este catálogo, más que enumerar, quiere simbolizar la totalidad de pueblos 
ha isten dentro de su horizonte, que era el de la olkovuévn, es decir, la tierra 
dos tada; Para ellos la Hélade, el imperio romano. Todos esos pueblos están llama- 
9 2 Ielesia y en símbolo anticipador la son ya. 
Ho, se Ji 2,32; Rom 10,12-13; Hch 2,21 (1 3,5 LXX); 1 Cor 1,2 (= cristianos); 
214.21; 22,16; 7,59 (implícito). C£. A. BrsxarD, Le mystere du n0m..., O.C. 
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La génesis de la Iglesia en un primer momento es pneumática y apostóli- 
ca. En un segundo momento viene la estructuración para la 
permanencia. Ésta se lleva a cabo sobre la base de los cuatro 
elementos siguientes: la enseñanza de los apóstoles (StSo-xí), 
que prolonga en reflexión teórica y en aplicación moral el kerig- 
ma inicial; la comunión fraternal (xowovía), determinada por la 
unión y la unanimidad que podía llegar hasta la puesta en común 
de los bienes; la fracción del pan (xk) O celebración de la 
eucaristía, como encuentro con el Resucitado que permite a cada 
creyente, igual que a los discípulos de Emaús, reconocerle en su 
realidad de glorificado más allá de su aparente figura humana, o 
bajo los signos del pan y del vino; las oraciones (rpocevxai), que 
en parte reasumirían las fórmulas judías, con las que se profería la 
bendición (beraká) y agradecimiento (todá) a Dios por los bienes 
recibidos, y culminaban en la acción de gracias por habernos 
dado a su Siervo Jesús (Hch 2,42.46). 5 

La Iglesia (éxxAncía), entendiéndose a sí misma así y e 
do desde ese origen y fundamentos, es el presupuesto del de 
como libro y de todo lo que en él se dice. Ella es la que habla 
siempre en él remitiéndose siempre a su fundamento Us 
(a historia de Cristo, la glorificación en la resurrección, el EE 
del Espíritu) y en su fundamento permanente (a palabra bss 
apóstol, el bautismo, la eucaristía, el don del Espíritu). El Deal 
no éxxAncía tiene tres sentidos distintos en el NT: a) la > 
de los cristianos celebrando la eucaristía en una Casa; , S 
comunidad local de los cristianos; c) la realidad de los que 10 Ñ 
man esa comunidad en cuanto que es una magnitud coa 
ca universal, que desborda a los individuos y lugares. GEN 
entonces «la» Iglesia de Dios, que está en Filipos, o en Tes 


ca o en Jerusalén. Esa Iglesia así comprendida es inseparable 
Cristo que la inicia, del Espíritu que la anima, del Pa y S y 
ha previsto en su plan salvífico, del apóstol que o y 
bautismo y de la eucaristía que fundan la nueva e o y 
congregados, insertándolos en el destino de Cristo Lea > 
resucitado a la vez que haciéndolos partícipes de la SO 


del exaltado a la derecha de Dios *”. 


“HER, 
, / SCANEEMEroA 
100 Cf R, SCHNACKENBURG, La Iglesia en el NT (Madrid 1965); M. aji ecclésiale 
Das Urchristentum (Stuttgart 1981); A. Duscams, «[ origine de Pinstitu 
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La Iglesia se comprende a sí misma como el ámbito donde 
perduran activas la palabra, la vida, la promesa, la exigencia de 
Cristo y con ellas su salvación. En el kerigma de la Iglesia no 
habla el Jesús histórico, sino el glorificado, que recuerda y 
actualiza para los nuevos oyentes las palabras que pronunció en 
los días de su vida mortal. En cuanto glorificado habla con 
autoridad a todo oyente nuevo, lo mismo que como profeta, 
mesías e Hijo, habló con autoridad a sus contemporáneos. La 
Iglesia hace memoria de todas sus palabras, prendidas primero 
y después perdidas en los aires de Galilea, porque no fueron 
copiadas en el acto de pronunciarlas ni transcritas inmediata- 
mente. Después de la resurrección el amor encendió la memo- 
ría para ir a la búsqueda de cada una de ellas y conservarlas con 
fidelidad. Esas palabras fueron releídas a a luz del AT y de la 
vida diaria de la Iglesia, pero no era posible la «traición» o inver- 
sión de su sentido, porque los oyentes fueron muchos, los discí- 
pulos siguieron vivos durante años, los apóstoles han sido siem- 
pre criterio de interpretación y han establecido los contenidos 
de la confesión de fe (Hch 13,22; 1 Cor 15,1-12). El Espíritu 
alienta la diversidad y por el apóstol regula la unidad en la diver- 
sidad de lugares en los que la Iglesia se realiza y en la diversidad 
de los carismas con los que construye su existencia, 


La Iglesia así pensada es evidentemente la matriz en la que 
Perduran y se formulan las palabras de Jesús, que nos conserva 
el NT. Aquí vale la ley de la confianza suprema que, en su rever- 
So, es la ley de la exigencia suprema: las palabras de la Iglesia 
son consideradas palabras de Jesús y las palabras de Jesús son 
Aceptadas como palabras normativas para la Iglesia. Porque 
“sús es el Kyrios, sus palabras son revelación, gracia, canon y 
“Y para la Iglesia; ella no se las puede inventar ni apropiar. Pero 
Porque nos hizo confianza y nos legó los órganos de su memo- 


A le N', en Jéses et PÉplise..., o.c., 325-372; «Aux origines des ministéres, La pen- 

Sa ess», en ibid., 373-454; «Les origines de Peucharistie», en ibíd., 455-496; L. 
Nk, Die Urgemeinde. Geschichtliche und theologische Entwicklng (Stuttgart 1990); 

O La comunidad primitiva (Salamanca 1996); R. E. Brown, Las lglesias que los 

17 <= sos dejaron (Bilbao 1986). Cf. H. Schtarr, «Eclesiología del NT», en MS 

io) 107-229; Íb,, Die Ve erkindigung im Gottesdienst der Kirche (Colonia 1953); Íp,, El 

cal, Y su comunidad. 1 Tesalonicenses (Madrid 1974); M. Km, La Iglesia. Exlesiología 
a Balamanca 1996). 
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ria y autoridad viviente (el Espíritu y el apóstol), Pe se pil 
gozosamente a interpretarlas, actualizarlas y varlarlas do E te- 
ralidad, consciente de que ese ensanchamiento OS 5d no 
sólo no contraría su sentido sino que lo a o E ya 
palabra de Jesús que no sea palabra de la ara A dl e Eo 
de los creyentes en unión con el apóstol y bajo a Eee Esa 
del Espíritu. Y no hay posible palabra de la Iglesia que n a es 
que fundarse en Jesús y connaturalizarse con ee spíritu. 

mediación constituyente del cristianismo en la historia e a 
comunidad apostólica, guiada y alimentada Ss E sis ha E 
Espíritu y los sacramentos de Jesús. La historia « e a g a 
desembocadura de las dos fases salvíficas anteriores: a E ne 
blo elegido y la del propio Jesús. Ambas se ordenan a ésta y 


se apoya en aquéllas: 


«La salvación que se nos ofrece en Jesús, a ES de E e 
gm: 1 tos de Dios. 
no es el primero de los ac istori 
ea ab pola Di Israel, anterior a la historia 
ios con Israel, ante : 
entera de las relaciones de Í | a 
terrena de Jesús y a su anuncio en el kerigma, forma parte y € 


¡ ivi imi Cristo 
tuye un capítulo de esa misma actividad. El acontecimiento € 


imi O Í V ficas [..J 
t de esas acciones sal 1 
es la culminación v el cumplimien 


A ha cristología pertenecen tanto los tiempos que ' rindo 
venida de Jesús como los que la siguen [...] La salvación e aa 
historia de Jesús de Nazaret es sólo una introducción a la salva 


anuncia en la Iglesia» 9, 


El evangelio de San Juan y el libro de los Hechos son plena- 


: . : iempo € 
mente conscientes de la diferencia salvífica Ci el id 
j 12. ¿Có 1 con 
Cristo y el tiempo de la Iglesia. ¿Cómo garantizar a A Ecaida 
del evangelio y de los signos de la salvación en la disc ea 
Y 
de los tiempos? ', San Juan presupone que ps A fican 
írl 1Ó os le 
be el Espíritu, que posee la unción, y que am ara la inter 
para la memoria fiel y la recreación actualizadora, Pp El que la 
pretación auténtica y la acreditación con las O eseodi- 
recibido la unción y el Espíritu es enseñado por > 


Se 262-264 da curf- 


as" 
s en la Cena pOr 
dad de los dep 

y en «Palab' E 


101 R, H. Fur, Fundamentos de la cristología neotestamentaria, 
siva es nuestra). C£. W. TRILLING, El verdadero Lsrael..., Be " 

102 C£ H. SCHURMANN, «La pervivencia de la causa e Je de 
cual del Señor. La continuidad de los signos en la en po 
en El destino de Jesús... o.c., 211-240. Cf. una O 
acciones de Jesús en la última cena»: Conc 40 (1968) 629-048. 


C.15. La salvación de Cristo y sus mediaciones en la historia 809 


dacto» '%, no necesita que nadie le interprete las palabras, por- 
que como miembro del pueblo de la alianza nueva tiene inscrito 
en su corazón el conocimiento de Dios y Dios mismo se las 
enseña 1%, El Espíritu Paráclito, que envía Jesús a los apóstoles, 
y el creyente, que tiene la unción, garantizan la verdad y fideli- 
dad a Jesús en el tiempo nuevo de la Iglesia. 


Cristo fue asumido a la contemporaneidad propia del Dios 
eterno y nosotros somos asumidos a la contemporaneidad de 
Cristo. Su tiempo no es el tiempo de los hombres, sino la forma 
de existencia propia de Dios, la vida eterna que a la vez desbor- 
da pero impregna nuestro tiempo. De esta forma queda anulada 
la distancia entre el Jesús del pasado y el que aún esperamos. 
Ninguna de las dos formas de su acción salvífica, pasada y futu- 
ra, son negadas, pero su verdad es ya un presente eterno per- 
ceptible en la vida que el Resucitado ofrece. La soberanía de 
Cristo sobre el cosmos y sobre la Iglesia son la garantía de la 
perduración del evangelio en el mundo y de la permanencia de 
la Iglesia en la verdad (indefectibilidad-infalibilidad). 


«En otros pasajes, sin utilizar el término Kyrios, se afirma que 
Cristo, a partir de su resurrección, ejerce una realeza soberana. 
Éste es en particular el tema de los discursos de despedida. Des- 
pués de haber dejado la tierra y haber ascendido al cielo, Jesús no 
dejará la tierra huérfana. Por el contrario, y ésta es la idea principal 
de estos discursos, su acción sobre la tierra será aún más eficaz 
todavía que durante el tiempo de su encarnación. En ln 14,12, 
Jesús predice que los que crean en él realizarán obras más grandes 
que las que él mismo realizó durante los días de su encarnación. Y 
a esta razón: “Porque me voy al Padre”. Es decir, que Cristo 
actuará de aquí en adelante por mediación de aquellos que creen 
en él, y que esta acción será más potente que la de su ministerio 
terrestre. Estas palabras, “yo me voy al Padre”, significan, por tan- 
to: “Todo poder me ha sido dado por el Padre”. Aunque este 
evangelio no utiliza estos términos, es claro que el pensamiento de 


e «[...] no necesitamos escribiros porque habéis sido enseñados por Dios 

e habéis de amaros unos a otros» (1 Tes 4,9). 
52 Jer 31,31-34, Heb 8,6-12; Mt 26-28; 2 Cor 3,6; Rom 11,27; Heb 9,15; 1 Jn 
tap, Bueva alianza se caracteriza por estos tres elementos: 1) El perdón de los 
% que Dios otorga. 2) La interiorización de la ley en el corazón connaturalizándo- 


de Son la exigencia que implica y dándonos la potencia necesaria para realizar lo 
Ca dB, 3) El conocimiento íntimo de Dios. El sujeto es el pueblo, pero dentro de él 


22. O entra en una relación personal con Dios, Cf. Mt 23,8; 1 Tes 49,1 Jn 


5,20 
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la soberanía cósmica del Resucitado no está ausente de él, Sing 
todo lo contrario» 1%, 


El libro de los Hechos y San Pablo acentúan tanto la acción 
del apóstol como la del Espíritu. El apostolado es una diakon 
el apóstol es un diákonos, servidor del evangelio y de la recongj. 
liación que Dios nos ha ofrecido por la nueva alianza en Cris 
to 1%, Donde un apóstol rememora el evangelio y actualiza los 
signos de la reconciliación, que Dios estaba llevando a cabo en 
Cristo, allí esa reconciliación se hace posibilidad real para cada 
hombre 1%. Por eso San Pablo, después de identificar a- los 
apóstoles como colaboradores de Dios, cuya gracia llega con 
ellos, podrá decir que estamos en «el tiempo propicio, en el día 
de la salvación» (2 Cor 6,15). El servicio del apóstol actual” 
ante cada oyente la reconciliación que Dios ha ofrecido al mun. 
do en Cristo. El que nos reconcilió en Cristo, no imputando al 
mundo sus delitos, ése mismo «nos ha confiado el ministerio de 
la reconciliación [...] puso en nuestras manos la palabra de la 
reconciliación. Somos, pues, embajadores de Cristo como si 
Dios os exhortase por medio de nosotros» (2 Cor 5,18-20). 


5. La correlación entre las mediaciones salvíficas 
(kerigma, sacramento, apóstol, 
comunidad). Distinta interpretación en el 
catolicismo y en el protestantismo 


a) Una respuesta protestante. «Cristo resucita en el kerigma» 


(R. Bultmann) 


La cuestión de la continuidad entre el tiempo de Cristo y el 
tiempo posterior, es decir, de cómo un acontecimiento histó- 
rico se puede convertir y acreditarse para cada hombre ante 


105 (), CULLMANN, Cristología, o.c., 306. C£. Y. M. Concar, «La Seigneurie de 
Christ sur PEglise et sur le monde», en Jésus-Christ (París 1966) 181-241. 

106 1 Cor 3,5; 2 Cor 3,6; 6,4; 5,19.20; 11,23; Ef 3,7; Col 1,23; 1,25: servidor dela 
Iglesia. . 
E 107 En continuidad con estos datos del NT, el concilio Vaticano II habla del «ams 
terio de Cristo, que afecta a toda la historia de la humanidad, influye constanten 
en la Iglesia y actúa sobre todo por obra del ministerio sacerdotab» (OT 14). 
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su conciencia como un acontecimiento escatológico en el que 
Dios se decide por el mundo y el hombre se tiene que decidir 
ante él, ha sido planteada por Bultmann en los términos 
siguientes: 


«La solución del problema radica en que el kerigma del “una 
vez” del Jesús histórico se ha trasformado en el “de una vez para 
siempre”; dicho de otra forma, que la primitiva comunidad, cada 
vez con mayor claridad, ha comprendido la historia de Jesús como 
el acontecimiento histórico decisivo, que en cuanto tal nunca pue- 
de ser convertido en algo pasado, sino que permanece presente, y 
precisamente en la predicación» 198, 


Esta formulación de Bultmann tiene dos destinatarios, a los 
que se dirige provocativamente con su respuesta. Frente a la 
historiografía crítica de la teología liberal, para la cual Cristo 
sólo es recuperable por la reconstrucción científica del historia- 
dor, él afirma que Cristo tiene que alcanzar presencia salvífica 
universal, y que ésta no se logra por el oficio profesoral ni por 
la sola rememoración subjetiva. En cambio, frente a la teología 
católica del sacramento afirma que la presencia salvífica de 
Cristo es real y suficiente en el kerigma de la Iglesia. Un funda- 
mento para el diálogo interconfesional podría existir si analiza- 
mos con finura su fórmula: «acontecimiento escatológico pre- 
sente en la predicación». 

Esta respuesta no abarca todo el abanico de respuestas que 
ha dado el protestantismo. La Biblia, la cena eucarística, la 
comunidad son consideradas por la mayoría protestante como 
las mediaciones objetivas, mediante las cuales la salvación de 
Cristo llega a la conciencia y libertad de los creyentes. 


b) La respuesta católica: kerigma, sacramento, apóstol y Espíritu 
dentro de la comunidad 


La palabra del apóstol, por la exousía que Dios le confirió 
Para otorgar el Espíritu Santo y edificar la comunidad, actualiza 
la llamada de Dios a cada hombre manifestándole sus designios 
(misterios) y ofreciéndole la gracia de la reconciliación otorgada 


108 R. Burrmann, Das Verháltmis..., 0.C., 25. 
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por Dios en Cristo '”. Pero el anuncio del apóstol, ¿qué incly 
ye? La respuesta es doble: la narración de una historia pasada y 
la oferta de una posibilidad presente. 


1) El «evangelio», que primigeniamente no es un texto escri. 
to ni palabra de hombres, sino «potencia de Dios (Sóvajtic), 
para salvación de todo el que cree en él, primero el judío y lue. 
go el griego, porque en él se desvela la justificación de Dios 
dándonos la posibilidad de pasar de una fe (forma de existencia 
anterior) a otra fe (forma de existencia redimida). Palabra de 
verdad con una potencia inmanente para suscitar salvación: 
Aóyosg tñic An8eíos koi evayyémov Tic cwmpías (Rom 1,16s; cf. 
Hch 13,26; Ef 1,13; Col 1,5). 

2) La encanstía, en la que se anuncia y actualiza la muerte 
del Señor para el perdón de los pecados y vida del mundo (Mt 
26,28; Ef 1,7; Col 1,14; Jn 6,51). «Este cáliz es la nueva alianza 
en mi sangre; cuantas veces lo bebáis, haced esto en memoria 
mía. Pues cuantas veces comáis este pan y bebáis este cáliz 
anunciáis la muerte del Señor hasta que :él vuelva» (1 Cor 
1125700 

3) El apóstol lleva a cabo en el mundo el »inisterio de la 
reconciliación por el anuncio del amor y perdón de Dios (evange- 
lio) y por la celebración de su muerte (eucaristía) que él anticipó 
e interpretó la noche de la última cena en los signos del pan y 
del vino, «símbolo reab» del cuerpo y sangre del Señor, que aho- 
ra comidos indignamente son nuestra condenación y bebidos 
dignamente son nuestra salvación; y celebración también de la 
paz y vidas nuevas otorgadas por el Padre en la resurrección !!!. 


En el evangelio y en la eucaristía se actualiza la muerte y 
resurrección de Cristo ante nosotros y por nosotros. El apóstol 
tiene como misión anunciar la vida nueva que Dios nos ofrece y 
a la que nosotros correspondemos haciendo nuestra la existen- 


102 1 Cor 4,1; Hch 8,19; 2 Cor 10,8; 13,1; 5,17-20. Cf£. K. PrúmM, Diakonía 
Pneúmatos. Der zoweite Korintberbrief als Zugang zur apostolischen Botschafí, YY (Roma 
1962) cap. VIH excursus 111-1V p.139. 

110 Cf. J. L. Espinel, La encaristía del NT (Salamanca 1980) 229-233. 

11 Cf. J.M. SÁncuez Caro, Encaristía e bistoria de la salvación. Estudio sobre la plega- 
ria eucarística oriental (Madrid 1983); C. GirauDO, «In unum corpus». Trattato mista- 
gogico sulleucaristia (Roma 2000); D. Boroblo, Eucaristía (Madrid 2000) y la 
bibliografía citada en La entrara, 482s. 
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cia de Cristo, don que Dios nos dio y signo personalizador de la 
alianza nueva. Si la Iglesia no hubiera celebrado la eucaristía, su 
palabra hubiera quedado en una mera propuesta de lo posible, 
mientras que al partir el cuerpo y al repartir la sangre del Señor 
Jesús está insertando una realidad vivificante en el corazón de 
este mundo. Lo que los milagros fueron al mensaje del Reino de 
esús, eso son la eucaristía y el bautismo al kerigma del apóstol. 
Y lo mismo que Jesús anunció el Reino, realizó milagros y per- 
donó los pecados en la fuerza del Espíritu Santo, así el apóstol 
predica el evangelio, celebra la eucaristía, administra el sacra- 
mento de la reconciliación y realiza las obras de la misericordia 
con el prójimo en la fuerza de ese mismo Espíritu. 

El redescubrimiento de la liturgia oriental por parte de la 
teología latina nos ha mostrado la importancia de la epíkiesis O 
invocación del Espíritu Santo durante la eucaristía, para que 
venga sobre los celebrantes y transforme los dones humanos en 
el cuerpo y sangre de Cristo, a la vez que su presencia activa en 
el sacramento de la penitencia, para transformar la palabra del 
ministro en mediadora eficaz del perdón de Dios. Los nuevos 
Rituales de estos dos sacramentos han integrado los textos bíbli- 
cos y Otras expresiones que ponen de relieve la acción del Espí- 
ritu Santo en la evangelización y vida sacramental de la Iglesia. 
El redescubrimiento de la presencia activa del Espíritu en el 
ministerio apostólico y en los sacramentos de la Iglesia, junto 
con el carácter histórico y rememorativo de la salvación, es 
decir, la anámnésis y la epíklesis, es uno de los logros más fecun- 
dos de la teología en este siglo !!?, 

La Iglesia se ha sabido siempre naciendo de la eucaristía y 
ordenándose a la eucaristía. El Vaticano II enuncia: «El sacrifi- 
cio eucarístico como fuente y cumbre de toda la vida cristiana» 
(LG 11). Hay Iglesia donde el cuerpo del Señor llega al cuerpo 


112 3), H. McKunNa, Enxcharist and Holy Spirit: The Encharistic Epidesis in Twentieth 
Century Theology 1900-1966 (Alcuin Club Collection 57; Great Wakering 1975); lb., 
«The Eucharistic Epiclesis in Twentieth Century Theology 1900-1966»: EL 90 
(1976) 289-328; 446-482; Ib., «The Epiclesis revisited. A Look at Modern Eucaris- 
tic Prayers»: EL 99 (1985) 314-336; J. H. CREHAN, «Eucharistic Epiclesis: New 
Evidence and a New Theory»: Theological Studies 44 (1980) 698-712; R. Tarr, «From 
Logos to Spirit», en H. RENNINGS (ed.), Gratias Agamus (Friburgo 1992) 283-291; 
W. R. Crockrrr, Eaucharist: Symbol of Transformation (Nueva York 1989) 54-63. 


— 
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de cada hombre, para hacerle partícipe de su vida entr 

por nosotros, de su filiación como Hijo amado y de la A 
del Espíritu, que ha hecho de la participación en los a 
este mundo, transformados en el cuerpo y sangre de Cristo Ss 
anticipo de una vida nueva y definitiva, es decir, de la pe E 
Tendríamos que leer aquí analíticamente dos textos de Pb 
uno que remite a la tradición que él recibe, llegando desd E 
Señor, sobre cómo se entregó en el pan y el vino la noche E 
fue traicionado (1 Cor 11,23-29), y otro según el cual la Aia 
de la Iglesia se funda en el único bautismo por un solo Es; ma 
tu para constituir un solo cuerpo (1 Cor 12,13). Histona en 
Jesús, cuerpo eucarístico de Cristo y realidad concreta de la 
Iglesia forman una unidad, expresiva y trasmisiva de la L 
vación de Dios para el hombre. La vieja formulación e 
encontramos en las Actas de los Mártires: «No podemos ps , 
permanecer cristianos sin leer las Escrituras del Señor sa 
celebrar el misterio del Señor», no tiene sólo un sentido a 
cional O espiritual, sino estrictamente teológico: no hay 1 1 
sin encaristía "“. Todo lo anterior se ordena a ella y ea 
diente de su consolidación por ella; todo lo posterior aa de 
ella, El apóstol anuncia la palabra del Señor y la muerte del 
Señor Junto con su resurrección. La actualización personaliza- 
da del misterio salvador se da en el bautismo; la actualización 
corporativa, en la eucaristía. 


Por todo esto, a la formulación de Bultmann hay que añadir: 
la historia de Cristo llega a ser acontecimiento escatológico ara 
cada hombre en el kerigma propuesto por el apóstol al que el 
oyente responde con la fe. Ahora bien, la palabra del apóstol 
la fe del creyente tienen su realización máxima cuando Cristo 
nos integra a su destino de muerte y resurrección por el bautis- 


13 Si nene s 
«S1 eres cristi j á i l asisti 
ano, le dice el juez, cállatelo, pero dime si asististe a la reunión. 


Co E ds E Ñ 
E Ec Eds Pudiera serlo sin celebrar el misterio del Señor o el misterio 
a A peines Por otro que por el cristiano (Orasi Christians sine 
, au Dominica sine christiano celebrari)! ¿1 4 
07% Pp d / ¿Ignoras, Satanás, que el 
cristiano está identificado (constit isterio del $, y de 
s futuna) por el misterio del Señ isteri 
o o del Señor y el misterio del 
lano de suerte que no es posibl é i í 
va posible se dé el uno sin el otro? [...] Sí; 
con toda solemnidad nuestr: 16 1 
O a reunión y siempre qu nt 
mos para celebrar los misterios d ñ 1é 0 e Escrits 
nc del Señor es también leer las Escri 
tirio de los santos Saturni , Ledo era e 
j no, Dativo y ofros, en D. Rur. Bur: árti 
BAC, 1967 906, . E . Ruiz BUENO, Actas de los Mártires 


. Amo 
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por la eucaristía a su Cuerpo eclesial al que comunica su 
ivina. La existencia cristiana se realiza en una relación 
directa y personal con Cristo, pero a la vez se realiza en una 
integración a él como cabeza en unión y solidaridad con todos 
los miembros que forman ese cuerpo suyo, que es la Iglesia, y 

or ella llegan a serlo también la sociedad y el cosmos. Por la 
cucaristia Cristo va recogiendo, recapitulando y devolviendo 
todo al Padre, unido a su ofrenda y santificado con su propio 
r de Hijo por el Espíritu Santo. De ahí que en la eucaristía 
se da el acercamiento máximo de la Trinidad a la materia de este 
mundo, a la vez que se da el acercamiento máximo del cuerpo 
de este mundo al misterio trinitario. 

El anuncio que el apóstol realiza en la eucaristía de la muerte 
de Cristo por nuestros pecados y de su resurrección para nuestra 
justificación, a la vez que su ofrecimiento para que participemos 
en ellas, son la expresión suprema del kerigma, a la que orientan 
todas las demás y sin la cual quedarían incompletas. El evangelio 
de San Juan establece la conexión entre el mensaje y la vida nue- 
va ofrecida por Cristo en su cuerpo y sangre. No basta oír la 
palabra sin comer su carne. La Palabra se ha hecho carne y la 
eucaristía es la Palabra hecha Vida y fuente del Espíritu. El evange- 
lio de San Juan realiza así el tránsito del kerigma al sacramento, de la histo- 
ria de Jesús a la vida de la Iglesia. Éste es el sentido profundo del 
discurso eucarístico en Juan (6,25-59), que no tiene un relato 
específico de la institución de la eucaristía: ella es expresión de la 
entrega de Cristo para vida del mundo (6,51) a la vez que exigen- 
cia a los que celebran de que se entreguen a los demás. En el 
lugar donde los sinópticos narran la institución, San Juan pone el 
lavatorio de los pies a los discípulos, para mostrar que la eucaris- 
tía es don de vida y exigencia de humilde servicio a los dernás. 
Servicio y sacrificio son las dos faces del mismo sacramento. 
El evangelista centrado en el Logos, la Palabra, es el que más 
importancia concede a los sacramentos y al amor al prójimo con 
el mandamiento nuevo (Jn 13,34; 1 Jn 2,3s; 5,28; 4,7-16) Y, 


mo, y 
vida dl 


114 Cf E Mussnur, «“Kultische” Aspekte im johanneischen Christusbild», en 
Praesentia salutis (Dissseldorf 1967) 133-144; O. CULLMANN, «Les sacrements dans 
Pévangile johannique», en La foi et le cule de Péglise primitive (Neuchátel 1963) 
131-210. 


AMS 
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El protestantismo ha sentido siempre la tentación de 
darse solo con la palabra originaria de Jesús, de magnifi e 
evangelio contra el sacramento, de idealizar al profeta es k 
sacerdote, la acción contra el culto, el acontecimiento con a 
institución, el movimiento del grupo tras de Jesús e a 
Iglesia de Cristo. Si en su origen tuvo cierta legitimidad e e 
forma providencial de rescatar la soberanía de la pb 
Dios frente a cualquier palabra de hombres, la justificación ha 
Dios frente a la autojustificación del hombre, la fe pura ps ES 
la magia ciega, hoy termina resultando una caricatura del cat A 
cismo a la vez que un endurecimiento mortal del le fin ; 
impulso inicial de la Reforma. Esta inclinación o 
radicalizó con la moralización del cristianismo incitada 2 
Kant, recogida por el protestantismo liberal, llevada al Pa 
por el neoprotestantismo !!5 y latente en la interpretación E 
tencial del propio Bultmann. — 


c) La eucaristía como anamnesis: memorial y presencialización 


_La celebración eucarística es la celebración de la Pascua del 
Señor, realizada como z¿karon, anámnésis, «memorial» que no sólo 
trae al recuerdo psicológico los hechos pasados sino que los 
actualiza en su significación salvífica. Los actos del Señor por ser 
actos del Hijo, perduran en una eternidad abierta y Bor ser 
hechos para nosotros, siguen pendientes de nuestra recepción 
La celebración por la palabra del apóstol y la fuerza del Espíritu 
nos abre al ámbito de existencia en el que Cristo sigue estando 
ante el Padre, en pasión y en paso, como cordero que ofrecién- 
dose por todos los hermanos ahuyenta el golpe del ángel exter- 
minador y saca a los esclavos de la cautividad de Egipto. La Pas- 
cua es tránsito de Jesús desde este mundo al Padre y de nosotros 


115 El concepto «neoprotestantismo» fue acuñado por E. Troeltsch en su con- 
ferencia: «La significación del protestantismo para el surgimiento del mundo 
moderno» (1906), refiriéndose a Schleiermacher como el «grosse Meister der 
cd Neuprotestantismus». En la línea del protestantismo liberal acentúa 
5d ES Copa se propone poner distancia a la primacía que para el protestantis- 
1 tenido el cristianismo primitivo y la teología de la Reforma, a la vez que 
instaurar mayor conexión con la ética, cultura y política modernas. CÉ. V. DEsHEN, 
«Neuprotestantismus», en TRE XXIV, 363-383. RA ; 
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con él (sentido de la palabra hebrea pesah) y es pasión en la 
nuerte por todos nosotros (sentido de la palabra griega páscha, de 

cheín). La celebración eucarística de la Pascua en la Iglesia, que 
se remite tanto a la muerte y resurrección de Jesús como a su 
última cena con los discípulos, nos hace partícipes de lo que es la 
sustancia salvífica del destino completo de Jesús: en las fases de 
su vida anterior a la muerte, de ésta, de la glorificación de su 
humanidad, del «nunc» aeternum de su existencia. 

La eucaristía cristiana arrastra consigo la profunda significa- 
ción que tenía la pascua judía. Ésta comenzó siendo una fiesta 
agrícola de pastores en primavera (naturaleza); pasó luego a ser 
una celebración de acción de gracias por la liberación que Dios 
había llevado a cabo de su pueblo en Egipto con la celebración 
del paso del ángel, la comida del cordero, la salida acelerada, la 
entrada en el camino de la tierra nueva (historia). En ese tejido de 
experiencias y esperanzas liberadoras Jesús insertó mediante los 
signos de pan y vino su gesto creador-anticipador del contenido 
salvífico de su muerte y resurrección. La Iglesia recogió el encar- 
go de hacer en su memoria lo que él había hecho aquella noche, y 
había sido acreditado por la acción glorificadora de Dios con él. 
La última cena de Jesús tuvo un sentido festivo que recordaba las 
acciones liberadoras de Dios en el pasado y hacía pensar en el 
mesías futuro. Con los signos del pan y del vino, los gestos de par- 
tilo y repartirlo, a la vez que con las palabras con las que los 
acompañó Jesús, anticipó, interpretó y universalizó el sentido y la 
eficacia de su muerte por todos, a fin de que quienes participen de 
ellos gusten los frutos de su redención *!%, La última cena de Jesús 
es la primera eucaristía de la Iglesia, en la diferencia de los tiempos 
y protagonistas, pero en la identidad de signos y contenidos. 

En el comienzo, la Pascua fue la única fiesta de la Iglesia. Ella 
concentraba todo el misterio de Cristo y actualizaba toda su efi- 
cacia salvífica. Lo primero fue el misterio del Resucitado crucifi- 
cado con la experiencia de su presencia como Kyrios y la espe- 
tranza de su venida gloriosa; luego advino la memoria del que 


116. C£ la obra ya citada de H. Haro, De da antigua a la nueva Pascua. Historia y teolo- 
gía de la fiesta pascual (Salamanca 1980), y los trabajos de H. Schúrmann, recogidos 
en «Das Mahl des Herrn», en Ursprang und Gestal!..., 0.£., 77-198; O. GONZÁLEZ DH 
CarprDAL, «La última cena», en Cristología, 85-93. 


818 PIIL  Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de C, visto 


predicó, apareció en público y nació. La historia de Jesús a, 

ció como el conjunto formado por un continuo (xpóvoc) a 
vo, cortado por puntos o instantes prefados de una e 
potencia reveladora de Dios para los hombres y actualizadora q. 
la libertad activa de Jesús (xonpoí). Estos momentos cumbre q 
vida de Jesús fueron considerados instantes salvíficos para o 
tros y por ello expresión del misterio mismo de Cristo en su ES 
toricidad. De la contemplación y celebración de la riqueza AS 
gloria de «este misterio en los gentiles, que es Cristo en VOSOtto, 
la esperanza de la gloria» (Col 1,27), se pasó a la rememora: 
contemplación de los hechos que fueron los hitos de su el, 
cia, y con ello a su consideración y celebración como misterios 
Ellos, antes que expresión de la libertad y ejemplaridad de Jesús, 
son expresión de la autorrevelación y autodonación de Dios. 


La teología y la liturgia oriental han acentuado sobre todo el 
primer aspecto, su carácter teofánico y salvífico, mientras que la 
teología y liturgia latina han subrayado más el carácter de histo- 
ria humana y de ejemplaridad moral que tienen. Por eso en 
Oniente la liturgia es vivida como la inserción celebrativa de la 
Iglesia en la adoración e intercesión eterna de Cristo, cordero y 
sacerdote ante el Padre, tal como aparece en el Apocalipsis y en 
la carta a los Hebreos, mientras que Occidente se concentró en el 
recuerdo, casi como representación de sus acciones históricas. 
En Oriente prevalecen los iconos, como apertura y trascendi- 
miento hacia el Misterio irrepresentable, mientras que en Occi- 
dente tenemos retratos de Cristo y representación de los pasos 
de su vida mediante esculturas y pinturas. Los «misterios» me- 
dievales y los pasos de la Semana Santa son las formas sucesivas 
de esa objetivación historicista de la historia salvífica. San Agus- 
tín todavía percibe la dimensión que él llama mística de los hechos 
de la vida de Jesús, a la vez que invita a tomar en cuenta tam- 
bién la dimensión moral, que les es propia. 

«Todo cuanto Cristo realizó en la cruz, en la sepultura, en la 
resurrección al tercer día, en la ascensión a los cielos y en su sesión a 
la derecha del Padre, fue realizado de tal forma que la vida cristiana 


se configurase a estas gestas y palabras no sólo en su fuerza sacra- 
mental (»ystíce), sino a la vez también en su ejemplaridad morab» !”. 


117 S. Acustín, Enchiridion XIV, 53: «Quidquid igitur gestum est in cruce Christi, 
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La reacción ante la interpretación positivista, intelectualista y 
moralista del cristianismo a comienzos de siglo. La «teología 
de los misterios» (O. Casel) 


Aquí vuelven a aparecer cuestiones que ya nos han salido al 
aso varias veces: el tiempo en la experiencia de la fe y en el 
acceso a la salvación (Mouroux, Balthasar, Lacoste, etc.); la rela- 
ción entre historia y escatología (Schweitzer, Bultmann, Cull- 
mann, Ratzinger, Kasper, etc.). Conexa con estas dos cuestio- 
nes está la de la naturaleza del cristianismo. Este no es un 
conjunto de ideas universales, igualmente válidas en todos los 
tiempos y lugares, que es a lo que intentan reducirlo las sucest- 
vas Hustraciones; ni es sólo un conjunto de acontecimientos 
significativos, radicados en tiempo y lugar pretéritos a los que 
habría que volver la mirada en permanente recuperación por la 
escritura o por el recuerdo psicológico; tampoco es sólo un 
conjunto de preceptos morales para el presente ni sólo un con- 
junto de promesas para el futuro. El cristianismo es un presente 
vivo, que suma el proyecto divino eterno de comunicarse en 
persona al hombre, la lenta y larga preparación histórica para 
esa comunicación, el acto puntual por el cual él, que es eterno, 
se inserta en el tiempo y lo hace suyo, los resultados inmutado- 
res de esa acción divina, la presencia inmediata de ese origen 
creante, invocante y santificante a cada hombre y generación a 
los que está destinado, el futuro, que aún le queda por delante y 
en el que proyecto divino y realización humana coincidirán. 
El cristianismo anuncia en la predicación y presencializa por 
los sacramentos a cada hombre en todo tiempo la acción salví- 
fica de Dios, centrada en la muerte y resurrección de Cristo, 
con lo que a ambas precede y sigue. Esta salvación es para 
todos los hombres y para cada hombre. Salvación como otorga- 
miento de la presencia divina, hecha conciencia y vida humana 
en Cristo. Éste es realidad viviente y vivificadora hoy antes que 
hechos, doctrina y ejemplo pasados o mera promesa para el 
futuro. En el 4oy de su conciencia coinciden la eternidad de 


in sepultura, in resurrectione tertia die, in ascensione in caelum, in sede ad dexte- 
ram Patris ita gestum est «1 bis rebus non mystice fantum dictis sed etiam gestis configurare- 
tur vita christiana quae bic geritur» (la cursiva es muestra). 
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Dios, las largas acciones preparatorias de la historia, su libe 
y tiempo personales. En él se suman todos los hoys de la a 
historia de la salvación y se anticipan todos los hoys Sis 
del futuro. Aquí surge la gran pregunta: ¿cómo accedemos e 
hecho cristológico que concentra el designio salvífico de De 
para nosotros? ¿Dónde y cómo estamos cada uno de aa 
ante un hoy salvífico, en el que Dios se encuentre con oNaE E 
NOSOtros nos hagamos contemporáneos de toda la anterior hi 
toria de salvación (historia salutis)? Esta conciencia del «hoy» E 
determinante en la celebración de la pascua judía y luego de la 
pascua cristiana y sigue resonando en los textos actuales de la 
vigilia pascual. «Todos estuvimos en Egipto»; «todos fuimos 
redimidos». Cuando hoy reafirmamos aquello que Dios hizo 
por nosotros y nos identificamos con los protagonistas, com. 
partimos la presencia y gracia que Dios les otorgó a ellos. El 
«hoy de la salvación» designa a su vez la soberana libertad y gracia 
de Dios, religadas a un tiempo y hora a las que el hombre debe 
referirse siempre y atenerse en cada caso. Dios cita al hombre 
en un lugar y en un tiempo en los que debe emplazarse para oír- 
le, ya que la salvación no oscila en el vacío de la abstracción y 
universalidad, sino que se encarna en la historia concreta. Todo 
lo anterior se reasume y todo lo futuro se anticipa en el «hoy» 
como don de Dios y como reto a la libertad del hombre; de ahí 
su importancia !!8, 


La «teología de los misterios» de 1. Herwegen, O. Casel y V. 
Warnach, surgida en torno a la abadía de María Laach y cultiva- 
da luego en otras escuelas teológicas, ha elaborado una refle- 
xión que conecta con la concepción bíblica del tiempo, según la 
cual cada acto salvífico de Dios afecta a todos los hombres de 
forma que todos y cada uno podemos decir que estábamos allí: 
en el paso del mar Rojo, en la noche de la última cena, en la 
muerte y. resurrección de Cristo, en Pentecostés. Esa obra salva- 
dora de Dios que como realización histórica está fijada en lugar 
y o se actualiza en el misterio del culto hasta el fin de los 
siglos: 


118 El oñpepov = «hoy de la salvación» es especi 
y pecialmente acentuado por Lucas 
(2,11; 3,22; 5,26; 13,12, 19,9; 23,43). Cf. E. Fuchs, «oúuepov», en TIPNT vil, 
269-274, M. VOLKIL, «ohuepov», en DENT 11, 1396-1398, 


a 
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«El misterio de Cristo, esto es la revelación de Dios en la obra 
salvadora de su Hijo hecho hombre para la redención y santifica- 
ción de su Iglesia, tiene su prolongación y continuación, desde la 
ascensión gloriosa del Dios-hombre al Padre hasta la consumación 
de todos los miembros de la Iglesia, en el misterio del culto en el 
que Cristo extiende su obra, físicamente de manera invisible, mas 
espiritualmente en una forma real y operativa a todos “los hom- 


bres según el beneplácito divino” (Lc 2,14)» '!%, 


Casel cree ciertas anticipaciones de su teoría en las religio- 
pes mistéricas, en las que a través de acciones, relatos y gestos 
cultuales se presencializaba la gesta fundante en el origen de un 
héroe o de un dios. Conecta sobre todo con la concepción de la 
Pascua vigente en la primitiva Iglesia 2. La eucaristía fue vivida 
no como un metro recuerdo psicológico, una mera repetición 
del sacrificio de Cristo en la cruz (como parecían sugerir las 
teorías escolásticas tridentinas más orientadas a la luz de la idea 
de sacrificio propia de las religiones precristianas que a la luz 
del NT), o una rememoración de los hechos sobre la base de las 
lecturas evangélicas, sino como una arnámnésis, memorial. Esta 
categoría ha servido de lugar de encuentro entre las tres gran- 
des lecturas de la Biblia: la judía, la católica y la protestante. Por 
ello ha jugado un papel fecundo en los encuentros ecuménicos, 
por obra sobre todo de Dom Gregory Dix y de Max Thurian. 


119 (), Caser, El Misterio del culto cristiano (San Sebastián 1953) 105. C£ E 
Mussnur, «Kirche als Kultgemeinde nach dem NT», en Praesentia salufis, O.C,, 
253-267. O. Scnuson, Theologie als Sakramenntbeologie..., o.c.; 1D., «Die Gegenwart 
des Ursprungs Úberlegungen zur bleibenden Aktualitát der Mysterientheologie 
Odo Casels»: Liturgisches Jabrbuch 43 (1993) 6-29, Tb., «Mysterientheologic», en 
LI5K> VII, 575-576 con la bibliografía actualizada. 

120 Cf O. CaseL, «Art und Sinn der áltesten christlichen Osterfeien»: JLW” 14 
(1934) 1-78: trad. fr.: La féte de Páques dans l'église des Peres (París 1963). Cf. J. 
Luivonbr - We. GRUNDMANN, El mundo del: NT, 1 (Madrid 1973) 111-140; ibíd., 1 
(Madrid 1975) 87-110; D. Zur, «Mysterien/Mysterienreligionen», en TRE 
XXI, 504-526; H. J. KLauck, Die religióse Unwvelt des Urcbristentumos (Stuttgart 1995) 
l, 77-128; M. Hurrer, «Mysterienreligionen», en LTAK5 VIL, 572-575, quien con- 
cluye: «Sólo dentro de ciertos límites podemos hablar de un morir y resucitar de 
las divinidades en las religiones de los misterios. Tampoco la resurrección de los 
celebrantes en el otro mundo está en el centro, sino que sus expectativas se refie- 
ren primariamente al bienestar y a la renovación en esta vida terrestre. En este sen- 
tido no existe nada que corresponda a lo que en el cristianismo es la esperanza de 
la resurrección. Una comparación, ante todo en el ámbito de los ritos, como puri- 
ficación /bautismo o comida cultual/eucaristía, muestra, sin embargo, que en este 
orden las religiones de misterios y el cristianismo presentan aspectos comunes». 
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Este último la utilizó como categoría básica en una de ón 
obras !2!, Su celebración, por la acción del Espíritu Santo E 
fuerza de la palabra, la autoridad del apóstol y la fe de la Eo. 
nidad, no repite, sino que actualiza la obra redentora de Cristo 
de forma que nosotros nos insertamos en su hoy eterno y é] ES 
inserta en nuestro hoy temporal. En el culto tenemos la presep. 
cialización de la obra redentora de Cristo '2, Todos sus miste. 
rios se actualizan en cada celebración, pero toman cuer 
figura determinada para los creyentes cuando nos referimos a 
cada uno de ellos con fiesta propia durante el año litúrgico. Los 
sacramentos, en especial bautismo y eucaristía, no nos transmj- 
ten sólo los efectos de la redención, sino que nos integran a] 
acontecimiento redentor de Cristo; en ellos el tiempo desapare- 
ce, uniéndonos a la actitud, intención y estados de Jesús, que 
son ya una eterna presencia ante Dios y una perenne ofrenda 
por nosotros. 


Cristo glorificado es partícipe de la capacidad presencializd 
dora de Dios a los seres porque comparte su vida y su señorío. 
Esto significa que es inmanente a nuestra historia, porque el 
hoy de Dios planea y permea cada uno de los momentos de 
nuestro tiempo. La fe y la celebración, la palabra y el Espíritu 
Santo, nos hacen contemporáneos de Cristo. En esa contempo- 
raneidad tiene lugar su entrega salvífica por nosotros a la vez 
que nuestra respuesta en fe y obediencia a él. El culto y sobre todo 
la encaristía son así el hoy de la salvación para cada creyente. Esta com- 


121 Cf G. Dix, The Shape of tbe Liturgy (Londres 1970) 243-247; M. THURIAN, 
L'Eucbaristie Mémorial du Seigneur..., o.c. Ein Francia se había publicado en esa línea: 
O. CAsEL, Le mémorial du Seigneur (1918) (París 1955); P. Rocurr, «La Messe, mémo- 
rial du Seigneun», en La messe et sa catéchese (París 1947) 115-132, 

Cf. O. Castril, «Das Mysteriengedáchtnis der Messliturgie im Lichte der Tradi- 
tion»: JAP 6 (1926) 113-204; B. Borrr, «Problémes de 'Anamnese»: JEH 5 (1954) 
16-24; A. G. MarTimorRT, L'Eglise en priére (París 1983) 113-118; 223-227; H. ) 
Fabry, «Anamnese, 111: Biblisch», en LTA4K L, 590-591. 

En perspectiva protestante, cf. N. A. DAHL, «Anamnese. Mémoire et commé- 
moration dans le christianisme primitib» Studia Theologica 1 (Lund 1948) 69-95; P. 
BONNARD, -Inamnesis. Recherches sur le NT (Ginebra 1980); D. MARGUERAT - 3 
ZUMSTEIN, La mémoire et le Temps..., O.C.; U. KUHN, «Abendmahl, EV: Die Abend- 
mahlsfeier in der Gkumenischen Theologie der Gegenwarb» en TRE 1, 145-212. 

122 La obra pionera, que dio a conocer en España el pensamiento de Casel, fue 
de 1. Onaribia, Teología de los misterios. La presencia de la obra redentora en el culto (Vito- 
ria 1954). CE. T. FieLHaur, Teología de los misterios. Exposición de la controversia (Bilba0 
1963). 
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srensión de la liturgia propia de la primitiva Iglesia, recuperada 

or la teología de los misterios, ha hecho posible superar un 
moralismo, intelectualismo y positivismo que amenazaban con 
reducir el cristianismo a historia pasada, moral presente o uto- 

ía futura. Ella ha supuesto una recuperación del concepto 

neumático del kerigma (el evangelio, la palabra) que ha ido 
paralela con los redescubrimientos de la teología dialéctica y de 
la teología existencial, pero que va más allá de ellas. Ha ido 
unida: 

1) Ala recuperación de la Iglesia, como medio divinamen- 
te constituido para la salvación, más allá de los individualismos 
determinantes de los siglos XVII-XIX. 

2) Al redescubrimiento de la significación del Espíritu San- 
to en la existencia cristiana y en la trasmisión de la obra de Cristo. 

3) A una comprensión de los símbolos, de los ritos y del 
tiempo como incisión de lo eterno en el mundo y no sólo cadu- 
cidad agotada entre un pasado ido y un futuro no venido. 


4) A una recuperación de la memoria (tal como la com- 
prendieron desde Platón, San Agustín, los místicos del Rhin, 
San Juan de la Cruz y el propio Rahner en cuanto órgano per- 
ceptor permanente de la presencia del Creador a su creatura) y 
de su significación como apertura del hombre a lo eterno gra- 
bada en su entraña originaria, por la cual busca al Dios desco- 
nocido, discerniéndolo de las cosas conocidas, y recuerda como 
sabido lo que no es capaz de expresar conceptualmente. 

5) A una visión antropológica más rica donde esa memo- 
ria, con el amor que la impulsa como adhesión al origen y ten- 
sión a la meta, supera el intelectualismo (razón pura y dura) y el 
voluntarismo (real gana y puro poder) que han determinado la 
historia en los dos últimos siglos. 

La teología de los misterios de Casel, la teología de la Pala- 
bra de Barth, con la fenomenología y filosofía de la religión 
(Scheler, Heiler, Guardini y Rudolf Otto), son los tres momen- 
tos en que el siglo xx supera aquella inclinación del siglo XIX 
que orientaba a una comprensión naturalista del cristianismo cen- 
trado en torno al concepto abstracto de religro; a una mera com- 
Prensión historicista dejándolo sumido en el pasado; a una reducción 
moralista bien en clave individual o en clave social revoluciona- 
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ria, crítica O utópica. Esas tres superaciones alcanzaron su pun 
to cumbre en las vísperas del Vaticano IT, siendo en parte reasu. 
midas por él, pero la integración de otras perspectivas de la 
modernidad también necesarias (giro antropológico, responsa, 
bilidad por la historia, idea del progreso, la significación dal 
tiempo como posible signo de Dios para el hombre, los proble. 
mas del ateísmo, las injusticias sociales y el mal creciente ue 
amenaza con tornar «insensata», sin sentido, a la historia), han 
hecho olvidar alguna de aquellas perspectivas, teológicamente 
tan fecundas 12, Nuestra generación está todavía ante la tarea 
de tener que sumar esos tres grandes momentos del siglo Xx: las 
reconstrucciones y recuperación de los orígenes fundantes lle- 
vadas a cabo por los movimientos litúrgico, bíblico, patrístico y 
ecuménico, que tuvieron lugar en la primera mitad del siglo; 
la integración crítica de la conciencia moderna construida en 
los dos últimos siglos; las experiencias convulsivas de fin del 
siglo xx y comienzos del siglo XxI, que nos ponen ante horizon- 
tes y problemas nuevos. 


En este filo del tiempo, la recuperación de la liturgia —le- 
vada a cabo por la investigación histórica (Duchesne, Mohlberg, 
Capelle, Jungmann, Baumstark, Gregory Dix, Botte, etc.), la 
reflexión teológica (Casel, Herwegen, Sóhngen, Pascher, Vagga- 
gini, etc.), la indagación fenomenológica (entre nosotros: C. Cas- 
tro Cubells y J. M. Martín Velasco, etc.), la ejercitación celebrativa 
y la iniciación pastoral (Guardini, Pius Parsch, Martimort, etc.) 
ensanchada con las aportaciones del concilio Vaticano II y pro- 
fundizando en la realidad sacramental, cristológica y pneumato- 
lógica de la Iglesia anclada en el mundo nuevo, para el que tiene 
que ser sacramento de salvación— es una de las tareas primot- 
diales de la teología hoy. La liturgia es el lugar supremo, divina- 
mente instaurado, en el cual cada hombre se hace contemporá- 
neo de Cristo, inserta los propios actos e intenciones en su «hoy» 


123 Después de un análisis crítico de ciertos desarrollos y prácticas que han teni- 
do lugar después del Vaticano Il, J. Ratzinger escribe: «Por todo esto tenemos 
necesidad de un nuevo movimiento litúrgico que haga revivir la verdadera herencia 
del concilio Vaticano Ib» (J. RATZINGER, Mi vida. Recuerdos 1927-1977 [Madrid 1997] 
125). En la misma línea están otras obras suyas: Informe sobre la fe (Madrid 1985); 
Un canto nuevo para el Señor. La fe en Jesucristo y la liturgia hoy (Salamanca 1999); La fes- 
ta de la fe, Ensayo de teología litúrgica (Bilbao 1999). : 
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«heme aquí» ante el Padre, ya que en ellos consumó para siem- 
re a los que estamos llamados a la salvación !'?*. El destino del 
cristianismo va unido hoy a la capacidad que tenga de suscitar 
experiencia espiritual nueva, de arralgar en las esperanzas tras- 
cendentales del hombre, de abrir al tiempo pero a la vez de des- 
pordar sobre el tiempo, de sanar y de divinizar al hombre. Litur- 
ja y mística, Evangelio como memoria escrita de la encarnación 
, Espíritu Santo como agente personalizador de la redención en 
la Iglesia para todos los pobres, pecadores, marginados y deses- 


¡perados: he ahí los pilares del cristianismo en el futuro inmediato. 


e) La celebración cultual como matriz de la cristología. 
El relato de Emaús o la lógica del reconocimiento de Cristo 


La celebración litúrgica, de manera suprema la eucaristía, no 
sólo tiene una función actualizadora de la gesta salvífica de 


124 En la liturgia le va a la Iglesia su ser, ya que de ella deriva esa vida nueva en 
Cristo, que nos permite superar todo pecado y alimentar toda esperanza, desde la 
configuración al destino de Cristo (bautismo) y desde la participación en su exis- 
tencia de Hijo, a la vez que formando parte de su cuerpo (eucaristía). Las dificulta- 
des principales con que nos encontramos hoy no son tanto de adaptación de for- 
mas y estilos de celebración, sino de comprensión del mundo que la liturgia 
presupone y realiza: sentido epifánico de la realidad, los signos y símbolos como 
determinantes de la vida humana, el tiempo y el espacio como ámbitos posibles de 
lo sagrado, el trascendimiento sobre el instante por la memoria y la esperanza, la 
identificación del propio cuerpo con sus miembros, los movimientos y gestos 
como ámbito de la presencia divina, la identificación y destrucción de todos los 
ídolos que se introducen en el templo de Dios y subyugan al hombre. En una pala- 
bra, ¿tiene el hombre contemporáneo capacidad de liturgia y tiene la liturgia capa- 
cidad para asumir al hombre contemporáneo y abrirle a un orden distinto de reali- 
dad? Esta es la grave cuestión que ya planteó R. Guardini en su famosa carta al 
obispo de Mainz, A. Stohr: Una palabra sobre la cuestión litúrgica; trad. esp.: El movi- 
miento litúrgico (Madrid 1960). Cf. H. BarBARA GERL-FALKOWITZ, Romano Guardini 
(1885-1968). Leben und Werk (Maguncia 1985) 324-325, 

La otra gran dificultad teórica es la capacidad o incapacidad contemporánea 
para recuperar una historia de la salvación, anclada en un tiempo y culturas que 
nos son lejanas, a la vez que la necesidad de fijar las estructuras internas en que se 
expresa la liturgia, como acción humana delante de Dios y como acción divina 
delante del hombre. Desde estas cuestiones teóricas (antropología necesaria para 
comprender y realizar la liturgia; teología del Dios encarnado en una historia parti- 
cular con capacidad y voluntad de universalidad concreta; conexión entre cristolo- 
gía, pneumatología y eclesiología) hay que entender la verdadera significación del 
libro de J. RarzinGER, El espíritu de la liturgia. Una introducción (Madrid 2001), que, 
más allá de algunos detalles discutibles, plantea las cuestiones de fondo. 
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Cristo, sino tiene además una función manifestativa de su persoya 
Los telatos de la fracción del pan, que encontramos en el libro 
de los Hechos (Hch 2,42; 2 46; 6,2; 13,2; 27,35), tienen en el 
trasfondo la interpretación que Lucas presupone en el relato de 
Emaús, donde la comensalidad con Jesús produce como efecto 
esencial abrir los ojos de sus discípulos, dándose a reconocer 
resucitado. Lo vieron, lo reconocieron y les fue sustraído a los 
ojos. Toda eucaristía revive la estructura del camino de Emaús: 
los celebrantes parten de la cotidianidad en la historia, comen. 
tan el significado de los hechos vividos, oyen la interpretación 
de la Escritura que entonces hizo Jesús y ahora hace su apóstol, 
parten el pan y al comerlo reconocen al Resucitado (Lc 24, 
13-35) '2. El es al mismo tiempo anfitrión, es quien parte el 
pan y es el pan partido. «Aun cuando él es el huésped, asume el 
papel del anfitrión o paterfamilias», realizando los mismos ges- 
tos que realizó en la multiplicación de los panes y en la última 
cena 12, 

El relato de Emaús pertenece a los textos más bellos del NT 
tanto por la sagacidad del escritor, que crea un espacio de inte- 
rés, diálogo y sorpresa, como por el contenido teológico y la 
referencia litúrgica. El P. Benoit afirma que tiene un punto de 
partida histórico indubitable pero que no es el relato de una 
entrevista, sino una composición teológica y litúrgica. Su preo- 
cupación de fondo es mostrar cómo Jesús, una vez resucitado, 
pertenece a un mundo nuevo y diferente del de nuestra expe- 
riencia cuotidiana; por tanto, sólo le podemos reconocer yendo 
más allá de nuestra manera de conocimiento de las cosas de este 
mundo. Pero, pese a esa trascendencia, sin embargo se dio a 
conocer y reconocer a los discípulos inicialmente en el acompa- 
fiamiento del camino, sin que ellos se percataran, y definitiva- 


125 «La lección que Lucas quiere trasmitir en este relato es que de aquí en ade- 
lante el Cristo resucitado estará presente en la reunión de sus discípulos, ya no visi- 
blemente (después de la ascensión), sino en la fracción del pan. En ella le conoce- 
rán y le reconocerán, porque aquí él estará verdaderamente presente en medio de 
ellos. Esta presencia será modificada más tarde, cuando uno descubra que éste no 
será el único modo de presencia, ya que él estará presente también a ellos en el 
Espíritu Santo, “la promesa de mi Padre”, todavía no identificado» (J. A. FITZMYER, 
The Gospel according to Luke X-XXIV [Nueva York 1985] 1559). 

126 | A, ErrzmYER, ibíd., 1568. Cf. J. Dupont, «Les disciples d'Emmaús (Le 
24,13-35)», en M. BENZERATH y otros, La Páque du Christ..., 0.c., 167-196. 
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mente en la fracción del pan. Esa ley vale para todo el tiempo 
de la Iglesia: Jesús la acompaña y enseña; le explica las Escritu- 
sas desde las que se identifica a sí mismo como el profeta y 
Mesías que tenía que padecer y por la muerte entrar en su glo- 
ria. El reconocimiento personal, sin embargo, sólo se da al final 
en la fracción del pan. 


«Lucas quiere enseñarnos que en la eucaristía compartimos un 
banquete con Jesús. Jesús se hace el compañero a la mesa con los 
hombres y les da un pan sagrado. Por este pan la fe le reconoce y 
entra en contacto con Cristo. Estos discípulos de Emaús, que no 
tenían los ojos abiertos, reconocían a Jesús en el contexto litúrgico 
en el que los cristianos reconocían a Cristo por la eucaristía. De esta 
forma, cuando Lucas escribe esta escena, piensa en todas las asam- 
bleas litúrgicas de la primitiva Iglesía que tan bien conoce y ama tan- 
to. Para su fe en este banquete, donde se reúnen los hermanos para 
partir el pan de la eucaristía, Jesús está presente. Está allí como un 
extranjero al que no se reconoce en el primer momento, pero al par- 
tir el pan y comer la eucaristía los ojos se abren, por la fe los herma- 
nos saben que está allí, le ven y comen con él. 

Esta es la intención profunda de Lucas, que es necesario reco- 
ger, y que trasciende en interés los hechos concretos de Emaús. 
Con ocasión de este encuentro real de Jesús y los discípulos de 
Emaús, Lucas quiere enseñar que los cristianos realizan este mismo encuen- 
tro cuando participan en la encaristia» "2, 


El reconocimiento y la siguiente invocación de Cristo como 


Kyrios, que expresa la soberanía sobre la vida de los creyentes 
ejercitando sobre ellos la autoridad propia de Dios en cuanto 
comunicación de vida y juicio, han nacido en el culto de las pri- 
meras comunidades palestinenses. Por eso aún nos queda esa 
fórmula aramea, que puede expresar el anhelo del retorno del 
Señor o también la afirmación de su presencia en la celebra- 
ción. «Maranatha» = «¡Ven, Señor!» o Maran atha» = «el Señor 
viene» (1 Cor 16,22). En la celebración él nos hace partícipes de 
su gozo de Resucitado y de su gloria como Salvador. Los 
Hechos repiten con frecuencia que la alegría era una característica 
de las comunidades primeras "8, Cristo se deja reconocer como pre- 


127 P Brnoir, Passion et Résurrection du Seigneur, o.c., 316 (la cursiva es nues- 


tra). C£. J. L. EsPINEL, «La presencia del Resucitado en la eucaristía», en La encaristía 
del NT, o.c., 179-192. 


128 Hch 2,46; 8,8; 5,41; 8,39; 11,23; 13,48.52, 15,3.31. 
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sente en identidad con el que actuó en Galilea y sobre todo 
como el que comparte vida, soberanía y poder judicial con ej 
Padre. Sobre todo, él hace sentir que no es un resto muerto de 
pasado palestinense, sino un viviente, personal y salvador, en, 
quien Dios se da a los hombres para una vida eterna (Le 24 5, 
Hch 25,19; Jn 14,19 [«Vosotros me veréis porque yo vivo A 
vosotros viviréis»]; Gál 2,20). Ese nombre sobre todo nombre 
que Dios le otorgó, expresa su condición divina, su potestad 
regia y la veneración que le deben todas las: creaturas (Flp 
2,10s). 


«El título “Señor” expresa mejor que ningún otro el hecho de 
que Cristo ha sido elevado a la derecha del Padre y que en su cuali- 
dad de glorificado intercede actualmente por los hombres. Cuando 
los primeros cristianos daban a Jesús el título de Kyrios, con ello 
proclamaban que él no pertenecía solamente al pasado de la histo- 
ria de la salvación, que él no es solamente el objeto de una espera 
futura, sino que él es también una realidad viviente en el presente. 
Hasta tal punto está vivo actualmente que puede entrar en relación 
con nosotros, que el creyente puede dirigirle sus oraciones, y la 
Iglesta invocarle en su culto, a fin de que ptesente sus oraciones a 
Dios y las torne eficaces. No solamente la fe individual del cristia- 
no, sino la comunidad toda entera, hacen la experiencia de que 
Jesús continúa viviendo y prosigue su obra. El Señor glorificado 
continúa interviniendo en los acontecimientos terrestres, y por 
ello la Iglesía es considerada como el cuerpo de Cristo. Los prime- 
ros cristianos han expresado esta convicción profunda en su pro- 
fesión de fe: Kyrios lesons: Jesús es el Señon» 1”. 


De la percepción de esta presencia personal y salvífica de 
Cristo nace la espera ardiente de la parusía y no a la inversa. De 
esta inmediatez con el Resucitado en la celebración de su miste- 
rio pascual nace la invocación como Kyrios. Este título cristoló- 
gico se afirmará luego en la Iglesia, porque con él los cristianos 
identificaban a Cristo como su único soberano. Frente al reco- 
nocimiento del César como Dios y Señor (kúptoc koi BeÓs), Y 
frente a la confesión de muchos dioses y señores, el cristiano, 
impulsado por el Espíritu Santo, proclama: «Kúptos “lecovo» (1 
Cor 12,3). El texto siguiente puede tener detrás una mera con- 
fesión de fe: «Aunque algunos sean llamados dioses, para noso- 


122 (O, CULLMANN, Cristología..., O.C., 265. 
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tros no hay más que un solo Dios Padre, de quien todo procede 

para quien somos nosotros, y un solo Señor Jesucristo, por 
quien son todas las cosas y nosotros también»: «€lc 8e0c O TATÁP 
[...] 10d eic Kóptos "Incoóc, Xpriotóo» (1 Cor 8,6) 1". El evangelio 
de San Juan se cierra con esta confesión del apóstol Tomás ante 
Jesús: «0 Kúptós Lov ka 0 Ssós Lov» (Jn 20,28). La confesión de 
Jesús como Kyrios pertenece a los estratos primitivos del NT, 
ya que aparece en uno de los escritos más tempranos, la carta a 
los Filipenses, la cual a su vez probablemente reasume un him- 
no litúrgico o un Aóyos tic cogía anterior !*!, 

Cullmann afirma que esta experiencia celebrativa es la ma- 
triz de la que nace la confesión de la divinidad y de la preexis- 
tencia de Jesús. Cristo es Hijo desde siempre, tal como aparece 
en Rom 1,3a («su Hijo»), y si desde siempre subsiste en forma 
de Dios (Flp 2,63), sin embargo, recibe la igualdad dinámica 
con Dios participando en cuanto encarnado en su soberanía 
sobre toda la realidad, cuando es glorificado por la resurrec- 
ción. Desde este final, en que Jesús es igualado con Dios en 
poder, se elabora una reflexión sobre el principio. Ésta es la 
lógica que anima toda la cristología neotestamentaria: desde 
la experiencia final del Resucitado se piensa su origen en Dios y 
la naturaleza metafísica del que se designa siempre como Envia- 
do. Si Dios se ha unido con él de esta forma y le ha declarado 
Hijo (resurrección), es que estaba unido con él en igual forma 
desde siempre y desde siempre era su Hijo (preexistencia). La 
resurrección y sesión a su derecha, en cuanto manera simbólica 
derivada de Sal 2 y 110 de designar la integración de Cristo en la 
soberanía de Dios, en un sentido constituyen la nueva forma de 
filiación divina del Hijo eterno —filiación en humanidad y tem- 
poralidad— a la vez que fundan el descubrimiento que la Igle- 
sia hace de la verdadera naturaleza divina y preexistente de 
Jesús 192, 


130 C£, J, Murpay-O”CONNOR, «1 Cor 8,6: Cosmology or Soteriology?»: RB 85 
(1978) 253-267. 

131 Cf R. Treviano, «Flp 2,5-11: Un Aóyos cogía paulino sobre Cristo», en 
Estudios paulinos (Salamanca 2002) 257-290. 

132 «La cuestión de la “divinidad” de Cristo en el NT debería ser propuesta a partir 
del título Kyrios, y de la soberanía universal y absoluta que él implica. Es la Única 
manera de proponerla en términos bíblicos, porque utilizar el esquema de las “dos 
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Después de presentar estas reflexiones, Cullmann hace la 
afirmación siguiente, que revela una situación intermedia entre 
una pura teología del kerigma (Barth, Bultmann) y una teología 
católica (Casel, Pascher, Jungmann, Guardini, Vaticano 1), que 
ha redescubierto la significación de la eucaristía como anamne- 
sis presencializadora de la obra salvífica de Cristo. Tal compren. 
sión de la eucaristía ha pasado a ser posesión común de las 
declaraciones ecuménicas de los últimos decenios: 


«Que Cristo prosiga su obra a partir de su glorificación no es 
una invención “católica”, sino un pensamiento fundamental de 
todo el NT, que aparece con una nitidez particular en el evangelio 
de Juan» 13, 


f) La Iglesia entre la encarnación de Cristo, la misión 
del Espíritu y la salvación de los hombres 


La teología católica acentuó la continuidad entre Cristo y la 
Iglesia como reacción frente al protestantismo, dando primacía 
al Sacramento en la época subsiguiente al concilio de Trento 
hasta casi olvidar la palabra —la Biblia—, por haberla absoluti- 
zado el luteranismo. Las fórmulas clásicas que definían la Iglesia 
como Cóhristus prolongatus, le Christ repandu (Bossuet), der fortlebende 
Christus (Móhler) llevaban la unión entre Cristo y la Iglesia casi 
hasta el extremo de la identificación, cuando la relación con ella 
es de continuidad, autorización y mediación. Estas acentuacio- 
nes, que alcanzaron su punto cumbre en la encíclica Mystic 
corporis Christi de Pío XU (1943), han sido equilibradas por el 
Vaticano Il, que comprende la Iglesia, además de como «cuerpo 
místico de Cristo», también con las otras categorías bíblicas de 


naturalezas” es pensar en categorías griegas. No se puede negar que el NT presu- 
pone la divinidad de Jesucristo; pero lo hace siempre en relación con su señorío 
que él ejerce desde su glorificación: se trata de la función más que del ser. 

Seguramente, según la fe cristiana, este Kyrios es también preexistente. Porque si Cris- 
to es uno con Dios a partir de la resurrección, es necesario que haya estado unido 
con él desde el comienzo. La fe de la Iglesia naciente en la preexistencia de Jesús y 
en la existencia del Logos con Dios desde el comienzo es necesario pensarla a la 
luz de la soberanía presente del Cristo Kyrios, y por tanto de su función en la his- 
toria de la salvación» (O. CULLMANN, «Kyrios Christos y la divinidad de Cristo», en 
Cristología, o.c., 308-311, cita en 309). 

133 O. CULLMANN, Cristología, O.C., 263. 
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«pueblo de Dios», «templo del Espíritu», y siguiendo con otras 
posteriores como «sacramento de salvación», «communio sanc- 
torum» y «comunidad escatológica». El concilio ha centrado la 
Iglesia en el misterio pascual con la constitución Sacrosanctum 
Concilium sobre la liturgia; en el Verbo encarnado con la consti- 
tución Dei Verbum sobre la revelación, distinguiendo con toda 
nitidez la palabra fundante, que es el Hijo, de otras palabras 
derivadas de él (la del apóstol, la de la Iglesia y la del creyente). 
Con la constitución pastoral sobre la Iglesia en el mundo Gax- 
dium et spes, el concilio ha centrado la mirada en el Adán escato- 
lógico. Con ello ha expresado cómo Cristo es fundamento, cen- 
tro y fin de la historia humana a cuya luz ha creado Dios los 
hombres y nosotros nos comprendemos. «Aquel primer Adán 
del Génesis fue creado por el segundo», dice San Pedro Crisólo- 
go (PL 52,520-521). El concilio cita el texto de Tertuliano (PL 
2,282), para quien Dios, al formar al primer Adán, estaba antici- 
pando un esbozo del Cristo futuro (GS 22). 


Las categorías que utiliza el concilio para expresar la rela- 
ción de la Iglesia con Cristo son justamente las de «continuación» 
y de «presencia», referidas al misterio de la salvación, al Reino de 
Dios, a la autoridad apostólica, a la misión y al servicio de Cris- 
to. Ofrecemos sólo algunos textos representativos. 


«Este divino misterio de salvación se nos revela y es continuado 
en la Iglesia, a la que el Señor constituyó como su cuerpo» 
(LG 52). 

«Cristo para cumplir la voluntad del Padre inauguró el Reino de 
los cielos en la tierra y nos reveló su misterio y por su obediencia 
realizó la redención. La Iglesia, o Reino de Dios presente en miste- 
rio, crece en el mundo visiblemente por la virtud de Dios» (LG 3). 

«Esta divina misión confiada por Cristo a los apóstoles ha de 
durar hasta el fin del mundo (cf. Mt 28,20), puesto que el evangelio 
que ellos deben propagar es en todo tiempo el principio de toda 
vida para la Iglesia. Por esto los apóstoles se cuidaron de establecer 
sucesores en esta sociedad jerárquicamente organizada. En efecto, 
no sólo tuvieron diversos colaboradores en el ministerio, sino que, 
a fin de que la misión a ellos confiada se continuase después de la 
muerte, dejaron a modo de testamento a sus colaboradores inme- 
diatos el encargo de acabar y consolidar la obra comenzada por 
ellos» (LG 20). 

«Dado que Cristo Jesús, supremo y eterno sacerdote, quiere 
continuar su testimonio y su servicio por medio de los laicos, los 
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vivifica con su Espíritu y los impulsa sin cesar a toda obra buena y 
perfecta» (LG 34). 

«Esta exhortación se dirige principalmente a aquellos que han 
sido elevados al orden sagrado para continmar la misión de Cristo, 
quien entre nosotros no vino a ser servido, sino a2 servir (Mt 
20,28)» (UR 7). 

«A la Iglesia no la impulsa ambición terrena alguna. Sólo 
desea una cosa: continuar, bajo la guía del Espíritu Santo, la obra 
misma de Cristo, quien vino al mundo para dar testimonio de la 
verdad, para salvar y no para juzgar, para servir y no para ser ser- 
vido» (GS 3). B 


La teología actual ha superado un organicismo romántico y 
un espiritualismo ingenuo. A diferencia de la encíclica Mystici 
corporis Christi, el concilio Vaticano 11 no ha definido a la Iglesia 
como «quasi altera persona Christi» 1%, sino como pueblo de 
Dios, cuerpo de Cristo, sacramento del Espíritu. Se ha acentua- 
do la distancia respecto de Cristo a la vez que la continuidad 
salvífica de su autoridad y de su obra en ella, la capacidad para 
santificar por la acción del Santo Espíritu que la inhabita y de 
los sacramentos que celebra, pero confesando también que 
alberga en su seno a pecadores y que no será santa plenamente 
hasta que este mundo pase y venga el Reino '%. La relación 
entre la encarnación del Verbo, por un lado, en la que Dios se 
da a la vez que el hombre llega a Dios, y por otro, la misión del 
Espíritu Santo suscitando la Iglesia como humanidad portadora 
y realizadora de la salvación, es un problema crucial tanto para 
la cristología como para la eclesiología. Sin Iglesia no hay uni- 


134 «Corporis Christi nominatio non ex eo solum explicanda est, quod Christus 
mystici sui corporis caput est dicendus, sed ex eo etiam, quod ita Ecclesiam sustt- 
net et ita in Ecclesia quodammodo vivit, ut ¿psa quasi altera Christi persona existal 5% 
Nobilissima tamen ejusmodi appellatio non ita accipienda est, ac si ineffabile illud 
vinculum, quo Dei Filius concretam assumpsit humanam naturam ad universam 
pertineat Ecclesiam, sed in eo posita est, quod Servator noster bona maxima sibi 
propria ita cum Ecclesia sua communicat, ut haec secundum totam vitae suac 
rationem, tam adspectabilem quam arcanam, Christi imaginem quam perfectissime 
exprimat» (1.45 35 [1943] 217-218). 

135 «Pues mientras Cristo, “santo, inocente, sin mancha” (Heb 7,26), no cono- 
ció el pecado (2 Cor 5,21), sino que vino a ofrecerse como propiciación por los 
pecados del pueblo, sin embargo la Iglesia contiene en su propio seno a pecadores, 
siendo por ello santa a la vez que teniendo que purificarse; por ello, prosigue IR” 
terrumpidamente la conversión y la renovación» (LG 8). 
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versalización de la salvación escatológica de Dios y sin encarna- 
ción la salvación que predicara la Iglesia no sería escatológica. 

El Vaticano II ha fijado la relación dialéctica de semejanza y 
diferencia de continuidad y de distancia entre la Iglesia y Cristo 
en estos términos: 


«La sociedad provista de sus órganos jerárquicos y el cuerpo 
místico de Cristo, la asamblea visible y la comunidad espiritual, la 
Iglesia terrestre y la Iglesia enriquecida con los bienes celestiales, 
no deben ser consideradas como dos cosas distintas, sino que más 
bien forman una realidad compleja que está integrada de un ele- 
mento humano y otro divino. Por eso, en razón de esa notable 
analogía, es asimilada al misterio del Verbo encarnado, pues así 
como la naturaleza humana sirve al Verbo divino como de instru- 
mento vivo de salvación unido indisolublemente a él, de modo 
semejante la articulación social de la Iglesia sirve al Espíritu Santo, 
que la vivifica para el acrecentamiento de su cuerpo (cf. Ef 4,16)» 


(LG 8) 1, 


g) El problema ecuménico de las mediaciones o cómo colabora 
el hombre en su propia salvación, que es siempre Dios dándose 
al hombre, que es libre para acoger y para rechazar 


La categoría de continuidad, servicio y presencialización por 
la palabra y el sacramento (ambos son anamnesis y crisis) pue- 
den acercar las posturas entre la cristología católica y la protes- 
tante. Las diferencias de fondo siguen, sin embargo, estando 
presentes y entre ellas el punto siguiente es el fundamental. 

El protestantismo acentúa la iniciativa, soberanía y gracia de 
Dios, con anterioridad e independencia del hombre, hasta el 
límite de pensar que cualquier colaboración del hombre podría 
ensombrecer la gloria de Dios y el don de Dios que es Cristo, 


136 Sobre la analogía entre la unión de lo humano y lo divino, existente en Cris- 


to y en la Iglesia, su verdad y sus límites, cf. Y. Concar, «Dogme christologique et 
ecclésiologie. Vérité et limites d'un paralléle», en Sainte Elise. Etudes el approches 
ecclésiologiques (París 1964) 99-104 (la primera redacción de estas páginas es de 1950 
y el autor sólo ha hecho algunos añadidos /ajontsj para la reedición de 1964). C£. G. 
Pines, «Comparación con la unión hipostática», en La Iglesia en su misterio en el con- 
cilio Vaticano 1, 1 (Barcelona 1968) 147-150; H. MúnLEn, «Das Verháltnis zwischen 
Incarnation und Kirche in den Aussagen des Vaticanum 11»: Theologie und Glaube 55 
(1965) 171-189, 


834 PIU  Praesentía Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 


único mediador de nuestra justificación '%”, Cualquier otra rea]; 
dad que aparezca junto a él es recelada como si incluyera una 
pretensión humana de autojustificación por parte del pecador y, 
por ello, una negación de Dios. El catolicismo, en cambio, com. 
prende la revelación y la salvación como un proceso de don y 
de recepción. El hombre no es soberano del don, pero tiene 
que ser libre para la recepción o el rechazo. Á esta existencia del 
hombre como sujeto receptor de la revelación divina, a su con- 
dición de compañero de alianza y de corresponsable del destino 
del mundo, es a lo que el catolicismo no cree poder renunciar. 
Afirmar que el hombre es todo esto delante de Dios no es 
minorar su gloria, sino engrandecerla, ya que ella también se 
mide por la grandeza del dialogante y la colaboración del ami- 
go. Dios es creador del hombre sin el hombre y es justificador 
del pecador sin el hombre, pero esos inicios divinos sin coope- 
ración humana reclaman para llegar a su fin secuencias co- 
operativas en consentimiento y libertad. A eso es a lo que la 
teología católica llama mediaciones de la salvación del hombre, consecu- 
tivas a la acción de Dios. Esta lógica de la mediación cooperadora la 
deduce de la estructura misma del hombre Jesús, en quien su 
humanidad creada ejerce una colaboración a la obra salvadora 
no sin el Verbo, sino con él y desde él, pero en la integridad de 
todos sus dinamismos. Sin ella no habría redención del hombre, 
ya que entonces Dios no habría reinado sobre una creatura dig- 
na de él, sino sobre un fósil o un cadáver. Con la misma razón 
que se dice «todo es gracia», se puede decir «todo es respuesta y 
colaboración en libertad». 


El catolicismo comprende la humanidad de Cristo como 
agente de nuestra salvación. La teología clásica desde San Juan 
Damasceno a Santo Tomás y el concilio Vaticano II la definie- 
ron como un «órgano vivo» o «instrumento unido al Verbo» 


137 C£ B. SussoGr, Pour nue théologie vecuménique: Fslise et sacrements, encharistie el 
ministeres, la V'ierge Marie (Paris 1990); trad. esp.: Por una teología ecuménica (Salamanca 
1999). Esas sospechas y temores, derivados de una distinta sensibilidad ante la 
relación entre gracia de Dios y respuesta del hombre, iniciativa divina y colabora- 
ción humana, han reaparecido con la Declaración conjunta [católico-Interana] sobre la jus- 
tificación (31 de octubre de 1999). Un exponente significativo son el libro de un tco- 
logo tan relevante como E. Juni, Das Erangelinm von der Rechtfertigung des Gottlosen 
als Zentrum des cbristlichen Glaubens (Tubinga 1998); trad. esp.: El erangelio de la justifi 
cación del impío (Salamanca 2002) y la polémica que le ha seguido. 
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para nuestra salvación 1%, Si el Vaticano 11 dice que el Hijo de 
Dios por la encarnación se ha unido en cierto modo con toda la 
humanidad, podríamos decir que toda la humanidad ha estado 
en él y que en su actividad salvífica hemos colaborado todos 
(GS 22) '*. La encarnación no tiene por finalidad dejar a los 
hombres fuera de juego ante su propia salvación, sino cualifi- 
carlos para que, por la gracia de Dios, sean artífices de su propia 
consumación. Esto no es la hybris griega ni la «vanagloria» pau- 
lina, sino la humilde y gloriosa conciencia de que Dios es 
«Emmanueb», Dios con nosotros, no Dios sin nosotros ni con- 
tra nosotros (Mt 1,23; Is 7,14). 

La humanidad de Cristo es la del Hijo, pero es plenamente 
humana y en cuanto tal activa y responsable. Por la encarnación 
el Verbo no suplanta al hombre viejo, sino que lo sana, lo 
renueva y lo asume como colaborador en el proceso de la pro- 
pia salvación. La acción del hombre Jesús, no separable pero 
tampoco reducible a la del Verbo, es creativa de salvación en 
libertad para todos nosotros y no sólo receptiva en obediencia 
de la salvación que el Padre ofrece. Hemos expuesto antes 
cómo Cristo ejerce una mediación ascendente a la vez que una 
mediación descendente. Y esto no obstaculiza a la gloria de 
Dios que se verifica de manera más «gloriosa» cuando integra 
las causas segundas y las constituye en colaboradoras suyas, más 
que si las excluyera y dejase fuera de acción. La humanidad de 


158 «Sicut enim natura humana assumpta Verbo divino ut organum salutis, ei 
indissolubiliter unitum (...)» (LG 8). «La carne era como un órgano de la divini- 
dad». S. Juan Damasceno, De fide ortodoxa 11, 15 (PG 94,1049). «Sicut igitur virtus 
divina propter sui infinitatem est infinita et incomprehensibilis, ita modus quo sibi 
univit humanam naturam Christus, quasi organum quoddar ad bumanae salutis effectum, est 
nobis ineffabilis, et excedens omnem aliam unionem Dei ad creaturam» (Sro. 
Tomás DE ÁQUINO, Compendinm cap.211 1.412). «Humanitas Christi est instrumen- 
tum divinitatis, non quidem sicut instrumentum inanimatum, quod nullo modo 
agit sed solum agitur: sed tanquam instrumentum animatum quod ita agit quod 
etiam agitun» ($72. 111 q,7 a.1 ad 3). Es la división aristotélica del ópyuvov ¿uyuxov y 
el Spyavov áyuxov (cf. Etica a Nicómaco 8,13,1161b). 

13% La idea de una inclusión de toda la humanidad en Cristo (no física ni sólo 
jurídica, sino destinativa y salvífica) y por ello de la relación de Cristo con cada uno 
fue subrayada en los años anteriores al concilio Vaticano 11 por E. Mersch, H. de 
Lubac, y ha sido luego integrada en la reflexión cristológica por H. U. von 
Barrmasar, «Inclusión en Cristo», en Teodramática 1, 213-239; lb., «Verbum-Caro 
inalainente universal; Verbum-Caro eclesial y cósmicamente», en Teológica 1, 

90-300, 
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Cristo, la Iglesia, María, los sacramentos, el ministerio sacerdo. 
tal no son interferencias humanas, que ensombrezcan, frenen A 
anulen la salvación divina, sino que la recogen y muestran trans. 
parente, la acogen y responden, a la vez que se convierten en las 
mediaciones históricas que la universalizan e interpretan 14 1, 
mediación de la Iglesia es la alteridad e intersubjetividad que 
Dios se ha creado en el mundo para llegar a los hombres y para 
que los hombres lleguemos a la verdad de Cristo, lo mismo que 
el prójimo y la comunidad humana son la mediación que, por el 
lenguaje, las instituciones y los signos, nos acercan toda la histo. 
ria y cultura anteriores, dándonos con ellas la posibilidad de 
construir cada uno nuestro futuro. El catolicismo no afirma 
sólo una apostolicidad de doctrina como hacen los protestan- 
tes, sino también una apostolicidad de ministerio: el apóstol no 
sólo se debe al evangelio, sino que tiene la responsabilidad del 
evangelio; por ello tiene la autoridad necesaria para anunciarlo e 
interpretarlo ante la comunidad, a la vez que para conformar la 
comunidad al evangelio **!, 


Estos tres polos, correlativos unos a otros y no absolutizables en vacío, 
constituyen la Iglesia de Cristo: autoridad del apóstol, potencia del evange- 
lio y fe de la comunidad. El apóstol no tiene autoridad para anular 
el evangelio ni para destruir la comunidad, sino para obedecer 
al evangelio y para edificar la comunidad (2 Cor 10,8; 13,10). 
Esto lo lleva a cabo con la proposición de su verdad, la inter- 
pretación de sus exigencias y la defensa de su unidad, incluso 
hasta dar la vida por ellas en el martirio. Para el catolicismo, la 
revelación originaria nos llega entera en la tradición del origen 
que perdura viva por la sucesión de las comunidades con sus 


140. C£. Y. CONGAR, Le Christ, Marie et l'Eglise (París 1955). Este libro, escrito con 
motivo del centenario del concilio de Calcedonia, quiere mostrar la cooperación y 
de la naturaleza humana en todas sus expresiones dentro del orden de la gracia y el 
valor de la creación para la redención. En Cristo, en María y en la Iglesia actúa el 
mismo principio: «el de la cooperación de la humanidad a la obra de la salvación, 
cuya virtualidad entera evidentemente viene de Dios» (p.38s). 

141 «Etenim Dominus omnium dedit apostolis suis potestatem evangelii, per 
quos et veritatem, hoc est Dei Filii doctrinam cognovimus [...] Non enim per alios 
dispositionem salutis nostrae cognovimus, quam per eos per quos evangelium per- 
venit ad nos: quod quidem tunc praeconaverunt, postea vero per Dei voluntatem 
in Scripturis nobis tradiderunt, fundamentum et columnam fidei nostrae futurunm» 
(S. IRENEO, ddr Haer. U1 prol.). 
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cabezas apostólicamente garantizadas mediante la ordenación 
sacramental y en la palabra escrita, reconocida como expresión 
auténtica de la Iglesia del comienzo. Los apóstoles han desapa- 
recido físicamente con la muerte del último de los Doce, Pablo 
y los varones apostólicos de aquellos decenios fundantes, pero 
su misión y autoridad perduran en el mundo porque ellos cons- 
fituyeron sucesores en ese ministerio (Saxovía) a los obispos 
( cf. DV 7 142. 

La estructura de la Iglesia sólo se entiende en la medida en 
que se reconoce en ella la palabra viva del origen, la autoridad 
del origen y el Espíritu del origen. En el origen hay los admira- 
dores, los seguidores y los discípulos; hay los creyentes en él 
como Cristo-Hijo-Kyrios; hay los apóstoles y los doce. Á través 
de todos ellos perduran vivas la palabra de Jesús, su forma de 
existencia, su autoridad y los signos del don de su vida «por los 
muchos». El mensaje de Jesús no fue percibido como sistema, 
ni como libro, sino como proclamación por la palabra viva, pro- 
nunciada y escuchada, vivida por el hombre creyente e interpre- 
tada normativamente en la comunidad por el apóstol elegido, 
cualificado y enviado por el Señor. En este sentido los apóstoles 
son a la vez seguidores y sucesores de Jesús; los obispos son 
seguidores y sucesores de los apóstoles. Seguimiento implica 
asumir la forma de vida de Jesús, la sequela Christi et vita apostolica, 
como norma para la propia existencia. La sucesión implica 
haber elegido la forma de vida de Cristo y, en consonancia con 
ella, haber recibido la autoridad para seguir haciendo resonar su 
palabra. El NT no hace el elogio de los escritores ni los lectores, 
sino de los que son enviados para anunciar la buena nueva, de 
los predicadores, de los que la oyen y de los que la hacen llegar 
hasta los confines de la tierra habitada: «Qué bellos son los pies 
de los que anuncian el evangelio» (Rom 10,14-18) '*, «El Espí- 


122 «Traditionem itaque apostolorum in toto mundo manifestatam in omni 
Ecclesia adest perspicere omnibus qui vera velint videre, et habemus adnumerare 
eos qui ab apostolis instituti sunt episcopi in ecclesiis [...] Valde enim perfectos et 
irreprehensibiles in omnibus eos volebant esse quos et succesores relinquebant, 
suum ipsorum locum magjsterii tradentes» (ibíd., TH, 3,1). 

143 Cf. Ko. RAHNER - J. RATzINGER, Episkopat und Primat (Friburgo 1961); trad. 
esp.: Barcelona 1965 = 2005; lo., Offenbarung und Uberlieferung, o.c. 


_— 
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ritu Santo es la misma unción que consagra la humanidad de 
Cristo para el cumplimiento de su misión cultual salvífica y la 
que consagra a los ordenados para que continúen ministerja]. 
mente esa misma misión en el tiempo de la Iglesia» '*, El mis. 
mo Espíritu que suscitó la humanidad de Jesús en las entrañas 
de María y la ungió en el bautismo, forjando así al mensajero de] 
Reino, es el que sigue suscitando y ungiendo humanidades com- 
plementarias, destinadas enteramente al servicio y sacrificio por 
el evangelio. El Espíritu forjó a Jesús, apóstol y pontífice de 
nuestra confesión, y sigue forjando a su imagen a todos los que 
vienen tras él, para que sean fieles «como él fue al que le hizo y 
como lo fue Moisés en toda su casa» (Heb 3,15). 

Los apóstoles oyen a Jesús, viven según Jesús y trasmiten lo 
oído a Jesús. La tradición se hace sucesión y ésta tiene lugar por 
autorización humana y santificación divina. Por la imposición 
de las manos se recibe el Espíritu Santo que conforta y sostiene 
a los apóstoles, para que sean los testigos autorizados y norma- 
tivos del evangelio. La persona de Cristo es seguida y sucedida 
por los apóstoles y éstos por los obispos a quienes confieren su 
ministerio entregando la veritas evangelii y la potestas evangelii, 
primero vivido como «preconio» y luego sedimentado como 
Escritura. La verdad del evangelio y la autoridad del apóstol 
constituyen la Iglesia, que es así fundamento y columna de 
nuestra fe (1 Tim 3,15). Afirmar que los libros del NT sucedie- 
ron a los apóstoles es poner los bueyes detrás del carro o dejar 
el carro sin bueyes. El peligro de toda teología analítica y radical 
es separar o rechazar elementos que se necesitan y otorgan una 
plenitud recíproca. Espíritu Santo, apóstol, Escritura Sagrada y 
comunidad viva forman una realidad única en su complejidad, 
que permite a los hombres reconocer en el acontecimiento de 
Cristo la salvación escatológica ofrecida por Dios. La Iglesia es 
fundamento y columna de la verdad como totalidad y por la 
totalidad, pero lo es a la vez en la medida en que en ella perdu- 
ran vivos y conexos cada uno de esos cuatro elementos legados 


144 Cf N. López MARTÍNEZ, «Consagrados y movidos por el Espíritu Santo. 
Ideas centrales en las fórmulas de ordenación según Hipólito de Roma», en Myste- 
rinm et Ministerinm. Miscelánea 1. Oñatibia (Vitoria 1993) 423-433, cita en 424. 
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por Cristo: Espíritu, apóstol, evangelio con su expresión supre- 
ma cuando se anuncia su muerte-resurrección en la eucaristía, la 
comunidad. La negación de uno de ellos, la ejercitación al mar- 

en de los demás o la simple no ejercitación amenazan el ser y 
la vida de la Iglesia. 


h) Las otras mediaciones, esenciales también, no expuestas aquí 


Deberíamos enumerar ahora, junto a éstas mediaciones ins- 
titucionales primordiales que constituyen la estructura esencial de la 
Iglesia, aquellas otras que yo llamaría mediaciones históricas y 
personales también indispensables para la vitalidad concreta de 
la Iglesia y para la acreditación de Cristo. Ellas constituyen la 
figura existencial de la Iglesia, no menos necesaria que la estructura. 
Cristo se hace presente de manera especial a los hombres en los 
tres casos siguientes: 1) Cuando varios se unen para orar en su 
nombre. 2) En aquellos que, por su pobreza, soledad, margina- 
ción o pecado, mayor necesidad sufren. 3) En los que llevan en 
su vida el reflejo de la santidad de Cristo, bien por los estigmas 
del dolor, por la ejemplaridad de la vida, por el servicio al próji- 
mo, por los carismas del Espíritu de que están dotados, o por la 
esperanza escatológica de la que viven. Orantes, pobres y santos 
son las tres figuras privilegiadas que toma Cristo para encon- 
trarse con nosotros y para que nosotros nos encontremos con 
él. Como don o como exigencia, en ellos revive Cristo cada día 
en el mundo y por medio de ellos estará con nosotros hasta el 
fin de los siglos. 

Los santos en la Iglesia participan y expresan la santidad de 
Cristo, reflejada en las diversas formas de humanidad que en 
unos casos rehace, en otros completa y en otros innova radical- 
mente. Los santos son los «santificados». Hay una precedencia de la gra- 
cia, que hace posible, invita y suscita una respuesta. La Iglesia oriental 
ha subrayado esta dimensión teológica y mistérica de los santos, 
como presencia y gracia de Dios en un hombre o mujer, que 
pueden coexistir y se manifiestan con mayor claridad cuando 
coexisten con una pobreza humana o debilidad psicológica. La 
Iglesia occidental, en cambio, ha acentuado el aspecto moral y 
ascético, hasta considerar la «virtud heroica» como signo de 
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santidad. Es necesario volver a comprender la santidad y a los 
santos como el signo concreto de la absoluta novedad de Cristo 
respecto de todo lo que el mundo es y produce, a la vez que de 
su potencia trasformadora de la humanidad desde dentro 145, 


145 C£ G. L. MULLER, Gemeinschaft und V'erebrung der Heiligen (Friburgo 1986); 
AA.VV,, «Saints», en DSp XIV, 196-230; Y. Concar, «Propiedades esenciales de ja 
Iglesia. La Iglesia es santa», en MS IV/1 472-491, AA.VV., «Heiligkeio», en TRE 
XIV, 695-712; «Heilige/Heiligenverehrung», en TRE XIV, 641-672. El Concilio 
Vaticano II dedicó el cap.V de la Lumen gentium a la «Vocación universal a la santi. 
dad en la Iglesia», pero todavía con un cierto sesgo polémico, para mostrarla como 
don, patrimonio y tarea común a todos los creyentes, no sólo a los religiosos y 
sacerdotes, pero no pensó la santidad en toda su densidad teológica, cristológica y 
eclesiológica. 


CAPÍTULO XVI 


CRIS TOLOGÍA CONSUMADA O LA EFICACIA 
ESCATOLOGICA DE LA PERSONA Y OBRA DE 
CRISTO 


1. Introducción: Cristo como presencia y futuro 


En el semestre de verano de 1933, Bonhoeffer dedicaba su 
curso en Berlín a la cristología. No queda el manuscrito perso- 
nal, pero a la luz de varias copias de alumnos se ha podido 
reconstruir el contenido. La materia estaba dividida en tres par- 
tes: El Cristo presente - El «pro me» (primera parte); el Cristo 
histórico (segunda parte); el Cristo eterno (tercera parte). Esta 
última parte no llegó a exponerla por la interrupción del semes- 
tre y de ella no queda ningún resto ni entre sus papeles ni entre 
las notas de los alumnos !. ¿Qué habría ofrecido bajo este título 
«el Cristo eterno»? Aquí se enuncia la cuestión que tenemos que 
tratar en este capítulo final. Cristo es el Hijo hecho hombre y 
los hombres somos tiempo, pero él viene de más allá de noso- 
tros (ser de Dios: preexistencia) y va más allá de nosotros (eter- 
nidad de Dios: postexistencia). Viene de su origen y sigue el 
camino de su misión hasta Jerusalén (Lc 4,30), afectado por la 
historia y afectando a la historia, hasta retornar al Padre ?. El 
origen, la medida y la meta de Cristo son el origen, la medida y 
la meta de la historia y no a la inversa. En este sentido hablamos 
con razón de un Cristo eterno, que no es lo contrario del Cristo 


1 Cf. D. BONHOEFFER, en Gesammelte Schrifien. Ed. por E. Bethge, 11 (Múnich 
1961). Publicado en volumen aparte: Wer ¿st und wer war Jesus Christus? Seine Gescbich- 
te und sein Gebeimnis (Hamburgo 1962). Trad. cast.: ¿Quién es y quién fue Jesucristo?..., 
0.c. 

2 Tanto el sujeto cristológico (adróg) como el verbo teológico (ropeúgodos) 
manifiestan la decisión y la claridad con que Jesús se dirige a Jerusalén, meta de su 
destino, que en San Juan es el Padre. «Lo esencial para Lucas es mostrar a Jesús 
siguiendo su camino, que no puede acabarse nada más que en Jerusalén» (TOB). 
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temporal y menos es un Cristo doceta paseándose como un 
fantasma por el mundo, sino su forma de existencia PtOPia en 
cuanto Hijo y en cuanto encarnado, haciendo a Dios solidario 
del destino del mundo y al mundo solidario del destino de Dios, 
creando una conciencia divina en temporalidad y una concien.- 
cia humana en eternidad 3, 


Desde la experiencia de Cristo en la Iglesia en su triple figura 
(como Palabra, Sacramento y comunidad) *, y desde los hechos 
históricos, tal como nos han sido fijados por escrito en los testi- 
monios del origen, tenemos acceso al Cristo glorificado en Dios 
y a partir de lo que éste ha revelado, significado y hecho posible 
por el Espíritu Santo, tenemos acceso al Verbo preexistente, al 
que Dios había destinado desde siempre a la encarnación y que 
por ello siempre ha sido en cierta manera un Lógos émsarkos, un 
Verbum incarnandum *. Desde él, manifestado como Hijo a la vez 
que constituido Hijo en su expresión de humanidad por la resu- 
rrección (Rom 1,1-4), la Iglesia le ha elevado al reconocimiento 
del Hijo eterno. Resurrección y encarnación son los dos puntos 
de partida para hablar de Cristo en el presente y, a partir de ahí, 
hablar de Cristo en el futuro. El hombre sólo existe en la medida 
en que está configurado por su triple dimensión temporal: pasa- 
do, presente y futuro. Cristo debe mostrar su relación con la 
humanidad en esos tres ámbitos, en los que se acompasó a nues- 
tro destino de seres mortales y finitos, necesitados de redención, 
y sólo en un segundo momento acompasó nuestro destino al 
suyo de Hijo, encarnado y redentor. 


La cuestión de las relaciones entre cristología y escatología 
supone tratar la relación de Cristo con el tiempo, en la medida 
en que Cristo está en el tiempo y trasmuta su sentido, al otor- 
garle un contenido nuevo, asignarle una meta y llevarlo hasta 
ella, y en la medida en que perdura encarnado para toda la etet- 


3 «Le mystére du temps ne prendra toute sa dimension, toute sa plénitude, tou- 
te sa signification, que quand il sera porté, en sa totalité, dans une conscience 
humaine; et c'est précisement ce que Dieu réalise en Jésus Christ» (]. MOUROUX, Le 
Mystére du temps... 0.C., 8). Cf. «La conscience du Christ et le temps», en ibíd., 
100-120. 

4 C£ D. BONHOEFFER, ¿Quién es y quién fue Jesucristo?..., o.c., parte 1 cap, pa 

5 Cf. J. Mouroux, «Le Christ et le temps d'avant Pincarnation», en Le Mystere 
temps... O.C,, 156-162, 
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nidad, cumpliendo la función de ser en su humanidad el media- 
dor del encuentro definitivo de los hombres con Dios. 


2. El problema escatológico en nuestro siglo 


a) La Esxcolástica o la escatología como física del otro mundo 
(Y. Congar) 


Pocas nociones hay tan imprecisas, diluidas y devaluadas 
hoy como la de «escatología» y «escatológico» *. Tras haber pen- 
sado durante siglos las realidades que están por delante de 
nosotros, el «porvenin que cada día nos está adviniendo, casi 
con las mismas categorías físicas con las que pensábamos y nos 
relacionábamos con las realidades de este mundo, hemos des- 
cubierto que se trata de un universo nuevo y distinto de este en 
el que ahora vivimos, condicionados por el tiempo, el lugar, la 
memoria, la anticipación, el deseo ?. Todo esto es la estructura 
de nuestra existencia en su forma actual y cesa justamente cuan- 
do, incidiendo sobre nosotros la muerte, somos transferidos a 
otro orden de realidad, que no podemos juzgar ni menos imagi- 
nar a partir de las cosas conocidas, de los modos usuales de 
pensar y sentir, del discurrir temporal. El tratado clásico que 
explicaba estas realidades últimas y escatológicas tenía un título 
admirable: De novissimis = Sobre las realidades absolutamente nuevas *. 


6 Cf. una visión panorámica de todas sus perspectivas en «Eschatologie», en 
TRE X, 250-363. : 

” La imposibilidad en que vive el hombre de pensar sin la ayuda de imágenes y 
símbolos, y por tanto no sólo desde la inteligencia, sino también desde la imagina- 
ción proyectiva que opera con lo que toma del mundo de la experiencia, ha llevado 
a crear una geografía y a poblar de realidades casi físicas el universo escatológico, 
convirtiéndolo en un /egar-tiempo y no sólo estado, posteriores pero cualitativamente 
iguales a los nuestros. 

Y. Congar, en el Coloquio de Vanves de 1949, desenmascaró «esa física y onto- 
logía de las realidades últimas, pensadas más desde la fisica y ontología general que 
desde la relación del fin ofrecido por Dios con los acontecimientos salvíficos de 
Jesucristo». Cf. Y. CONGAR, «Le purgatoire», en Le mpstére de la mort et sa célébration 
(París 1951) 279-336. Para el estudio de esa «geografía», construcción imaginaria e 
«infernalización» sucesiva del purgatorio, cf. J. LE Gork, La nmaissance du Purgatoire 
(París 1981). 

8 El origen está en el texto de Eclo 7,40: «In omnibus operibus tuis memorare 
Novissima tua et in aeternum non peccabis». El texto de los LXX de Eclo 7,38 uti- 
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La buena teología siempre fue consciente de que el final acaba 
lo anterior, pero no consumiéndolo, sino consumándolo, y al 
transformarlo así inicia un nuevo orden de existencia, que sólo 
podemos aguardar con esperanza teologal. La creación y la his 
toria viven una forma de existencia caduca y vulnerable, que es 
transitoria, pero están llamadas a pasar a otra forma de existen. 
cia perenne e invulnerable, determinada por la participación en 
la misma vida de Dios. A ese proceso de pasión y de tránsito, de 
sufrimiento y de adentramiento salvador en Dios, la tradición 
patrística, sobre todo la litúrgica, la llamó pascua. El término ha 
abarcado siempre los dos aspectos: paso por la muerte y entra- 
da en la vida, ambos constitutivos de la salvación. El destino de 
Jesús, que abarca inseparablemente viernes santo y domingo de 
gloria, debe encontrar su réplica en nosotros, y en ella mostrar 
su eficacia. Su Pascua tiene que ser nuestra pascua ”. La realidad 
escatológica, iniciada y consumada ya en Cristo, está destinada a 
nosotros. El tratado de escatología tiene como tarea explicar la repercu- 
sión y aplicación al hombre del destino de Cristo, en cuanto consumador del 
designio de Dios, del sentido de la historia y del destino de los humanos. 
A comienzos de siglo nos encontramos ante dos grandes for- 
mas de comprender teológicamente las realidades escatológicas. 
La primera, propia de la teología escolástica, según la fórmula de 
Congar, las trataba como un capítulo más de física: «Se veía en 
las postrimerías no tanto un fin y consumación del orden total 
cuanto un amontonamiento de “cosas”, que se hallan en alguna 
parte tras la cortina de la muerte y que pueden estudiarse de la 
misma manera que las “cosas” de la tierra... Se preguntaban los 
manuales: Ouid sit ignis purgatorins? Utrum visio Dei sit per speciemt, 
como se pregunta en física sobre la naturaleza del fuego, o €n la 
teoría del conocimiento, sobre el conocer por especies. En a 
palabra, se cultivaba una especie de física de las postrimerias» *- 


liza la palabra «Foxatoo. El original hebreo dice: «En todas tus acciones ten Lcda 
te tu fin». La B) comenta: «Puede existir algún progreso entre el ER a del 
ducción griega: el hebreo dice simplemente: “en todas tus acciones acue ate e 
fin”; es decir, ten en cuenta las consecuencias de tus actos. El griego, preci 
“tu fin”, evoca claramente las postrimerías». , 
9 Cf. M. Brnzerarh y otros, La Páque du Christ Mystére de Salkt.... Se 1949) 
10 Cf Y. Concar, «Bulletin de théologie dogmatiquex RSP4T0 33 ( 
456-464, cita en 463. 
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b) Harnack, Schweitzer, Unamuno, Teilbard de Chardin. Olvido y 
eclosión del sentimiento escatológico 


Si ésta era la situación en la escolástica católica, en la teología 
protestante la escatología había desaparecido del horizonte, ya 
que el protestantismo liberal (Harnack, Herrmann, Troeltsch, 
etcétera) habían concentrado la significación del cristianismo en 
su eficacia para la vida presente, en la medida en que el evangelio 

uede inspirar la relación religiosa con Dios, trasformando la 
vida moral, cultural y política de la sociedad !!. Frente a esta dese- 
cación escatológica a finales del siglo XIX y el primer decenio de 
este siglo tuvo lugar el redescubrimiento de las perspectivas de 
futuro en la predicación de Jesús y los elementos apocalípticos 
que la determinan. 


E C. Overbeck, J. Weiss, A. Schweitzer y M. Werner invirtie- 
ron los planteamientos de la teología liberal y, al reconocer esos 
elementos, fueron al extremo: toda la predicación de Jesús estaría 
determinada por una radical actitud ascética y la espera de la 

usía; ahora bien, como ésta no llegó, Jesús fue un ilusionado 
defraudado, el cristianismo se funda sobre un engaño, que busca 
sus compensaciones y realiza unas trasvaloraciones de su origen 
para rehacerse de su fracaso nativo y perdurar en el mundo !?, El 


1! Harnack define así el evangelio: «Es el conocimiento y reconocimiento de 
Dios como Padre, la seguridad de la redención, la humildad y la alegría en Dios, la 
acción y el amor fraterno». Y después de añadir que tras la Reforma del siglo xvi 
no hemos alcanzado ningún grado superior en el desarrollo del cristianismo, con- 
cluye: «Bien es verdad que a lo largo del paso que ha hecho la historia se nos ha 
abierto un ancho campo, dentro del cual el sentido fraterno del cristianismo tiene 
que acreditarse todavía de una manera totalmente distinta de la forma en la que lo 
ha reconocido y realizado en siglos anteriores: lo social. Aquí estamos ante una 
inmensa tarea, y en la medida en que la realicemos, podremos responder gozosa- 
mente a la pregunta más profunda: /a pregunta por el sentido de la vida» (Das Weesen des 
Wbristentums, o.c., 1765). Las preguntas por el último sentido (futuro, gracia, pecado, 
Dios, perdón, santificación, reconciliación, consumación del universo, perdura- 
Ción personal, posibilidad dramática de logro o de malogro) están fuera del hori- 
zonte. Esta ausencia de lo dramáticamente personal es lo que suscita la reacción de 
Unamuno. Tras leer y releer a Harnack en su libro Del sentimiento trágico de la vida 
(1912), quiere recuperar esas cuestiones ausentes en la teología derivada del kantis- 
Mo y la Ilustración, adelantándose así a Barth y a la teología dialéctica. 

2 Cf E C. Oversrck, Uber die Christlichkeit unserer beutigen Theologie (Leipzig 
18732); J. Wiass, Die Predigt vom Reiche Gottes (1892-1900); A. ScuwriTzer, Von Rei 
Marus 24 Wrede (1906) y a partir de 1913 con el título Geschichte der Leben-Jesu-For- 
*bune. M. WERNER, Die Entstebung des christlichen Dogras (1941-1959), hizo de la 
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resultado final fue el mismo que en la teología liberal que COMba 
tían: un cristianismo de acentos morales y sociales sin dom. 
sacramentos ni escatología. El pacifismo, la ética de la misericoy. 
día y la cultura, como instrumento de dignificación del hombr, 

fueron los ideales nuevos. A, Schweitzer (1875- 1965), dejando k 
teología y construyendo en Lambarene un hospital, se convirtió 
en el gran símbolo. La salvación era ante todo la salud 13, 


c) Barth, Bultmann, Cullmann, Rabner, Balthasar, Pannenbery, 
Moltmann, G. Gutiérrez 


La experiencia de la primera guerra mundial en un sentido y 
el centenario de la Reforma de Lutero en otro provocaron la cri- 
sis de la teología liberal y un retorno a las fuentes bíblicas, a la vez 
que a las experiencias originarias del protestantismo. A raíz de 
este cambio, dos figuras serán determinantes para la teología en 
el siglo XX: Barth y Bultmann. Barth lleva a cabo una escatologi- 
zación programática de toda la teología: Cristo es el último y lo 
último, en el que se nos ha dicho y dado Dios de una vez para 
siempre y a partir de ahí no hay más Dios que el de Cristo y no 
hay más Cristo que el Resucitado, que es ya Señor de la Iglesia, de 
la historia, del cosmos, que vendrá a juzgar a vivos y muertos. El 
futuro de la historia, anticipado y sellado en Cristo, es ya la única 
clave de comprensión de toda la realidad. En su Comentario a la 
carta a los Romanos de 1922 hace esta afirmación programática: 
«Un cristianismo que no es total, radical y exhaustivamente escatología, no 
tiene total, radical y exhaustivamente nada que ver com Cristo» '*. La 


escatología consecuente el principio de interpretación del dogma cristiano: éste 
sería la sustitución teórico-conceptual de una esperanza histórica fallida. El dogma 
sucede y sustituye a la escatología no realizada. Para estos autores no hay continui- 
dad histórica entre Jesús y la Iglesia primitiva, entre su mensaje y el cristianismo 
posterior. 

13 CF. sus autobiografías sucesivas: Aus meiner Kindbeit und Jugendzcit (1924); 45 
meine Leben und Denken (1931); Afrikanisches Tagebuch 1939-1945 (1946) además de 
los libros que le han sido dedicados. Cf. H. W. BAHIR (ed.), Albert Schweitzer. Sein 
Denken und sein Weg (Tubinga 1962); H. CLarK, The Ethical Mysticism of Albert 
Schweitzer (Boston 1962 - Londres 1964); A. GOETTMANN (ed.), L'Evangile de la misé- 
ricorde. Hommage au Dr. Schweitzer (1965). ] 

14 «Christentum das nicht ganz und gar und restlos Eschatologie ist, hat mit 
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gaduración de su postura originaria flexibilizará también esta 
actitud radical en los decenios siguientes. 


Bultmann lleva a cabo también un proceso de escatologi- 
zación de la realidad, pero no en línea teológico-cristológica, 
sino antropológica. Comienza por una desmitologización de los 
éschata y toda la fe queda concentrada en la significación de la 
muerte de Cristo para el creyente en cuanto que en ella tenemos 
el signo de la soberanía de Dios, que llama a mi libertad, y de su 
justificación, que me provoca a romper la esclavitud del pecado y 
q vivir en servicio a la justicia. La escatología radica no en la his- 
toria universal futura, sino en la vida personal presente !5. Bult- 
mann prolonga la actitud de la escuela liberal modificada por la 
Religionsgeschichtliche Schule; deja en silencio el misterio de la encar- 
nación y preexistencia de Cristo; introduce el existencialismo de 
Heidegger que escinde en dos mitades la realidad: los hechos 
externos, o el tiempo impersonal del que da razón la historia 
positiva, y su significado, al que el hombre tiene que responder 
con la interpretación existencial y con la decisión personal; final- 
mente lleva el luteranismo a sus últimas consecuencias y deja la fe 
en el límite absoluto del instante. Los hechos de la vida de Jesús 
no fundan la fe, ya que ello significaría que ésta se apoya en 
obras, es decir, en razones; ni hay mediaciones objetivas, deriva- 
das de Cristo, que normativa y eficazmente nos acerquen a su 


Christus ganz und gar und restlos nichts zu tun» (K. BarTH, Der Rómerbrief [Zúrich 
1922-1940] 298); trad. cast: Carta a los Romanos (Madrid 1998). C£. la matización 
futura en KD 11/1, 716. 

15 «La pregunta por el sentido de la historia no puede ser respondida como pregunta 
por el sentido de la historia total, porque nosotros no estamos fuera de la historia, 
para poder verla como totalidad. El sentido de la historia, por el contrario, radica 
siempre en el presente. En la medida en que el hombre asume la responsabilidad, 
en medio de la que está implantado, descubre el sentido de la historia. Esto no sig- 
nifica algo así como la atomización de la marcha de la historia, ya que la responsa- 
bilidad del presente, en el fondo, es siempre responsabilidad para la herencia del 
pasado ante el futuro. Así crece la unidad de la historia, precisamente a partir de la 
responsabilidad asumida en cada momento» (R. BurTMANN, «Das Verstándnis der 
Geschichte im Griechentum und im Christentum», en Glauben und Versteben 
[Tubinga 1967] 103); Íb., «Jesus Christus und die Mythologie», en ibíd., 141-189 
esp.148-156 (Die Auslegung der mythologischen Eschatologie). «No busques alrededor de 
ti en la historia universal; por el contrario, tú debes buscar en tu historia personal 
[..] en cada instante la posibilidad de que sea un instante escatológico. Tú debes 
arrancarle ese instante a ese sueño» (R. Burrmann, Geschichte und Eschatologie 
[Tubinga 1958] 181). Cf. el título significativo de E. BRUNNER, Das Exige als 
Zukunft und Gegenwart (Zúrich 1953 - Múnich 1965). 
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palabra y persona con autoridad (Iglesia, sacramento). Sólo di 

da la fe ante el kerigma, como forma de abrir la comprensióp, E 
ser humano y corresponder al mensaje cristiano. Kierkegaard 
Heidegger tienen la palabra decisiva. y 


A partir de los años 40 ha habido aportaciones decisivas 
para recuperar la escatología en su contenido y fundamento 
cristológicos. Un gran impulso de fondo vino del libro Progra- 
mático de O. Cullmann, Cristo y el tiempo (1946), que lanzó dl 
péndulo del reloj teológico al extremo opuesto de Bultmann 
En el ámbito católico hay aportaciones innovadoras de Y. Con. 
gar, J. Daniélou, J. Mouroux *%, Rahner, con sus artículos clási. 
cos sobre la significación eterna de la humanidad de Cristo para 
nuestro encuentro con Dios y sobre la hermenéutica de los 
enunciados escatológicos '”. Balthasar hizo su tesis doctoral en 
filosofía (1930) sobre: Historia del problema escatológico en la literaty. 
ra alemana moderna (Einsiedeln 1998), y publicó después su obra 
inmensa: Apocalipsis del alma alemana. Estudio para una doctrina 
sobre las actitudes últimas. 1. El idealismo alemán (1937). 11. Bajo el sig- 
no de Nietzsche. YU. Divinización de la muerte (1939) (Einsiedeln 
1996). Luego, con su estudio programático, hace una concen- 
tración cristológica de la escatología y desde ella ilumina el resto 
de las cuestiones. 


«“Tpse Dens post hanc vitam sit locus noster” (San Agustín). Dios es 
la «postrimería» de la criatura. Lo es como cielo ganado, como 
infierno perdido, como juez que juzga, como purgatorio purifica- 
dor. Dios es aquel en el que lo mortal muere y por el cual y para el 
cual resucita. Pero es todo esto en la manera en la que se dirige al 
mundo, a saber en su hijo Jesucristo, que es la revelación de Dios y, 
por consiguiente, el resumen de las postrimerías. La escatología es 
así en su totalidad, acaso más que ningún otro locus theologiens, la 
doctrina de la verdad redentora» !*, 


16 Cf. J. DantLOu, «Christologie et eschatologie», en A. GRILLMEIER - H. BacHl 
(eds.), Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und Gegenwart, 111 (Wúrzburg 1954) 
269-286, recogido sin notas en J. Danit:L0u, «Cristología e historia», en El misterio 
de la bistoria (París 1953 - San Sebastián 1955) 239-265. Cf. las referencias de Con- 
gar supra, n.8 y n.11, y de Mouroux en n.3. 

17 Cf K. Rannur, «Eterna significación de la humanidad de Jesús para nuestá 
relación con Dios», en ET 1, 47-60; Íb., «Cuestiones dogmáticas en torno ala 
piedad pascual», en ET'1V, 159-176; ÍD., «Principios teológicos de la hermenéutica 
de las declaraciones escatológicas», en ET IV, 411-440. E 

8 Cf. H. U. von BarrHasar, «Escatología», en P. J. FEINER - ). TRUTSOH - * 
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A la vez ha tenido lugar un redescubrimiento de lo que la 
escatología significa para la teología de la gracia y de la historia. 
Lubac fue el primero que mostró el significado de una gracia, 

ue nos Ordena a nuestra consumación en Dios, conocido no 
sólo en cuanto causa de nuestro ser y meta de nuestro dinamis- 
mo intelectual y volitivo, sino en su mismo misterio personal 
comunicado. La escatología consuma lo que la gracia ya está 
operando en nosotros, trayendo y atrayendo la historia hacia 
adelante. Este dinamismo de la gracia constituye el fondo ilumi- 
nador y alentador de todo hombre *?. Primero E. Brunner y 
luego Pannenberg y Moltmann, en la secuencia de Marx y de 
Bloch, han mostrado cómo el futuro pertenece a la entraña de 
la vida humana y cómo en la vida de Jesucristo, de manera espe- 
cial en su resurrección, tenemos una anticipación de ese futuro, 
que se convierte en luz y estímulo tanto para la inteligencia de la 
historia universal (Pannenberg) como de la acción y política 
humanas (Moltmann). Dios no es sólo el que, impávido e impa- 
sible, está por encima de la historia (der ganz Andere = el total- 
mente otro), sino el que desde dentro de ella la padece y el que 
está por delante llamándonos a la trasformación de este mundo 
para llegar hasta él (der ganz Andernde = el totalmente alterador). 
Ese futuro de Dios, prometido a los hombres, se convierte en 
fermento crítico frente a todas las absolutizaciones que los sis- 
temas filosóficos o ideológicos quieran llevar a cabo dejando al 
hombre cerrado en el presente del mundo, y en imperativo tan- 
to frente a todas las nostalgias que se instalan en el pasado 
como frente a las perezas que se resignan al mal en el mundo ?”, 


Bock11., Panorama de la teología actual (Madrid 1961) 499-520, cita en 332, reasumido 
en Verbum caro. Ensayos Teológicos, 1 (Madrid 1964) 325-354. La cita latina es una sín- 
tesis de textos de S. Austin: Enarr. in Ps., 30, 1,8 (BAC XIX, p.338-339); En. In Ps. 
70,5 (BAC XX, p-824-826). íD., «Eschatologie im Umriss», en Prenma und Institu- 
lion. Skizzen zur Theologie, IV (Einsiedeln 1974) 410-455, además de su Teodramática 
1V: La Acción (Madrid 1995); V: El último acto (Madrid 1997). 

1% Cf. H. br Lubac, Surnaturel. Etudes bistoriques (París 1946); 1D., Le rystére du 
jaurnaturel (París 1965); ÍD., Augustinisme et théologie moderne (Paris 1965), Tb., Petite 
catéchese sur nature et gráce (París 1980); l., Mémoire sur Poccasion de mes écrits (Namur 
1989). Cf. HL. U. von BalrHasar - G. CHANTRAINE, Le Cardinal Henri de Lubac. 
Lhomme et son oeuvre (París 1983); A. Russo, Henri de Lubac (París 1994). 

2% Cf. We Pannunrro, Fundamentos de cristología, o.c.; J. MOLTMANN, Teología de la 
Uesperanza (Salamanca 1969). 
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La historia tiene un exceso sobre sí misma y lo definitivo y 
escatológico queda bajo divina reserva sustraído a toda intel. 
gencia o poder humanos. 

En este contexto teológico Rahner elabora su afirmación: 
«Dios es el futuro absoluto» ?!. Con ella sustrae al marxismo los 
presupuestos a partir de los cuales absolutiza el proyecto intra. 
mundano, que transfiere las categorías teológicas, soteriológicas 
y eclesiológicas del cristianismo al proletariado, a la sociedad sin 
clases y al hombre nuevo. El hombre tiene como tarea humani- 
zar el mundo, pero es necesaria siempre una reserva escatológj. 
ca, dejando abierta nuestra obra para que la consume, algo o 
alguien que escapan a nuestro poder. Por definición, la libertad 
finita no es capaz de consumarse a sí misma y su grandeza con- 
siste en su capacidad para recibir. Con estas perspectivas elabo- 
ra Metz su proyecto de teología política, La teología de la 
liberación se pregunta cuáles son los procesos que median, sig- 
nifican y anticipan las promesas de vida, justicia y csperanza 
incluidas en el Reino de Dios, tal como lo predicó Jesús y tal 
como inicialmente se realizó en la resurrección para él mismo y 
en el envío del Espíritu Santo para todos los hombres. En con- 
tinuidad de preocupaciones y en diferencia de contextos, 
G. Gutiérrez inicia una reflexión sobre el evangelio y las media- 
ciones históricas que hagan creíble el mensaje cristiano de 
liberación 2. 


21 Cf K. Ranner, «Christentum als Religion der absoluten Zukunfo» en E. 
KELENER (ed.), Christentum und Marxismus beute. Gespráche der Paulus CGesellscbaf Sale 
burg 1965 (Viena 1966) 202-212, reasumido en ET VI, 76-88, con el título «Utopía 
marxista y futuro cristiano del hombre». a 

22 |, B. Metz, partiendo de la teología trascendental de Rahner, se orientó luego 
cada vez más hacia una teología política, después de haber formulado la propuesta 
de «Una metafísica política» (Conversaciones de la Pawlus-Gesellschafs, na 
marzo 1966). Comienza en su artículo: «Welt. Systematisch», en LTAN di A 
1491-1494; edita luego una colección de trabajos: J. B. MtTz (ed.), Wieliversian las 
im Glauben (Magyuncia 1965), y sistematiza sus reflexiones en perspectiva de A dd 
gía fundamental en la obra La fe en la bistoria y la sociedad (Maguncia 1977 - Ma 
1979). 

e G. Gutiireez, Teología de la liberación (Salamanca 1971). 
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d) El Reino de Dios: causas y caminos para su venida 


A la luz de estas preocupaciones, que determinaron la con- 
ciencia humana y la teología durante los decenios 1960-1990, 
odemos tipificar las respuestas que se ofrecen a la pregunta 
fundamental: ¿Cómo y por qué vías llegará la realización de ese 
reino futuro de la libertad, plenitud y propuesta por Cristo y 
esperada por los hombres? ¿De qué es resultado ese mundo 
futuro? 
1) La primera respuesta es la Teilhard de Chardin, que, 
preocupado por la insensibilidad de la teología para integrarla 
en la materia, el cosmos y los procesos naturales, intenta redes- 
cubrir la comprensión crística de la realidad, estableciendo 
conexión entre la función creadora y la función consumadora 
de Cristo a la luz sobre todo de la carta a los Colosenses. Cristo 
es el alfa y omega de la realidad. Ésta lleva en su seno un dina- 
mismo tendente a una plenitud adivinable desde dentro y situa- 
da fuera de sí. El dinamismo se llama evolución y el punto de 
"tracción y de consumación es Cristo omega. Al final de la cos- 
mogénesis, biogénesis y noogénesis, tiene lugar la cristogénesis. 
El Reino futuro es, por tanto, resultado de un desarrollo natural 
o evolución impulsada por Cristo que, inherente ya al cosmos, 
es su impulso iniciador y será después su final consumador 2, 


2) La segunda respuesta afirma que la llegada de esa pleni- 
tud final (Reino de Dios) es resultado de una trasvaloración de 
los contenidos religiosos de la predicación de Jesús en un proyec- 
to moral, El Reino no es la realidad de Dios que como el relám- 


24 Cf. P. Trutarp DE CHARDIN, Le Phénoméne humain (Paris 1955; Í0., Le milien 
divin (París 1957); lo., J_arenir de l' homme (París 1959), 1., Lenergie humaine (París 
1962); ÍD., Science et Christ (Paris 1965); Ib., Le coeur de la matiere (París 1976); ÍD., Le 

rist éroluteur (París 1965). Cf. C. E. Moontx, Teilbard de Chardin et le Mystére du 

brist (Paris 1968); P. SCHELLENSAUM, «Die Christologie des Teilhard de Chardin», 
en Tbeologische Berichte, 11 (Einsiedeln 1973) 223-274; G, MarT1:11, Evolution el créa- 
Hon, 1: Sens om non sens de l'honime dans la nature (París 1998); J. A. Lyons, The Cosmic 
NCbris in Origen and Teilhard de Chardin (Oxford Theological Monographs, 1982). La 
editorial Taturus publicó en España todas las obras de Teilhard de Chardin y varias 
nografías sobre él, como C. TRESMONTANT, Introducción al pensamiento de Teilbard 

de Chardin (Madrid 1968) y H. Dx Lubac, El pensamiento religioso del Padre Teilhard de 
Chardin (Madrid 1968). C£. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Un capítulo de la teología 
en Teno en A. Laco (ed.), Taurus. 50 años de una editorial 1954-2004 (Madrid 

¿ 107-197. 


852 PI  Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 


pago llega cuando menos lo esperamos y alumbra al hombre 
para que se oriente en este mundo hasta que aparezca la luz def. 
nitiva, sino que es el fruto de un esfuerzo de los hombres tras 
tomar la historia en propia mano, la política en propia mano y la 
emancipación en propia mano. La Ilustración, en rasgos genera. 
les, soñó con que el Reino de Dios viene, o que el Reino fututo 
es resultado de un proyecto moral, de la maduración intelectya] 
de la reforma política y de la transformación social *, 


3) La tercera respuesta es prolongación de la anterior, 
pero piensa ese proyecto con categorías políticas sobre todo y 
con métodos revolucionarios. Donde Kant pone Tustración, 
Marx pone revolución e inversión de las estructuras sociales y 
políticas. El reino futuro viene por la sustitución de la actual 
sociedad de clases, alienadora del hombre y condicionada por 
las estructuras económicas; en una palabra, la plenitud final vie- 
ne por la revolución ?, 


25 La actitud de Kant mismo es más sutil. Él quiere superar una actitud pasiva 
ante el mundo, desencadenar los dinamismos morales que obligan a ejercer indivi- 
dual y políticamente tanto la inteligencia como la libertad. Esto es una responsabi- 
lidad inexorable y en ese sentido la Ilustración es el primer paso. Él distingue lo 
que es una comunidad ética, una comunidad política y una comunidad religiosa. Al 
hombre toca realizar las dos primeras, y la tercera tiene que realizarla Dios mismo, 
porque el hombre es un palo demasiado torcido como para lograr hacer de él algo 
derecho (Krunmemes Holz-vóllig Gerades). «Pero ¿cómo puede esperarse que de un leño 
tan doblado se pueda labrar algo derecho? Instituir un pueblo moral de Dios es, 
por tanto, una obra cuya ejecución no puede esperarse de los hombres, sino sólo 
de Dios mismo. Con todo, no está permitido al hombre estar inactivo respecto a 
este negocio y dejar que actúe la Providencia, como si cada uno estuviese autoriza- 
do a perseguir sólo su interés moral privado, dejando a una sabiduría superior el 
todo del interés del género humano (según su determinación moral). Más bien ha 
de proceder como si todo dependiese de él y sólo bajo esta condición puede esperar que una sabidu- 
ría superior concederá a sus bienaventurados esfuerzos la consumación» (1. KANT, La religión 
dentro de los límites de la mera razón, en Kant Werke VIL, 760; trad, esp. o.c., 10). La fór- 
mula «el hombre: palo torcido-curso derecho» ha setvido de título a la obra de H. 
GOLINTZER, Kruzames Holzcamfrechter Gang. Zur Frage nach dem Sinn des Lebens (Berlín 
1970) y de I. Brriín, El fuste torcido de la humanidad (Londres 1990 = Barcelona 
1992). 

2 De ahí su crítica del pensamiento anterior, que para él se encarna en Hegel y 
Feuerbach, Para Marx, éstos consideran como suprema actitud humana la teórica, 
mientras que minusvaloran la actitud práctico-crítica y la actuación revolucionaria. 
La tarea suprema no es tanto de naturaleza intelectual cuanto moral: no entender 
el mundo en clave de verdad, sino trasformarlo en clave de justicia, Sus Tesis sobre 
Fenerbach (1845) se proponen la liquidación de la historia anterior y la programa- 
ción de la historia futura. Cf. K, Marx, Die Fritbschrifien (Stuttgart 1968) 339-341 y 
K, Marx - E. EnGuts, Sobre la Religión (Salamanca 1974) 159-162. 
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4) La cuarta respuesta no es alternativa directa a las ante- 
riores, a las que reconoce aspectos de verdad dignos de ser inte- 
grados, pero afirma que el hombre tanto individual como colec- 
fivamente no es capaz de planificarse de tal forma que por sí 
solo se consume en el bien; que la libertad tiene un fondo de 
absoluto que reclama una presencia, compañía y plenitud que 


trascienden sus propias posibilidades; que tales vacíos nos han 


sido dados y hemos sido hechos conscientes de ellos como 
condición previa para que podamos sospechar, anhelar y reco- 


“pocer la Plenitud equivalente cuando ésta aparezca en la histo- 


ria. El Reino de Dios es, por consiguiente, resultado de una ple- 
nificación divina, que no tiene lugar por las leyes o dinamismos 
de la naturaleza, sino en el ámbito donde la libertad se expresa 
mejor: la historia y la persona. El Reino de Dios se ha anticipa- 
do, ha aparecido y se ha consumado inicialmente en Cristo, 
como principio de la nueva humanidad a la vez que como causa 
de consumación del reino del hombre, del que no es alternativa. 
El hombre tiene que allegar, acrecentar y preparar la materia de 
la consumación, peto ésta viene de más allá de él mismo ”. El 
Reino es Dios mismo viniendo en libertad; hay que esperarle y 
suplicarle: «Venga a nosotros tu Reino» %, La madera de nuestra 
historia permanece húmeda y sin capacidad de arder por sí mis- 
ma hasta que un Fuego divino la seque, encienda y queme hasta 
convertirla en pura luz y llama ardiente. 


27 El concilio Vaticano Il distingue claramente el «reino del hombre», el «Reino 
de Dios» y el «Reino de Cristo» (cf. GS 10, 38, 39). Sitúa el sentido tanto de la exis- 
tencia humana como de la historia universal en la luz del Verbo creador, encarnado y 
consumador: «El Verbo de Dios, por quien fueron hechas todas las cosas, hecho él 
mismo carne y habitando en la tierra, entró como hombre perfecto en la historia del 
mundo, asumiéndola y recapitulándola en sí mismo» (GS 38; cf. 10, 22, 32), 

El concilio tiene sumo empeño en diferenciar a la vez que integrar el esfuerzo de 
los hombres con el correspondiente progreso de la historia en lo que es el Reino de 
Dios. Aunque hay que distinguir cuidadosamente progreso temporal y crecimiento 
del Reino de Cristo, sin embargo, el primero, en cuanto puede contribuir a ordenar 
mejor la sociedad humana, interesa en gran medida al Reino de Dios» (GS 39). 

28 «La venida del Reino de Dios significará el total cumplimiento de todas las 
promesas hechas en el AT. Significará el fin de toda la actuación salvífica de Dios 
[...] El Reino de Dios no es el último don divino, antes del cual habría otras 
muchas cosas que pedir para el aquí y ahora. Nada de eso, sino que la oración de 
Jesús supone una verdadera revolución copernicana: lo último se ha convertido en 
lo primero y —en cierto sentido— en lo único» (H. SCHURMANN, Padre Nuestro 
[Salamanca 1982] 675). C£. ]. P. Meir, Un judío marginal, 0.c., 1/1, 355-368. 
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e) Hermenéntica de las afirmaciones escatológicas 


Otras dos grandes cuestiones han determinado la reflexión 
escatológica en estos decenios: la hermenéutica de las afirmacio- 
nes escatológicas y el contexto de realización de la escatología, 


1) Rahner, el primero ?”, y tras él otros han planteado la 
cuestión del sentido y hermenéutica de las afirmaciones escatoló.- 
gicas: ¿cómo podemos hablar con nuestro leguaje de tiempo y 
mundo sobre realidades que los trascienden? ¿Cómo debemos 
interpretar las afirmaciones escatológicas del N'T? ¿Cómo supe- 
rar la «reificación», por un lado, y la «historificación», por otro, de 
lo definitivo y último, que lo adecuan a lo conocido mundano? 
Los enunciados cristológicos se refieren, ante todo, a las prome- 
sas de Dios y a la esperanza del hombre respecto del fin de 
la creación, que desde el origen Dios pensó para él. No son 
predicciones isomórficas del futuro, tal como la apocalíptica las ofrecía, sino 
indicaciones proféticas de la soberanía y fidelidad de Dios, que ya se mos 
ha otorgado como «Amén»-«Só» en Cristo (2 Cor 1,20). El es la encar- 
nación del Dios fiel (Is 65,16) %, y al que por tanto tenemos 
que vivir abiertos, sin apoderarnos de ese futuro y sin olvidar 
que está «pendiente» sobre nuestras cabezas y no «dependien- 
te» de nosotros, respecto del cual sólo podemos estar alerta y 
prepararnos para acogerlo cuando llegue. Es significativo que 
Schleiermacher ya propone todo lo relativo a la escatología (veni- 
da de Cristo, resurrección de la carne, juicio final, bienaventuran- 
za eterna) bajo esta categoría de «profecía», razón por la cual 
agrupa esas materias como capítulos proféticos (prophetische Lebr- 
stiicke) 9. 


29 Cf. supra, 1.17 de este capítulo. : 

30 «Fl Dios-Amén» (BJ, CI). «El Dios fieb» (NC). «El Dios veraz» (NBE). «El 
Dios verdadero-veraz» (LXX). ; 

3l_A partir de él se comienza a generalizar la denominación «escatología» para 
designar el tratado sobre las realidades últimas o postrimerías, antes llamado De 
novissimis. El acepta la palabra y la teme: tiene algo extraño (Befremdendes), ya que incli- 
na a pensar que se trataría de realidades fuera y por delante de nuestra conciencia, 
que es la única de la que se ocupa la teología: «la expresión amenaza con sacar estas 
realidades fuera del ámbito de nuestra vida interior, que es con el único con el que 
nosotros nos las tenemos que ven» (Der christliche Glambe..., o.c. IL, par.159, 1, p- 417). 
En los par.160-163 expone lo que llama «capítulos proféticos»: parusía de SS 
resurrección de la carne, juicio final, bienaventuranza eterna. En estos textos está 
verdadero origen de la nueva hermenéutica de los enunciados escatológicos. 
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2) Todos los contenidos escatológicos de la esperanza teo- 
logal, cristianamente fundada, tienen en realidad un solo conteni- 
do: Dios, tal como él se nos ha dado en Cristo. Por ello esos enuncia- 
dos deben ser interpretados en clave personal y religiosa, no 
local u objetiva. El futuro es prolongación o ampliación de la 
vida en Cristo que ya vivimos; no es un lugar nuevo, sino una 
forma de existencia y relación nuevas con Dios, resultantes del 
encuentro actual con Cristo. Ya hemos citado el texto de Bal- 
thasar donde Dios lo es todo: cielo en persona, purgatorio como 


" “santidad que nos alumbra y purifica, infierno como reverso de 


nuestro rechazo de su don. Por ello el misterio de Dios, sus 
designios y sus acciones, que nos trascienden siempre, nos obli- 
gan a pensar el futuro más con una teología negativa y apofática 
que con una teología positiva. Sabemos «que será» porque Dios 
es fiel, pero no sabemos «cómo será» porque nos trasciende. El 
es nuestro fin y nuestra consumación, y ésta no es otra cosa que 
un ser Dios para nosotros y un ser nosotros hombres para 
Dios, en una forma en la que nuestra libertad ha adquirido su 
perfección como afincamiento definitivo e instalación imper- 
turbable en el bien (1 Jn 3,2). 


3) El futuro escatológico es despliegue de un presente salví- 
fico, que ya poseemos en Cristo por la acción del Espíritu y 
la inserción en la Iglesia. Los enunciados escatológicos no son 
reportajes de futuro, sino «transposiciones» del presente, en 
cuanto afirmamos que el futuro prolongará, purificará y consu- 
mará la salvación iniciada sin que se pueda decir, en el otro extre- 
mo, que son mera proyección del hombre como decía Feuerbach 
de todas las afirmaciones religiosas 32, Tenemos, por tanto, una 
tensión en la experiencia cristiana que vive así un doble juego 
necesario, y que constituye lo que podríamos llamar la agonía 
escatológica: de extrapolación porque la consumación se refiere a 
una creación, a una historia, a un amor y salvación de Dios ofre- 
cidos a su creatura, que ya lleva las marcas y llagas de ese amor 
transformador. Pero sólo como anticipación en fragmento y en 


32 «Es el factor continuidad lo que impide que el factor naredad sea mera proyec- 


ción, como es el factor novedad lo que impide que languidezca y se marchite el fac- 
tor continuidad» (). L. Rulz De La Pra, La Pascua de la creación. Escatología [Madrid 
1996] 221). 
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enigma (1 Cor 13,12) porque la promesa de Dios contiene Una 
novedad absoluta. Dios nos ha dado las arras del porvenir, que 
nos dan derecho a participar y que podremos canjear con aquella 
realidad. La resurrección de Cristo y el Espíritu Santo son ese 
don-garantía (Gmapxñ xo appofóv), primicia y prenda del futuro 
(Rom 8,23; 1 Cor 15,20; Rom 11,16) 33, 

4) Esta extrapolación a partir de la realidad final, ya antici- 
pada al presente con la doble misión trinitaria y con la experien- 
cia de la gracia en la vida de la Iglesia, va a tener tres expresiones 
paradigmáticas. Para Schleirmacher, la escatología es una eclesiolo- 
gía consumada; para Rahner, una antropología consumada, y para Bal. 
thasar, una cristología consumada. Para este último autor todos los 
enunciados escatológicos se refieren primordialmente a Cristo, 
actor y consumador de la salvación en su humanidad, como 
modelo y fuente de nuestra consumación en la medida en que 
Cristo es esencial referencia al Padre y al Espíritu *. El previve 
las postrimerías, él las sufre y las goza. El las realiza en sí mismo; 
desde él son reales y las realiza para nosotros. Rahner, en cambio, 
ve la escatología como una antropología consumada, afirmando 
también que ella encuentra en Cristo su punto de partida y su 
condensación suprema. El éschaton realiza lo que está dado ya en 
la experiencia de la gracia, en la medida en que ésta arrastra con- 
sigo todo el misterio divino acercándolo al ser y a la conciencia 
del hombre. El final es, por tanto, un correr el velo de lo que vivi- 
mos sin conocerlo del todo, y un abrirse el paraíso absolutamente 
inimaginable, Continuidad e innovación son los dos polos de la exis- 
tencia cristiana, que en ese sentido es escatológica 3%, 


33 «Ha depositado las arras del Espíritu en nuestros corazones» (2 Cor 1,22). 
«Fuisteis sellados con el sello del Espíritu Santo prometido, prenda de nuestra 
herencia» (Ef 1,14). «Es Dios quien así nos ha ordenado para esto mismo, dándo- 
nos las arras de su Espíritu» (2 Cor 5,5). «El don del Espíritu es una prenda y un 
pre-gusto de la gloria celeste» (TOB a 2 Cor 1,22). A 

34 «Los eschata han de entenderse de un modo totalmente cristológico, y esto 
quiere decir, si se piensa a fondo, de un modo trinitario. Ásí es como han de e 
derse el juicio, el purgatorio, el infierno y el sheol (que no es por cierto en E e 
el “preinfierno” inocuo que se ha hecho de él). Sólo entonces lograremos a 
mologizar suficientemente la escatología. Esta no contendrá ya residuos mal a 
borados (o, como dice Scheeben, no “transfigurados”) de una filosofía Ei e 
na, y su objeto se convertirá en una parte integrante de la obediencia person: 
fe a Jesucristo» (H. U. von BartHasar, «Escatologín», a.c., 344). de len 

35 «Las afirmaciones escatológicas del NT son consecuencias necesarias 
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£) Contexto de realización de la escatología 


¿Cuál es el contexto de realización de la escatología? El fin 
prometido por Dios afecta a la creación y a la humanidad inte- 
grando a ambas en la consumación. Esa consumación, por tan- 
to, se refiere al universo, a la historia, a la sociedad, al hombre 
en su complejidad corpórea, psíquica y pneumática. Esos cua- 
tro Órdenes (cosmos, sociedad, historia y persona) han existi- 
do interrelacionados y constituyéndose en reciprocidad. No es 
pensable, por tanto, una consumación aislada de uno de ellos 
respecto de los otros: ni del individuo sin la sociedad, ni de la 
persona sin el cosmos, ni del alma sin el cuerpo, ni de un indivi- 
duo particular para el que no significase nada la resurrección 
general. La consumación se refiere a toda la historia vivida y 
por ello a todo lo que la ha determinado: al bien y al mal, a la 
gracia y al pecado. Esto significa que tiene que tener lugar una 
acreditación o patentización de lo que el tiempo encubría, de lo 
que la historia humana ha configurado para bien o para mal. El 
final no es la trivialización de todo, equiparando verdad y men- 
tira, servicio y esclavización, amor y odio. Hablar de juicio es 
hablar de verdad, de patentización de lo que la propia libertad 
había realizado en el mundo, de reconocimiento por parte de 
otro del valor positivo o negativo de nuestra vida. Nada sería 
más negador del hombre que una vida vivida que no mereciera 
la mirada acogedora y crítica de alguien. La dignidad del hombre 
nace de dentro en la afirmación propia, y de fuera en el reconocimiento del 
otro. El desdoro supremo del hombre tendría lugar si su vida no 
mereciera la aprobación o la crítica, la pena o el gozo a nadie; 
no tener nombre para nadie o no merecer el juicio de nadie es 
ser «ninguno», «nadie». Eso es ya la suprema soledad, la conde- 
nación. En este sentido nada necesita el hombre más que la ver- 
dad y ésta se da en el juicio. 


experiencia del presente cristiano. Sabemos sobre la escatología cristiana lo que sabe- 
mos sobre el actual estado histórico-salvífico del hombre. No es que proyectemos 
algo en el presente desde un futuro, sino que proyectamos hacia su futuro nuestro 
Presente cristiano en la expetiencia del hombre consigo y con Dios en la gracia y en 
Cristo |...] Sólo sabemos de los novísimos lo que sabemos del hombre, del redimido, 
del asumido por Cristo, del que se halla en la gracia de Dios» (Carso, 496, 498). 


858 P.M Praesentia Salutis: La realización de la obra salvifica de Cristo 


El infierno es el resultado de la elección real que cada hom. 
bre ha ido haciendo cuando ha preferido su diminuta plenitud a 
la infinita plenitud de Dios revelada en Cristo y para la que ha 
sido creado. No es el resultado de un decreto judicial de Dios, 
sino la consecuencia inmanente de la libertad del hombre y de 
sus propios actos. El infierno no es creación de Dios, sino crea. 
ción del hombre *. Un riesgo real para toda libertad creada, 
una trágica posibilidad de su libertad, lo ha llamado Sesboúé 37. 
La fe cristiana mantiene su posibilidad no como amenaza de 
Dios, sino como salvaguarda de la libertad del hombre, ya que 
si existe un hombre libre, puede existir el pecado, y sí existe el 
pecado, se da el rechazo o alejamiento de Dios. La teología, por 
tanto, reclama la posibilidad fundamental del infierno, pero no 
exige la facticidad de los condenados. No la exige porque la jus- 
ticia divina no necesita castigar para afirmarse a sí misma ni 
para restaurar el orden violado. Es verdad que el crimen no 
puede quedar impune y que los verdugos no pueden ser iguala- 
dos con las víctimas. Por ello el teólogo tiene que mantenerse 
enhiesto al borde de dos abismos que le tientan. Una tentación 
es negar el infierno reclamando la restauración O apocatástasis 
universal, como expresión de la prevalencia de la misericordia y 
amor divinos; otra es afirmar el infierno como necesidad abso- 
luta de la libertad humana y de la justicia divina. Ambos aspec- 
tos remiten a una verdad cuyas dimensiones objetivas no perci- 
bimos cómo se concilian entre sí. Pero, una vez reconocido que 
ambas verdades están explícita o implícitamente incluidas en la 
revelación divina, no elevamos a categoría absoluta nuestra 
capacidad humana de interpretación, que sería puro racionalis- 
mo, sino que mantenemos en alto dos realidades sagradas: el 
carácter absoluto de la libertad humana, que no se agota en el 
tiempo, y la omnipotente misericordia divina, que para ellos 
envió a su Hijo y con ellos fue hasta la muerte y el infierno para 
superarlos. Ahí se funda el deber de orar por todos y la posibili- 
dad de esperar para todos. ¿No bajó Cristo al «lugar de los 


36 Es una fórmula repetida por casi todos los autores hoy día. El último es JL 
Ruiz DE La Peña, La Pascua de la creación, O.c., 235-239. edi 
37 C£ B. SusnoUí, La Résurrection et la vie, Petite catéchese sur les choses de la fin (P: 


1990) 149-164. 
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muertos» (sheol, infiernos múltiples) para verlo y vivirlo, supe- 
rarlo y agotarlo? %, 

La escatología se realiza en el ámbito de la sociedad humana 

de la comunidad eclesial: por ello, mientras viven, los hom- 

bres son solidarios de todos sus hermanos muertos y vivos. Los 
creyentes son especialmente solidarios de todos los creyentes, 
muertos y vivos (Gál 6, 10). Aquí se fundamenta la oración por 
los difuntos, que es un hecho primordial y punto de partida en 
toda antropología cristiana, heredado a su vez del AT, que religa 
el destino de los muertos a las oraciones y ofrendas de los vivos 
(2 Mac 7,9.14; 12,38-46). En este sentido la historia está abierta, 
ya que el hombre hasta el final es guardián de su hermano. 
Nadie le puede prohibir a Caín el ejercicio de su libertad, pero 
nadie puede derogar la suprema ley de su ser, que es velar por 
su hermano (Gén 4,9-10). La sangre de Abel, el inocente, no 
clama venganza, sino piedad para su hermano; por ello Abel ha 
sido percibido en la tradición de la Iglesia como una figura 
mediadora, un anticipo de Cristo, de cuya sangre dice la carta a 
los Hebreos que «habla mejor que la de Abel» (Mt 23,35; 1 Jn 
3,12. Heb 11,4; 12,24) *, 

Finalmente, la escatología se realiza en el juego de presente 
y de futuro, de acción humana y de consumación divina, de me- 
moria y de anticipación, de utopía del reino futuro y de ateni- 
miento a las posibilidades de hacerlo germinar a partir de las 
situaciones presentes. El milenarismo y las utopías socialistas o 
los anhelos de Joaquín de Fiore, purificados de sus aspectos 
prometeicos o de la relativización que puedan suponer de la sig- 
nificación última y definitiva de Cristo, nos recuerdan que la 
historia está ordenada a una consumación, que nos espera y nos 
desborda, y a la vez que tenemos que prepararla, sabiendo que 
mientras peregrinamos no somos capaces de consumar nuestra 
libertad, de superar el pecado, de eliminar la injusticia y de reali- 
zar la santidad. En este sentido, el Vaticano II ha redescubierto 
la condición escatológica de la Iglesia a la vez que ha discernido 


38 A. Tornos, Escatología, 11 (Madrid 1991) 203-234; A. Torrus QUEIRUGA, ¿Qué 
Queremos decir cuando decimos «infierno»? (Santander 1995); G. Moro11, L'Escatologico 
Eristiano (Milán 1994) 39-59. 

E C£. J. DaniñLoU, Los santos paganos del AT (París 1955 - Buenos Aires 1960) 

-35, 
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el esfuerzo humano por el progreso y su significación para el 
advenimiento del Reino de Dios *. Con ello ha exorcizado la 
doble tentación perenne de la Iglesia que es reflejo de la tenta- 
ción que cada uno sufrimos siempre ante Cristo: negar su hu. 
manidad real en su expresión judaica o negar su divinidad en su 
expresión redentora; confiarnos exclusivamente a él para que él 
sin nosotros sea nuestra salvación, o querer salvarnos por noso- 
tros mismos sin él. La confesión de fe abarca la humanidad y la 
divinidad en unidad de persona. La confesión de fe escatológica 
abarca el necesario trabajo del hombre y la prometida gracia 
consumadora de Dios. Por ello la definición de Calcedonia, 
afirmando la dualidad de naturalezas y la unidad de persona en 
Cristo, confiere también el fundamento a una cristología com- 
prendida como escatología: en él se han unido en persona Dios 
y el hombre, la gracia divina y la cooperación humana, la espera 
de abajo y el cumplimiento de arriba. 


3. Cristo, el Último (Eoxotoc) y lo último (Esxatov) 


Nuestra afirmación central es ésta: Cristo es la escatología, 
ya que en él se realiza el designio salvífico de Dios para el hom- 
bre y el hombre llega por él al destino último para el que ha sido 
creado por Dios. Intentamos explicar esta afirmación comen- 
zando por definir el sentido exacto de los términos escatología 
y escatológico. 


a) Noción de escatología: cronología (népac) y teleología (1Éhoc) 


Escatológico literalmente significa el último o lo último. 
Escatología designa el tratado sobre las cosas últimas, los fines 
últimos, el sentido último de la historia general y de la existencia 
personal. Ante todo hay que distinguir lo último como realidad 
cronológica de lo último como realidad teleológica. Ultimo es 
lo que está al final de un trayecto, de un decurso, de una espera, 


40 C£ LG 48-51 (Índole escatológica de la Iglesia peregrinante y su unión con la 
Iglesia celestial); GS 21-22, 33-39, 42-45. 
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de una acción. En griego tenemos la palabra péras y en alemán 
Ende para designar este final cronológico, cuantitativo, material 
de algo que se agota, acaba o llega su término. El tiempo crono- 
lógico y las realidades materiales se agotan, consumen (enden); la 
vida biográfica, el tiempo de salvación hay que llevarlo a pleni- 
tud, consumarlo (vollenden) *. Pero último puede significar tam- 
bién la meta que desde el final llama y que atrayendo hacia sí 
consumará la realidad, la realización de un proyecto, el logro del 
sentido último de la vida. El blanco dirige la mirada del arquero 
“y orienta la flecha; no sólo está al final de su trayecto, sino que 
la orienta a lo largo del trayecto. Fijando la flecha, confiere sen- 
tido a la intención, a la decisión y al esfuerzo de quien la dispa- 
ró. Por ello el blanco no está sólo al final del trayecto de la fle- 
cha, sino que en realidad está al comienzo. Las cosas que se 
consiguen las últimas son, sin embargo, las primeras que 
actúan, movilizando y dinamizando la existencia personal. En 
griego tenemos la palabra télos y en alemán la palabra Ziel para 
caracterizar esa ultimidad o éschatom. «Escatológico» es aquello 
que confiere sentido a la historia, que consuma la creación, que 
otorga finalidad a la libertad humana y la radica definitivamente 
en su meta. Esa consumación sólo se puede lograr cuando 
hayan sido superados los límites del tiempo y los peligros del 
mundo. El hombre percibe que la perfección definitiva de su 
persona y de la historia de la humanidad no se puede lograr 
dentro de la fragilidad, caducidad y pobreza de este mundo, que 
no sólo está recortado por sus límites ontológicos, sino sobre 
todo amenazado por algo mucho más profundo: la mortalidad 
y la caducidad, la culpa (orden moral) y el pecado (orden reli- 
gloso). 

Lo «escatológico», en una palabra la salvación, supone la 
consumación de este mundo y la aparición de un mundo nuevo. 
No es éste el lugar para explicar cómo el espíritu humano, con 
su inteligencia y libertad, se orienta hacia una trasformación 
innovadora y nada sería más trágico que la perduración tempo- 
ral de la actual existencia biológica. El ser fanito no anhela ante todo 
Derdurar, sino sobre todo ser transformado. Un tiempo prolongado, 


k 41 C£ R. GUARDINL, «Anfang und Ende», en Nabe des Herrn (Wúrzburg 1962) 
4-71 
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sin término y sin trascendimiento, sería la expresión misma dej 
aburrimiento supremo, sería la condenación. El hombre estz 
hecho para ser trascendido hacía una realidad suprahumana, no 
hacia un superhombre que fuera sólo un incremento de sy 
humanidad, en el que reaparecerían todos los problemas de 
ésta, sino hacia la plenitud de la visión y fruición de Dios, en las 
que, siendo él mismo y permaneciendo con él toda su entera 
biografía, pueda crecer en forma no sólo extensiva sino tam. 
bién intensiva. La paradoja de la existencia humana es que nece. 
sita ser trascendida y que mo es capaz de trascenderse por sí 
misma; es pasión absoluta de vida a la vez que avanza hacia la 
muerte; es necesidad de amor incondicional, pero cuanto amor 
encuentra cada hombre en este mundo está amenazado por la 
misma fragilidad y miedo que amenazan al que él ofrece a su 
prójimo. El amor, en los seres que tienen conciencia del tiempo, 
exige eternidad y sólo la eternidad ab-suelve y consagra el 
amor 2, La visión beatífica que el hombre tendrá de Dios no es 
la fijación estática de un órgano en un objeto, sino la apertura 
del entero hombre como ser espiritual e imagen al misterio infi- 
nito de Dios, y por ello el adentramiento inacabable en el Inaca- 
bable. Frente al estatismo de ciertas comprensiones hay que 
reclamar para ella el dinamismo propio de la actividad personal, 
de la comunicación relacional y del crecimiento perenne, como 
constituyentes de la consumación eterna de la vida humana *. 


42 Esa eternidad no puede ser el eterno retorno de lo mismo que sería la conde- 
nación al reencuentro con la propia finitud insuficiente para el propio anhelo. 
Todo amor supone así ruptura hacia el Absoluto divino. Sólo ese «sí» y «amén» 2 lo 
que nos trasciende y nos es suficiente abre el hombre a la eternidad; cualquier otro 
lo cierra en sí mismo y eso es su condenación. Por ello el infierno no son los otros 
(J-P. Sarrri en Huis-Clos: «Lenfer, c'est les autres»), sino cada hombre rip 
absolutiza y no ama (G. BiRNANOS, en Journal d'un curé de campagne: «L'enfet, ps a- 
me, c'est de ne plus amen») y sobre todo no acepta o no responde al amor O eel 
do. Cf. el capítulo de E NiwrzscHe en Así habló Zaratustra, que concluye repiten A 
«Pues yo te amo, oh eternidad», pero identificándola con el «anillo del retorno». 
C£ «Los siete sellos, o La canción “Sí y Amén”» (ibíd., II, 16). E 

13 El papa Benedicto XIL, para clarificar la discusión abierta por su esas 
Juan XXXII, que afirmaba que los cristianos muertos en gracia no velan la ese, Ñ 
divina hasta el día del juicio, publicó el 29 de enero de 1336 la Constitución EE Ñ 
tólica Benedictus Deus (DS 1000-1002), en la que afirma que los muertos en a a 
plenamente purificados de sus pecados «ven la esencia divina con visión oe E 
facial, sin que se interponga ninguna creatura en razón de objeto visto, sino paa 
propia divina esencia se les muestra desnuda, clara y abiertamente, y que 2 
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Escatológico es, por tanto, lo que es último en cuanto con- 
sumador, lo que es definitivo e irrevocable, lo necesario e 
imprescindible, lo supremamente valioso y fundante (que, por 
consiguiente, tiene que estar tanto al principio como al final), la 
tensión resultante en la historia misma, la esperanza que anima 
la realidad y la existencia humana, dinamizándolas hacia esa 
meta consumadora. Teológicamente la escatología designa tres 
realidades fundamentales: 1) La presencia de Dios encarnado 
en Jesucristo como hecho cualitativamente supremo de la histo- 
ria, que culmina en su muerte y resurrección. 2) El aconteci- 
miento de su vida o aparición gloriosa al final del tiempo, que 
implica una intervención divina y lleva consigo un cambio radi- 
cal de las condiciones humanas y cósmicas, a la vez que de la 
relación entre Dios y los hombres. 3) La relación que une al 
tiempo actual con el tiempo futuro, al que abre y del que pende, 
al que prepara y en el que se manifestará lo que éste ha dado de 
sí. . Mouroux ha sintetizado con claridad estas tres dimensio- 
nes de la escatología: «El tiempo escatológico abierto por Jesu- 
cristo se define por la implicación existencial de las tres realida- 
des siguientes: la presencia del Cristo resucitado, en quien está 
definitivamente fundado el tiempo de la salvación; la promesa 
del retorno, en el que la salvación está definitivamente consu- 
mada, y, entre estos dos acontecimientos, la apertura definitiva 
del tiempo de la salvación» *. 


b) La ultimidad, soteriológica de Cristo en el NT 


¿En qué sentido Cristo es «el Ultimo» y «lo último»? Jesús 
aparece en la historia humana como el «último» de los enviados 
de Dios a Israel. La parábola de los viñadores escenifica el 


así gozan de ella. Como resultado de tal visión y fruición, las almas de los que ya 
han muerto son verdaderamente bienaventuradas, teniendo vida y descanso eter- 
nos». 

La cuestión de un crecimiento intensivo no fue incluida en la definición, pero él 
Personalmente mantuvo esta opinión antes y después. Una es la cuestión del creci- 
Miento intensivo en comparación con la visión anterior al juicio final, y otra la del 
Crecimiento intensivo eterno. Cf. E WkrTTER, Die Lebre Benedikts XII vom intensiven 
Wacbstum der Gottesschan (Roma 1958). 

4], Mouroux, Le mystire du temps... 0.c., 162. 
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decurso de los tiempos y la relación de Dios con su pueblo bajo 
la imagen de la viña y los arrendatarios (Mc 12,1-12; c£. ls 
5,1-7). El Señor del mundo ha suscitado una historia de rela. 
ción con los hombres: les ha entregado la creación para que la 
cuiden y les ha ofrecido una revelación para que se orienten por 
ella. A su tiempo envía sus mensajeros a la viña para percibir de 
los arrendatarios los frutos. Tras mandar a UNOS y a Otros, final 
mente envía como el último a quien tiene más autoridad y que 
es para él infinitamente más preciado: su hijo Co Esta 
expresión mos remite tanto a los cantos de Siervo e Yahvé 
como al relato en que Yahvé se dirigie a Abrahán, padre de 
Isaac, con palabras similares: «Toma a tu hijo, a tu unigénito, a 
quien tanto amas» (Gén 22,2). El texto es equivalente del evan- 
gelio: «Le quedaba todavía uno, un hijo. amado, y se lo envió 
también el último, diciéndose: Á mi hijo lo respetarán» (Mc 
12,6; cf. Gén 22,2; Is 42,1). La conclusión de la parábola hace 
patente cómo los oyentes perciben que Jesús está describiendo 
la historia de Dios con Israel y la relación de Israel con Dios 
(Mc 12,12). Matar y arrojar a Jesús fuera de la mE era a 
brar toda posibilidad de salvación, porque éste era elú timo. En 
el sentido primario la parábola describe la misión de e para 
Israel y, tras rechazar éstos al último, está sugiriendo e dead 
del evangelio a los paganos. Objetivamente establece a ee 
xión entre Jesús, el Hijo y el Ultimo. Esta ultimidad crono ee 
que en forma de secuencia temporal nos ofrece Marcos, la 
encontramos en otros autores del NT expresada con otras cate- 
gorías, de ultimidad teleológica, teológica y salvífica. 


— Los profetas y el Hijo como el último enviado 


El prólogo de Heb 1,1-4 sitúa a Jesús en la a So , 
revelación de Dios a los padres por medio de los prole E 
habla de los «últimos días» %, es decir, de los tiempos quen 
dos por los profetas: «Estos días que son los nuestros», ES eE 
temente los refiere al mismo tiempo a los que están $3 E 
contemporáneos del autor, los que fueron contemporane 


77 , - Jer 23, 
45 La expresión designa en los LXX los tiempos mesiánicos (Núm 24,14; Je 
20; Dan 10,4. 
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Jesús y los lectores de la carta. El tiempo de Jesús, y tras él el 
tiempo de los apóstoles, es el tiempo mesiánico y con ello la 
consumación y superación de todo profetismo. El cristianismo 
surge precisamente de esta convicción: los días de Jesús, por ser 
el Mesías, son cualitativamente los últimos. La razón de esta 
ultimidad es que Cristo está en continuidad pero a la vez en 
superación de los profetas, por medio de los cuales Dios habló 
en otros tiempos a los padres. Se puede hablar de correspon- 
dencia, distinción y superioridad respecto de los anteriores por- 
tadores de la revelación divina, pero la razón fundante de su 
condición escatológica es que él es el Hijo (Heb 1,2). Esa filia- 
ción es caracterizada por tres afirmaciones que fundan la dis- 
tancia a todo lo anterior y dan la razón de por qué los días 
de Jesús son los últimos. Jesús es el Hijo: esplendor de la gloria 
de Dios (Graúyaoua Tic SóEnc), e imagen de su sustancia 
(xapoxtmp tig ÚrOOTáCens abro); él es por quien Dios hizo el 
mundo; el que tras haber hecho la purificación de los pecados 
es constituido Kyrios y heredero de todas las cosas (Heb 1,2s). 

Éstos son los fundamentos de la condición escatológica de 

Jesús: Él es Hijo, mediador en la creación, destino del mundo y 
sanador-santificador de la humanidad. Cristo existe en relación al 
ser mismo de Dios, a la constitución del mundo, a su situación histórica ya 

su meta final. Son los cuatro puntos cardinales por los que se tie- 

ne que orientar el hombre para entenderse a sí mismo y para 

entender a Cristo: Dios, mundo, su propio ser, el futuro. Quien 

los toque o alumbre está tocando o alumbrando la realidad y el 

destino del hombre; él es su quicio de giro y su clave de inteligi- 

bilidad; es lo primero y lo último para el hombre. Eso es Jesús y 
por ello es el "Eoxatoc. 


— El Hijo enviado en la plenitud de los tiempos 


Esa ultimidad de Jesús es vista por otros autores del NT en 
la perspectiva siguiente: la de los tramos y fases sucesivas del 
Plan de Dios. Éste ha creado el mundo, suscitado la humanidad, 
elegido un pueblo y mantenido un resto mediante el cual quiere 
Ofrecer su salvación a toda la humanidad en un proceso de 
Fxtensión correspondiente al proceso de concentración que 
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había tenido lugar antes. Para designar el lugar y misión de Cris. 
to en ese plan divino hablan de «cumplimiento o plenitud de los 
tiempos». Cuando ésta llega, Dios envía a su Hijo naciendo bajo 
la ley, es decir, inserto en las condiciones de un pueblo patticu- 
lar, naciendo de mujer y compartiendo las condiciones de toda 
la humanidad, para hacer posible a unos y a Otros la filiación 
divina respecto del Padre, a la vez que transmitir el Espíritu 
Santo (Gál 4,4; Ef 1,10). En páginas anteriores hemos referido 
la doble interpretación posible de la expresión: hay una plenitud 
del tiempo que es necesaria para que Cristo llegue, y hay una lle. 
gada de Cristo que es necesaria para que el tiempo alcance su 
perfección. La interacción entre acción divina y colaboración 
humana es una ley que encontramos en toda la historia salvífica, 
que no es reducible ni trascendible: Dios y el hombre son coautores 
siempre y no son alternativa nunca. Cuando esto surge y O 
percibe a Dios como su antagonista es que ha prevalecido el 
pecado, que es justamente la reclamación que el hombre hace 
de ser solo y por sí autor del mundo, de sy historia y de su con- 


sumación. 
El término «plenitud» (rAñpona), además del sentido tem- 
poral (períodos de tiempo agotados) que hemos visto en Gál y 
Ef, adquiere un sentido objetivo teológico-cristológico. La ple- 
nitud que es Dios o la que él ofrece al mundo, se ha dignado 
habitar en Cristo y desde él plenificar al mundo mediante la 
Iglesia: 
«Porque ése ha sido el beneplácito del Padre: hacer ec 
él toda la plenitud y reconciliar todas las cosas pot medio de % y 
hacia él, haciendo la paz por medio de la sangre de su cruz» (Co 
1,19 a . A E. 
ba en él habita toda la plenitud de la divinidad aer 
mente y vosotros estáis plenificados en él, que es la cabeza de to 
incipado y potestad» (Col 2,9). : ] 
ds Dos e eoiacno todas las cosas bajo sus pies y le dio por a 
za a la Iglesia en bien de todas las cosas, a ella que es su cp 
plenitud de aquel a quien Dios llena (o que él llena) todo en to 
las cosas» (Ef 1,23). 


Aquí se añaden muevas dimensiones de esa plenitud de al 
to: en él pasa la plenitud de Dios al mundo, personalizando do 
humanidad, plenificando a la Iglesia y desde ella reconciliai 
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al mundo. La plenitud de Dios en sí mismo, su inhabitación 
personalizadora en Cristo y la acción plenificadora de la Iglesia 
respecto del mundo desde Cristo y hacia Cristo, si no son sim- 
plemente identificables por designio suyo, sin embargo son ya 
inseparables. 

Los tiempos son «escatológicos» porque en ellos ha tenido 
lugar la revelación de lo originario y de lo consumador: Cristo 
pensado antes de la creación del mundo, resucitado por Dios de 
entre los muertos, fundando la humanidad nueva, ofreciendo 
en ella un futuro reconciliador al mundo y fundando así la posi- 
bilidad de la esperanza. 


«Habéis sido rescatados de vuestro vano vivir según la tradi- 
ción de vuestros padres no con plata u oro, sino con la sangre pre- 
ciosa de Cristo como cordero sin defecto ni mancha, ya conocido 
antes de la fundación del mundo y manifestado al fin de los tiem- 
pos por vosotros, los que por medio de él creéis en Dios que le 
resucitó de entre los muertos y le dio gloria, de manera que nuestra 
fe y esperanza pueden ser puestas en Dios» (1 Pe 1,20). 


— El Adán escatológico y la nueva humanidad 


Hay otro texto clave a la luz del cual es evidente que el tiem- 
po final se halla determinado por la muerte y la resurrección de 
Cristo. En 1 Cor 15, después de exponer el kerigma común a 
todos los apóstoles, San Pablo establece la conexión entre resu- 
rección de Cristo y resurrección de los cristianos, partiendo del 
presupuesto común a los grupos de Corinto y al apóstol: la soli- 
daridad de destino entre Cristo y los hombres. Solidaridad en el 
pecado de éstos que repercuten sobre aquél y en la muerte de 
aquél que repercute sobre éstos en la vida: por ello, si no hay 
resurrección de los muertos, es que Cristo no resucitó (1 Cor 
15,13-19). El Apóstol explicita las consecuencias de la acción 
que Dios ha realizado con Cristo en doble perspectiva: con la 
resurrección ha sido vencido el último enemigo (la muerte) y en la 
tesurrección ha aparecido el último Adán, espíritu vivificante, hombre 
celestial cuya imagen llevaremos como antes habíamos llevado 
la imagen del terreno (1 Cor 15,25-28; 45-49). Dios ha puesto 
En manos del pionero de la vida todas las cosas: él deberá reinar 
Sobre ellas, reducir a servidumbre todos sus enemigos y entre- 
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gar el mundo al Padre. La anulación de la muerte en la Propia 
persona de Cristo es manifestada en la resurrección; la anula. 
ción de la muerte de todos los demás está por venir, pero está 
ya asegurada en su propia victoria. La humanidad está soldada a 
dos polos de sentido: en su inicio a Adán y en su final a Cristo, 
Ambos eran personas a cuyo destino de libertad va unida la 
naturaleza, en la medida en que crean una nueva situación rea] 
de pecado y de gracia, que afecta a todo el orden del ser y a 
todos los hombres, ya que todos participamos y somos resulta. 
do de sus acciones históricas que determinan nuestra libertad, 
El primer Adán participó de la vida de Dios: «Fue hecho alma 
viviente», mientras que «el último Adán fue hecho espíritu vivi- 
ficante» (1 Cor 15,45). En Cristo actúa el Espíritu creador del 
origen que ahora se muestra como recreador y santificador a la 
vez que como vencedor de la muerte. Con Cristo tenemos iden- 
tificado el sentido y contenido del futuro porque en su resu- 
rrección aparece como victorioso el principio de la vida, el 
Espíritu Santo, y desaparece el supremo principio negador del 
hombre: el pecado con la muerte. En él está dado todo como 
en raíz y en nosotros irá apareciendo todo como sus frutos en 
el tiempo propio. «Pablo entiende a Cristo resucitado y creador 
de vida como prototipo escatológico de la nueva humanidad de 
Dios, lo cual equivale a decir que, según comprensión paulina, 
con la resurrección de Jesús ha comenzado ya el tiempo escato- 
lógico» *, 


—El Primero y el Último. El Alfa y la Omega 


El Ap lleva al límite esta comprensión escatológica de Cris- 
to, en cuanto que refiere a él afirmaciones y predicados que Jos 
profetas aplicaban directamente a Dios. Allí el último es Dios, 
aquí el último es Jesús porque en él actúa y está Dios definitiva- 
mente. Lo que en el orden del ser, de la soberanía y de la santí- 
dad allí se dice de Dios, se dice aquí de Cristo referido a la nue- 
va creación. Él es por su resurrección el vencedor de la muerte 
y de todos los poderes del mal. 


46 H. G. Link, «éoxatog», en TWIZNT IIL 78. 
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«No temas: yo soy el primero y el último, el viviente, el que fui 
muerto y ahora vivo por todos los siglos de los siglos y tengo las 
llaves del infierno y de la muerte» (Ap 1,175). 


El sentido de la historia es desvelado por quien es capaz de 
abrir el libro y soltar sus sellos (cap.5) y el fin de la historia es 
alcanzado victoriosamente por el que es «el Amén de Dios, el 
testigo veraz, el principio de la creación del mundo» (Ap 3,14). 
Los títulos cristológicos con los que se abren cada una de las 
cartas a las Iglesias y sobre todo aquellos otros títulos propios 
de Dios, como «principio y fin», «alfa y omega», ponen a Jesús 
en la esfera de poder y de ser, propia de Dios. La historia ha 
alcanzado su meta. El entretiempo entre la resurrección de 
Cristo, el final del mundo y el retorno de Cristo son vistos en 
unidad de sentido, sin que merezca la pena calcular plazos ni 
atender a los cálculos de quienes predicen fechas y lugares. La 
cercanía del Señor al mundo está porviniendo y es personal, ya 
santificadora y salvadora: 


«He aquí que vengo presto y conmigo mi recompensa para dar 
fruto a cada uno según sus obras. Yo soy el Alfa y la Omega, el Pri- 
mero y el Ultimo, el Principio y el Fin» (Ap 22,13) 4, 


Este texto nos permite establecer la conexión con los 
oráculos proféticos sobre el final de los días %, que son funda- 
mentalmente anuncios de la salvación de Dios: Dios hará posi- 
ble a su pueblo la conversión (Os 3,5) y aniquilará a sus enemi- 
gos (Jer 23,20; 30,24). Desde aquí también es posible descubrir 
el sentido de las expresiones el «último día», «los últimos días», 
«últimos tiempos», «la hora», «el instante». San Juan recoge esta 
expresión de «día de Jesús», como equivalente del día de Yahvé 
en los profetas, para indicar que se trata de la resurrección de 
los muertos. Lo que en ambos casos aparece en primer plano es 
la salvación como gesta pendiente y consumadora de Jesús con 
los justos, al abrirles a la nueva creación y otorgarles el Reino de 
su Padre. Los inicuos quedan fuera del horizonte activo de 


7 «La trasferencia de estos predicados divinos a Cristo exaltado afirma que 
Cristo es elevado a una categoría igual a Dios y que ha sido colocado para realizar 
funciones de creador y consumador» (H. G. Link, ibíd., 79). 


% Hch 2,17, 2 Tim 3,1; Sant 5,3; 2 Pe 3,3. 
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Jesús en el final; para San Juan, ellos mismos han ds ya su 
juicio, al cerrarse a la luz y no amar la verdad (Jn 3, z ). Cris. 
to ha venido a este mundo y vendrá al final, para Ep Var y no 
para condenar, porque en él se revela y entrega A amor del 
Padre (Jn 3,16). El no hace sino ejecutar el qa de su 
Padre. San Agustín ha interpretado el tenor de fon E e estos 
textos joánicos en estos términos: «Para esto ha ea o aa 
todo Cristo, para que el hombre conociera cuanto le ree los, 
y de tal forma lo conociera, que se enardeciese en € eo de 
aquel que le había amado primero, y amara al prójimo E 
me al mandato y ejemplo de aquel que o a a 
amado al que no estaba próximo sino que vagaba O e tho- 
ra bien, quien ha rechazado su oferta ha rechazado la vida: 


j j i Ivar al mundo. El 

he venido a juzgar al mundo sino a sa ad 
e ediaza y no recibe mis palabras, tiene ya quien le juzgue; 
h palabra que yo he hablado, ésa le juzgará en el último día, 


(Jn 12,47). 


Como autor y actor a la vez del drama de la historia, impli- 
cando a Dios en el hombre y al hombre en Dios, A 
en sí todo el dramatismo pensable. Como autor cd si d e 
del drama, pero sólo en intención. Así es el Alfa de e Es 
iniciadora y finalizadora, pero debe realizarla como cony o 
de voluntades sobre las que él repercute y que roca e 
él. Sólo así es Omega. La libertad y la historia son forja ee 
el Padre; él tiene que pasar por ellas y en ese paso le vee 
hasta herirle de morir, aun cuando la muerte no tenga detin 


poder sobre él. 


sde 2 
«La persona de Cristo, en cuanto “último Adán” y proa E 
sentido a toda la O a a ES A 
isión todo el dramatismo de la huma 1 q 
e consigo misma y con Dios, y esto del tal e e le le: 
en su destino personal (a través de la cruz y de a qe oda 
ga a ser lo que desde siempre era, sino que, a lo a dede 
representación mundana, llega a ser la omega que 


49 Ti maxime pr er 11 eni uantum 
j j i enit ut recognosceret homo q 
«Sie go ma ¡me p: opt ea Christus adv gn 


E SS jor dilectus 
1 Í Í dilectionem a quo prior dite-"" 
: Deus, et ideo cognosceret, ut in eius dl dilige 
NEATETE ero inardesceret, proximumque illo jubente et ió Els 
ret qui non proximum sed longe pregrinantem (Le 15,13; E e 1d 545). 
est proximus» ($. AGUSTÍN, De catechizandis rudibus IV, 8 [BA 
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siempre en cuanto alfa. Solamente cuando haya sido vencido el 
último enemigo (la muerte) estará en condiciones, como quien ha 
cumplido su misión sin excepción alguna, de poner a los pies del 
Padre el Reino que ha ganado para que éste pueda ser todo en 
todas las cosas» (1 Cor 15,24ss) 5%, 


c) La ultimidad metafísica de Cristo 


¿Cómo podríamos fundamentar las afirmaciones bíblicas que 
en clave de historia nos hablan del carácter escatológico de la 
persona y del tiempo de Cristo? Los textos tienen un horizonte 
temporal y no traspasan las categorías de la historia de la salva- 
ción: se refieren a la obra de Dios con un pueblo en un tiempo. 
¿Podríamos ir más allá y fundamentar en categorías ontológicas 
lo que aquí está expresado en términos funcionales, histórico-sal- 
víficos? Han sido necesarios siglos para elaborar una reflexión 
que estando en continuidad con los emunciados bíblicos sea 
capaz de decir desde otro horizonte cultural esa ultimidad y defi- 
nitividad de Cristo. Los últimos textos del NT nos ponen ya en 
esa línea y la Patrística la llevará hasta el final 5!. Al decaer el inte- 
rés por las preocupaciones temporales relativas a Jesús (parusía 
próxima) y al crecer el interés por las cuestiones metafísicas (ser, 
devenir, acción) %, ciertas preguntas se hacían inexorables. Cristo 
vino como el último enviado de Dios al mundo, pero ¿es él real- 
mente el último? ¿No podría Dios enviarnos otro después de él y 
superior a él? ¿Por qué no es posible que venga otro y por qué es 
el ontológicamente último? 


ie Cf. H. U. von BALTHASAR, «El puesto de Cristo en el drama», en Teodramática 
, 29-60. 

5! Ya aludimos al texto de Rahner «sobre la estrecha conexión que existe entre 
h “cristología tardía del NT” y la cristología clásica de la Iglesia, lo cual nos permi- 
te en nuestra actual problemática considerar la cristología “tardía” del NT como 
implícita en la exposición cristológica de la Iglesia» (K. RAHNER - W. THUSING, Crís- 
tología.... O.C., 55). 

* Cf£B STUDER, Gott und unsere Erlósung im Glauben der alten Kirche (Dusseldorf 
1985) 29-37, 159-171. Este proceso se manifiesta, entre otras cosas, en que los 
Misterios de la vida de Jesús dejan de estar en el centro y pasan a estarlo las cues- 
Úones metafísicas: así la encarnación desplaza al bautismo de Jesús, que fue el pun- 
to de partida de la reflexión cristológica en los dos primeros siglos. Cf. R. 
Canraramessa, Dal Cristo del NT... 0.c.. 144-155, 


_— 
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— Del tiempo al fin y al ser. Fundación y consumación 


Ha habido tres fases en la historia de la reflexión cristiana 
sobre esa ultimidad de Cristo. La primera le piensa a 5 térmi. 
no cronológico de la historia € identifica su parusía con a n del a 
do, situándolo en un período próximo de eS a ES le 
piensa como fin fanalizador de la anterior historia salvífica y e e reali 
dad, en la medida en que ha sido el revelador ARES e : y 
ha anticipado en la resurrección el destino de to A a e ad; 
la tercera le piensa como el Hijo eterno encarnado, relevando el 
ser mismo de Dios a la vez que su designio de . a el 
hombre, llevando así a su expresión suprema el sentido de la 
creación. Éste consiste en que Dios se dé del So a su a 
en el Hijo para que existiera humanado concluyen o e su reali- 
zación divina, con lo cual la historia de Cristo no es só. e ae 
tulo de la historia del mundo, sino wn capitulo de la a isto- 
ria y destino de Dios. Estos tres momentos son te eii 
no separables. Es evidente la espera de la parusía en ela > a 
Iglesia y la intensidad de la percepción de su presencia cola 
bración. Ello la llevó a despreocuparse por el e p ss 
que desaparecería con la venida del Señor a punto de el 
La parusía no llegó y el cristianismo no se hundió, pe que a 
tuó su orientación, al comprobar que es pensable que la A po 

esté decidida de parte de Dios, y en este sentido eirioda A 
al final, y que, sin embargo, los tiempos Pas e a er 
final cronológico del fin teleolágico. Cristo ha tomado E pea 
futuro y nada podrá acontecer que contradiga a pala di 
niegue su victoria sobre el pecado y la muerte, t E pe 
ha tenido lugar en la resurrección. El afincamiento en la do 
objetiva de Cristo permitió a la primera Iglesia a e paa 
fase. A partir de ahora aparecen claramente diferencia se E 
tro tiempos de Cristo: el de su historia terrestre (cuya po RA 
el de su presencia actual en la lelesia (cuya eficacia € o E 
en la celebración litúrgica), el de la venida futura (que hay qu a 
ditar con la fidelidad-paciencia en el mundo, a la de que € 
esperanza), el de su preexistencia eterna Co el Padre *, 


ñ > 2neste». en Dis 
533 C£ B. Srubur, «El misterio de Cristo en la oración y en la parénesis», 


salvador en los Padres de la Iglesia (Salamanca 1993) 45-58. 
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— Cristo, realizador de la doble promesa del AT 


El segundo momento comprendió la ultimidad de Cristo 
or referencia a las disposiciones y acciones de Dios en el AT. 
Cristo había desbordado todo lo anterior en cuanto palabra 
reveladora y en cuanto acción salvadora. Era el último profeta, 
el Mesías, el Siervo de Yahvé, el Hijo del hombre. Pero era 
necesario precisar la diferencia: ¿estábamos sólo ante un acreci- 
miento y perfección de lo propio del AT o estábamos ante una 
'¡novedad absoluta? El cristianismo, ¿es sólo, la purificación, 
consumación y universalización del judaísmo, como han queri- 
do ciertos teólogos y filósofos judíos del siglo XX? ¿Qué razón 
hubo entonces para la separación entre el judaísmo y el cristia- 
nismo naciente? En la vida misma de Jesús ya apareció su carác- 
ter alternativo a todo el judaísmo. Su autoridad, su pretensión y 
su identificación con la acción salvífica de Dios llevaron a los 
judíos a excluirlo del pueblo. Él se convirtió en una resolución del 
judaísmo, concentrando toda la espera del pueblo en su persona 
y toda la promesa divina en su misión. Para muchos ésta no era 
una solución, sino la disolución del judaísmo; y ésa fue la razón de 
su muerte. Jesús y los apóstoles ofrecieron signos divinos que 
acreditaban la pretensión cristiana a la vez que reclamaron con- 
fianza para su testimonio así acreditado. Ahora bien, después de 
narrar tales hechos, signos y testimonios particulares, la teología 
tiene que ofrecer razones universales. 


La única respuesta definitivamente válida a la pretensión de Cristo, 
que explica su condición escatológica y que funda la fe en él como equivalen- 
te de la fe en Dios, es la afirmación de la encarnación, en cuanto acto y 
en cuanto hecho permanente de un Dios que asume por suya la 
condición humana, vive en ella y se la apropia para toda la eter- 
nidad, en una unidad tal que es totalmente divina por ser suya, 
pero a la vez es totalmente nuestra por ser humana. Tal es la 
afirmación del concilio de Calcedonia. El estudio ya citado de J. 
Daniélou 5 constituye una exposición magistral de cómo el 
dogma de la encarnación, tal como ha sido definida en Nicea y 
Calcedonia, ofrece el fundamento último de por qué la cristología 
es la real escatología y de cómo sólo desde Cristo el tiempo se ha 


5% Cf. artículo citado supra, en n.16 de este capítulo, 
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convertido en historia, porque le ha asignado su meta definitiva 
y ha esclarecido el fundamento de la posibilidad de lograrla, ala 
vez que nos ha dado en la figura histórica de Cristo el anticipo 
de lo que es una humanidad nueva. Daniélou ha mostrado con 
toda claridad que en Cristo convergen las dos líneas contenidas 
en la promesa y profecía del AT. Una habla de que Dios cum- 
plirá la promesa a Abrahán, él mismo vendrá, realizará al final 
de los tiempos obras admirables (Is 40,3; 65,17; 4,5; 2,3) y salva- 
rá a su pueblo; la otra habla de cómo Yahvé suscitará de en 
medio de su pueblo un profeta mayor que Moisés, que confir- 
mará a su vez las promesas hechas a David (Gén 12,3; Dt 
18,15.18; 2 Sam 7,16). 

Una de esas líneas es la expresión de la escatología trascen- 
dente que culmina en los apocalipsis, esperando la aparición de 
Dios mismo en la historia; la otra, en cambio, es la del mesianis- 
mo temporal, cuya expresión suprema son los profetas. Ya en el 
mismo AT aparece un esbozo de conciliación entre ambas al 
proponer un reino mesiánico terrestre al que seguirán la venida 
de Yahvé y con ella la consumación del mundo. Ahora bien, el 
NT afirma expresamente la conjunción de ambas líneas en 
Jesús, al ver en él lo profetizado por el Deuteroisaías: la venida 
de Yahvé por el desierto que anuncia la buena nueva a su e 
blo y al nuevo Moisés que conduce al pueblo por el desierto de 
nuevo éxodo; o él es la nueva ley sobre el monte de las Biena- 
venturanzas, el profeta, el Xpiotós Kópioc. La dimensión ca 
cendente divina y la dimensión profética humana convergen *. 
Toda la polémica teológica entre Alejandría y Antioquía gira en 
torno a la aceptación o exclusión de ambas dimensiones como 
constitutivas del único Jesús. La definición de Calcedonia afir- 
ma que la unión de las dos naturalezas humana y divina E la 
única persona de Cristo es lo único que hace justicia a lo a E 
profetas, apóstoles y el mismo Cristo habían dicho. De esta SS 
ma han dado una base ontológica para pensar a Cristo como 14 
escatología realizada. En él no tenemos sólo una promesa divt- 


¡ t 
55 «Or c'est Pessentiel du NT de nous annoncer que ces deux lignes a 
en Jésus. 11 est remarquable en effet qu'il lui applique aussi bien les prop! de o 
tives á la venue de Yahwéh que celles qui sont relatives 4 la venue du Me 
(J. DanifLOU, a.c., 273). 
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na y una esperanza humana conjugadas, sino a alguien que es a 
la vez hombre verdadero y Dios verdadero. Él solo es de verdad 
el último, porque la unión de Dios y el hombre, en unidad per- 
sonal, sin confusión ni superposición, es lo máximo ontológica- 
mente pensable 56, 


— Cristo, realizador de los dos fines del plan salvífico: 
deificación del hombre-glorificación de Dios 


Daniélou ofrece una segunda perspectiva para fundar la 
escatología en la encarnación. Con ésta se ha logrado la realiza- 
ción de los dos objetivos de la creación: la divinización del 
hombre y la glorificación de Dios. La encarnación es la realiza- 
ción suprema pensable de Dios yendo más allá de sí mismo, 
siendo él mismo en lo otro. El hombre, al ser imagen de Dios, 
por su conciencia y libertad, tiene proporción intrínseca para 
conocer, expresar y agradecer a Dios. En Cristo, suprema ex- 
presión humana de Dios, cada hombre se reconoce expresado a 
sí mismo, descubre el camino y la fuerza para retornar a Dios. 
Un texto de San Hilario, transmitido por Teodoreto de Ciro y 
que formaba parte de las antologías patrísticas de cristología, 
afirma cómo la encarnación es la suprema promoción del hom- 
bre. Ella constituye la cumbre máxima a la que puede aspirar el 
hombre, porque es la forma máxima de autodonación de Dios: 


«El Hijo único de Dios ha nacido hombre de la Virgen María, 
para realizar en sí mismo la promoción (apoxorí) del hombre a 
Dios en la plenitud de los tiempos» *”. 


36 «C'est ici que le dogme de Chalcédoine nous apparaít comme la réponse á la 
question posé par l'eschatologie 4 la christologie. Parce qu'il est 4 la foi Dieu par- 
fait et homme parfait, le Christ réalise dans sa personne aussi bien les prophéties 
Concernat la venue eschatologique de Yahwéh que celles qui sont rélatives á la 
Venue du Messie» (ibíd., 273). 

57 Tropnorero, Eranistes 1: PG 83,205D. La idea de npoxomí (Profectus, progreso, 
Perfección, promotio, dirá más tarde Santo Tomás) es capital en el pensamiento de 
San Hilario. El fin de la encarnación es la promoción del hombre; ella no es una 
Pérdida de Dios a favor del hombre ni una pérdida de la propia personalidad del 
hombre en Jesús, sino una ganancia y un progreso. «Verbum Deus caro factum est, 
Ut per Deum Verbum carnem factum caro proficeret in Deum Verbum» (S. 
Hirarro, De Trinitate 1, 11 [BAC 481, p.41]). «Ut non defectio Dei ad hominem sit 
Sed hominis profectus ad Deum sit» (ibíd., X, 7 [p.522]). «Quodsi Deus Verbum 

omo Christus Jesus Deus Verbum esse non destitit» (ibíd., XI 16 [p.606)). «Hane 
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Al asumir todo lo humano (naturaleza, potencias, libert 
conciencia., etc.), Cristo lo ha sanado y perfeccionado todo. Ha 
asumido la humanidad en su entera integridad y de alguna for. 
ma ha integrado a todos en su propio misterio, de forma que 
compartan su filiación divina y su perfección humana. Ese 
logro inicial tiene que ser descubierto, apropiado y correspond;. 
do por cada hombre. No hay una encarnación universal, ni una 
redención física en el sentido de una comunicación automática 
de la gracia divina y del perdón redentor a todos los hombres, 
por el hecho de haberse hecho Dios hombre en Jesús. Todo lo 
humano debe pasar por la conciencia y voluntad, por el saber y 
el querer: también el don salvífico de Dios %, 

De esta forma se realiza el segundo gran fin de la encarna- 
ción: que el hombre sea partícipe de la gloria de Dios manifes- 
tada en Cristo, sea alumbrado, transformado y arrastrado por 
ella hasta desbordarse agradecido en alabanza y glorificación de 
Dios *, El hombre es así destinatario, receptor y fruto de la glo- 
ria de Dios comunicada y sujeto actor de,la gloria de Dios pro- 
clamada. Éste es el orden: gracia y gloria objetiva de Dios, que 
fundan la glorificación y agraciamiento objetivos del hombre 
por Dios a los que corresponden como forma de ser y com- 
prenderse la gratitud y agradecimiento del hombre a Dios, De 
esta forma Dios es glorificado. In laudem gloriae ezus, dice la carta 


itaque divini sacramenti doctrinam mens laeta suscepit, in deum proficiens per 
carnem» (ibíd., 1, 12 [p.42]). Sobre el sentido de los términos proficere, profectus en 
San Hilario, cf. A. FIERRO, Sobre la gloria en San Hilario. Una síntesis doctrinal sobre la 
noción bíblica de «doxa» (Roma 1964); L. Labaria, La eristología de Hilario de Poitiers, 
o.c. 

58 «El Verbo en los últimos tiempos, habiéndose unido a la humildad de nuestra 
naturaleza, se ha hecho carne por amor del hombre y, habiéndose unido al hom- 
bre, ha tomado toda nuestra naturaleza, a fin de que, por la mezcla con la divina, la 
naturaleza humana fuese divinizada con él (ouvaro8é48n), tras haber sido santifica- 
da toda la masa humana por estas primicias» (GREGORIO DE Nisa, 4du Apol. 15: 
PG 54,1152C). Entre la humanidad de Cristo y la humanidad de cada hombre har 
mucho más que mera unión moral o sólo jurídica; mucho menos y a la vez mucho 
más que ciega unión física. El, como primogénito a cuya imagen estamos apa 
los hombres, ha atraído a sí para reformarlos en sí a todos los hombres. A partir de 
su encarnación ha cambiado la situación humana: un poder de realidad y de gracia 
(cexistencial-sobrenatural?) determina la vida humana. Cf GS 22; ]. Do 
«“Erat in Jesu Christo homo totus” (HILAIRE DE Porrisrs, la Matthaeno 2,5): 082 
une saine interprétation de la formule»: Revue des Études Angustiniennes 28 (1 
201-207. 

59 Cf. J. DANIÉLOU, a.c., 275-280. 
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a los Efesios y tras ella, en sentido primero teológico-descen- 
dente y luego antropológico-ascendente, se han identificado los 
santos «para la mayor gloria de Dios» (Ef 1,6; 1,12) %, 

La Biblia y la Patrística, sobre todo a partir de San Juan 
(15,8; 17), ven la gloria de Dios como realidad objetiva que pre- 
cede y santifica al hombre, asociándole en un movimiento res- 

onsivo de gratitud y glorificación. Es Dios quien da su gloria 
al hombre, le glorifica y se manifiesta en él. Dios no necesita del 
hombre, sino es el hombre el que necesita de Dios. A partir de 


“finales de la Edad Media se inicia un movimiento que invierte 


los términos, se da una cierta «desteologización» y se impone el 
proceso de motralización del cristianismo, haciendo a Dios des- 
tinatario de la gloria del hombre como si él la necesitase. En la 
visión patrística Dios da gloria al hombre; en la visión del 
siglo XVI el hombre da gloria a Dios; en aquélla Dios es una ple- 
nitud que desborda, en ésta es el Señor que reclama el honor de 
sus súbditos. De San Ireneo a San Ignacio de Loyola media un 
abismo de sensibilidad. Comentando textos de San Ireneo 
escribe el P. Orbe: «La gloria del hombre, corno la de Jonás, está 
en que resplandezca Dios en él; en que revista las propiedades 
de Dios, y pase a ser inmortal e incorruptible y eterno como 
Dios. A esa gloria miraba Dios cuando le salvó inesperadamen- 
te. Gloria enim hominis Dens. No que el hombre haya de glorificar 
a Dios, sino al revés: Dios ha de ser glorificado en el hombre. 
El hombre no glorifica a Dios. Al contrario, es glorificado por 
Dios. Considera sin duda el obispo de Lyón, entre otras razo- 
nes, la omniperfección y riqueza y no indigencia de Dios» *!, 


La glorificación de Dios incluye la entrega de la propia liber- 
tad y la ofrenda de la vida dispuesta a hacer la voluntad de Dios, 
La carta a los Hebreos nos describe a Cristo al entrar en el mun- 
do haciéndose solidario de los hombres y ofreciéndose a Dios 
para hacer su voluntad. El Hijo se hace hermano y sacerdote 
para ofrecerse por todos los hombres como ofrenda viva para su 


60 Cf. ISABEL DE LA TRINIDAD, Obras completas. Ed. de C. de Meester (Madrid 
1986) 118, 120, y Cartas 250 con n.4 y 5; N. MARTÍNEZ-GaYot., Gloria de Dios en San 
Ignacio de Loyola (Barcelona 2005). , 

6 Cf A. OrBu, «El signo de Jonás según San Ireneo»: Gr 4 (1996) 637-657; Ip., 
“Gloria Dei homo vivens”. Análisis de IRENEO, 4du. Haer. TV, 20,1-7»: Gr 73 
(1992) 205-268. 
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gloria. De esta forma se realizan en Cristo como en primicias la 
divinización del hombre y la glorificación de Dios, que son las 
dos finalidades capitales del designio divino %. De esa gloria del 
Padre por el Hijo en el Espíritu deriva toda la acción creadora, 
redentora y santificadora; a la gloria de esa Trinidad en sentido 
inverso (en el Espíritu por el Hijo hasta el Padre) se elevan la ora- 
ción de la Iglesia, la teología y la vida del cristiano 63, 


— Cristo, recapitulador de todas las cosas 


Podríamos explicitar esta dimensión escatológica de Cristo 
desde otra perspectiva: la recapitulación de todo bajo él como 
cabeza, devolviendo la vida a todo lo creado que se había alejado 
de él, recogiendo en él como Hijo toda la plenitud del mundo y, 
uniéndola a su amor y a su alabanza, entregarla al Padre. El, que 
es el Principio originador, es también el Medio reformador y el 
Fin consumador. El ha dado no sólo sentido al ser en su proyec- 
to originario, sino también le ha devuelto la vida en su caída his- 
tórica (Ef 1,10; Col 1,12-20). Todas las fórmulas soteriológicas 
que encontramos en el NT y que la teología posterior ha incre- 
mentado con inmensa profusión no son otra cosa que: 1) Expli- 
citación de lo que fueron el don de Dios por un lado, y por otro 
la conciencia y libertad de Jesús, en cuyo corazón convergieron la 
plenitud del amor del Padre y la plenitud de la existencia humana, 
experienciadas en sus cumbres de grandeza y en sus abismos de 
maldad o degradación. 2) Explicitación de la eficacia sobre noso- 
tros, de esa plenitud del Espíritu, de la gracia y de la verdad que él 
recibió; explicitación en perspectiva negativa como perdón, pact- 
ficación, reconstrucción y reparación de lo perdido (Ógeo1s 10Y 
roportopéteav, xotodomñ, Atpwoic, gipñvn), positivamente 
como conformación con el propio ser de Cristo, como introduc- 
ción a la propia plenitud de Dios (ootepía, xGpts, viozdecío...)- 


62 Heb 10,1-10; cf. Sal 40,7-9; Ef 5,2.26. e da 

63 Cf. Juan Paño 1, Tertio »uillennio adveniente 55 (Glorificación de la Trinida: E 
R. FERRARA, «Epílogo: Glorificar la Trinidad», en El misterio de Dios: corresponden 
_y paradojas (Salamanca 2005) 635-640. 
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—La conciencia de Cristo como lugar de encuentro y 
conjugación de Dios y del hombre 


La encarnación no puede ser vista sólo como hecho puntual 
en perspectiva metafísica (unión de Dios con el hombre), sino 
como un proceso en la vida y conciencia de Jesús, iniciado con 
su gestación en las entrañas de María y consumado con la 
muerte y resurrección. Esa forja de divinidad encarnada y de 
humanidad personalizada por Dios es el corazón de la historia y 
la suprema expresión del ser al que tenemos que referirnos 
todos. Esa realidad, en cuanto acto y en cuanto proceso, escapa 
a nuestra comprensión racional. Sólo puede ser percibida en sus 
íntimas consonancias cuando la contemplamos amorosamente, 
y cuando intentamos revivirla en nuestra vida, ofreciéndonos a 
Cristo como humanidades complementarias para reflejar su 
misterio en el mundo 4, 


Después de describir la encarnación como eclosión, para sub- 
rayar así la continuidad con un mundo abierto a Dios, y como 
irrupción, para mostrar la innovación creadora que ella supone 
más allá de las fuerzas y esperanzas de la humanidad, J. Mou- 
roux define la encarnación como punto de atracción, en cuanto 
centro de todo el orden salvífico. Toda la realidad divina y 
humana, la anterior historia de Dios y la posterior historia de 
los hombres, coinciden en una conciencia y son afirmadas por 
una libertad: la conciencia y libertad de Jesús %, Por ella han 
pasado la conciencia y el amor de Dios a cada hombre y en ella 
han sido anticipados el ser y destino de cada hombre. Ella ha 
portado, anticipado y vivido en su conciencia cada una de nues- 
tras conciencias. El «me amó y se entregó por mí» de Pablo y el 
«he pensado en ti en mi agonía» de Pascal son la traducción de 
este hecho histórico (Gál 2,20) %. No podemos imaginarlo ni 


64 Cf. Sor Isabel de la Trinidad en su elevación: «¡Oh Dios mío, Trinidad a quien 
adoro», desde donde esta expresión se extiende a amplios sectores de la Iglesia. Cf. 
Obras completas, O.c., 281-286. Con buen sentido se ha desechado otra traducción 
anterior («humanidad suplementaria») menos exacta. 
$ Cf E, MurscH, «La conscience humaine du Christ et la conscience des chré- 
tens», en Le Christ, D'homme et 1 "Univers, o.C., 105-147, 

] 6 Pem., 553. «Lexistence, la signification, le salut du monde passent par 
Phumanité, exactement par la conscience de Jesús [...] La réalité du temps se trou- 
Ve située au cocur d'un Étre et une conscience 44 n0end personnel de 'Eternel et d'un 
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explicarlo, pero nuestra imaginación e inteligencia no ae l 
medida del poder y del amor de Dios; tanto Dios como Cristo 
Hijo sólo son cognoscibles en cuanto tales si ellos ne revelan 
(Sab 9,17; Mt 11,27; Flp 4,7). Que Dios haya creado a cada 
hombre en libertad y amado a cada uno en su destino diferen. 
ciado desde toda la eternidad nos pone en el camino para pen- 
sar que también el Encarnado puede pensar en cada hombre y 
amar a cada hombre %. El sentido de la encarnación no es una 
acrobacia metafísica, sino un designio salvífico para cada hom- 
bre en su concreta situación. La eternidad no es una manera 
elevada del tiempo, sino la forma misma de la eco de 
Dios, que puede coincidir con nuestra existencia temporal: 


«La encarnación hace aparecer cómo este entrecruce de a eter- 
nidad y del devenir se realiza en el misterio de un Existente a la vez 
divino y humano: a través de este “Mismo”, que es a 
hombre y Dios, la realidad del tiempo se encuentra me a ene 
corazón de un Ser y de una conciencia, en el nudo persona terno y 
de un movimiento existencial humano. Por ello, el tiempo de todas las 
conciencias puede ser llevado y vivido (porté) en la única conciencia 
de Cristo» %, 


Pero ese inicio de acercamiento absoluto de lo humano alo 
divino por atracción, que ha tenido lugar en la encarnación y a 
sido expresado por la conciencia de Jesús, tiene que ser a 
tado por la muerte y resurrección. En la muerte Jesús E 2 
con todos y por todos la suprema afirmación de la a a q 
consiste en la devolución agradecida al que nos la dio; hace 


i $ 
monvement existentiel bumain. Et C'est pourquoi le temps de a les OMC 
humaines peut étre porté dans Punique conscience de Jésus-Christ» (]. 

mystere du temps..., O.C., 94). . : sy 
AS trata de cualquier hombre, ya que cada uno está ad he 
terio de la redención y por este misterio Cristo se ha unido en A 3 E 
(Juan PabLo 1, Redempior hominis, 13). La CTl une esta universal > na da 
Cristo a cada hombre con la capacidad de compromiso y de E Pp en sea 
conciencia que tiene Cristo de ser enviado por el Padre La E de od as 
do y para la convocación de todos los hombres en el pueblo Es o: A de 
teriosamente, el amor de todos los hombres, de manera que todos p 


que “el Hijo de Dios me ha amado y se ha entregado por mí» izan de 
AW. Y concluye el comentario: «Por haber conocido este amor pe los 
[prop.4]). Y concluy e 


Cristo a cada uno, tantos cristianos se han comprometido Sal ade 
demás pobres sin discriminación, y continúan dando testimonio de ds (30). 
sabe ver a Jesús en cada uno “de estos hermanos míos pequeñísimo 

68 C£ J. Mouroux, Le mysttre du temps... 0.C., 94. 
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memoria de todos los hijos de Dios dispersos por el mundo; 
intercede por todos los injustos y pecadores; pone el poder de 
su vida de Hijo donde estaba el poder del pecado y de la muer- 
te. Esa muerte ha realizado desde esta ladera del mundo y ante 
Dios la libertad humana en la perfección y proexistencia máxi- 
ma pensables. En ese sentido significa la santificación, perdón y 
salvación de los hombres. La historia está consumada desde 
abajo, desde el hombre. Pero ese acto así ascendente, ¿ha llega- 
do a su meta? ¿Lo ha acogido Dios? ¿Ha respondido a él con un 
amor equivalente y un acto de poder proporcional? La resurrec- 
ción afirma que la respuesta de Dios ha sido equivalente a la 
ofrenda y súplica del Hijo. Ella, en cuanto aceptación del «sacri- 
ficio», ha revelado su eficacia; la glorificación de Dios y la pro- 
moción suprema del hombre, en la ejercitación de su finitud y 
libertad entregadas a su origen, han coincidido. Ésta es la meta 
de la historia. Por eso cristología y escatología coinciden (Heb 
TL, 


—La encarnación, en cuanto unión personal de Dios 
y el hombre, fundamento de la escatología 


Jesús es el doxortoc, porque en él, por la encarnación, se ha 
unido lo primero con lo último y lo último con lo primero por 
la resurrección. Todo lo que queda por delante en la conclusión 
del tiempo y en la irrupción de la eternidad y la eternidad mis- 
ma no son sino explicitaciones de esta existencia de Jesús, en 
cuanto realización consumada de la unión Dios-hombre y con- 


62 La carta a los Hebreos ve la obra de Jesús como tedeíwoic, perfeccionamiento 
de todo lo anterior: de la ley, del sacerdocio y del culto. Sólo una libertad como la 
de Jesús, plenificada por el Espíritu, podía dar a la ley su última meta. Sólo ella es la 
dey perfecta de la libertad» (Sant 1,25). «Ni Moisés ni Aarón tenían la gracia de la 
deleíósis, reservada a Cristo (12,2), por ello también se puede dar aquí a selesósis un 
matiz escatológico: el sacerdocio levítico no podía llevar a los creyentes hasta el 
*édos, fin, el descanso celeste (11; 12,23). El en verdad permitía acercarse, pero no 
Sta nada más que una etapa. Era necesario que otra institución permitiese acercar- 
Se al término y a la consumación. Finalmente teheíiworg puede tener la misma acep- 
“ión que Lc 1,34 (cf. Jdt 10,9): cumplimiento de las promesas divinas. El sacerdo- 
SO Primero, por no ser la “realización” integral del plan divino de salvación del 
Mundo, debía ceder su lugar a una economía mejor. Dios había decidido que ser 

Tecto (réhers) no se podía llegar a ser nada más que en év Xpioró» (C. Spica, 

Pitre aux Hébrenox, 1 [París 1953] 1885). 
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sumadora de Dios y de los hombres. El tiempo tiene la noye. 
dad necesaria para que la libertad, con ignorancia y tiento, Vaya 
llegando a sí misma desde ese encuentro con el mundo y retor. 
no a sí, conozca a Cristo y responda a Dios. Los caminos que. 
dan todos abiertos y los hombre libres en su capacidad de 
corresponder a Dios como Dios o de erguirse a sí mismos en 
soberanos, pero la meta está decidida. El mundo no está abierto 
en igualdad de posibilidades para el mal lo mismo que para el 
bien. En Cristo, Dios ha inclinado el mundo al bien y la gracia 
prevalece sobre el pecado. Sin embargo, al resplandecer más la 
luz, más intensas se vuelven las tinieblas, y al afirmarse más la 
Verdad, más rechazo provoca. Por eso los anticristos tienen la 
medida del Cristo al que se oponen 7%. La negación de un dios 
cualquiera, de un principio metafísico, de un ideal moral o de 
un proyecto histórico son proporcionales a la capacidad de ape- 
lación personal y de conmoción de entrañas que provocan, 
Ahora bien, como no son de naturaleza personal, son siempre 
percibidos como inferiores al hombre, cuando no mero pro- 
ducto del hombre. No han muerto por nosotros y no reclaman 
que nosotros muramos por ellos. La persona de Cristo, en cambio, 
como voz del Dios humilde y crucificado, provoca un amor único pero a la 
vez un odio único. El hombre pecador no puede resistirlo, ya que le revela a 
la vez su vocación divina y su situación pecadora. Es el odio subsi- 
guiente al amor reconocido y no correspondido. Que Jesús haya 
sido escarnecido, crucificado y despreciado, es la humillación 
personal y existencial necesaria para que su exigencia absoluta 
fuera entonces y siga siendo percibida hoy no como expresión 
de poder o imposición, sino como humilde invitación a la ver- 
dad y al amor. 


70 Anticristo es aquel que niega a Cristo. Su personalización surge y existe Ya 
por contraste con la figura, la doctrina y la persona de Cristo. Por ello, si bien 
término literalmente sólo aparece en las cartas de San Juan (1 Jn 2,18-22; 4,3; 2 Jn 
7,7), la idea de fondo está en otros muchos textos. 2 Tes 2,3 lo describe así: «[...] 
hombre de la iniquidad, el hijo de la perdición, que se opone y se alza contra todo 
lo que se dice Dios o es adorado, hasta sentarse en el templo de Dios y proclamar 
se Dios a sí mismo». Cf. Ap 13,1-9.11-19; 11,7; 12; 20,2. El anticristo es cotempo” 
ral con Cristo, su manifestación es paralela y la oposición a él será máxima al ñ 
porque entonces será la manifestación definitiva de la gracia, poder y victoria d£ 
Cristo. 
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El amor y la verdad son siempre humildes; la verdad y el amor absolu- 
sos son siempre absolutamente humildes. En este sentido repetía Pas- 
cal: «Un Dios humillado hasta la cruz». «Era necesario que Cris- 
to sufriera. Un Dios humillado» (Pen., 679, 683). El Inocente 
absoluto, que se hace Palabra y servicio sin exigir nada, se con- 
vierte en revelación de la santidad de Dios y del pecado del 
hombre. Así se explica que ante el Crucificado, que no abrió la 
boca en todo su proceso y que entregó su vida al Padre perdo- 
nando a los hombres, éstos hayan encontrado la revelación 
suprema de la santidad y del amor de Dios y la revelación 
suprema del hombre como pecador, pese a todo, amado; que, 
por ello, hayan percibido el perdón no como lo que humilla, 
sino como el resultado de un amor previo que dignifica infinita- 
mente. El Inocente absoluto es la revelación y el perdón del Absoluto. El 
silencio de Jesús, Verdad humillada y condenada, es la Palabra supre- 
ma?!. Sa aparente locura resultó ser la suprema sensatez, y 
muchos llamados o considerados «locos por Cristo» la han revi- 
vido en la historia del cristianismo 72. Así aparece también el 
carácter escatológico de Jesús en el orden existencial y moral. 
También en este orden, porque fue tenido por el último de este 
mundo, se manifestó como el Primero y el Último para este 
mundo. 


Hay una línea en el evangelio que apenas ha sido desarrolla- 
da en la historia de Occidente: la revelación de Dios en la para- 
doja, pobreza, locura, inocencia, utopía, en lo que quiebra la 
pasión obsesiva de este mundo por afirmarse en la razón, pla- 
cer, poder y poseer absolutos. Más que los filósofos y teólogos, 
han sido sensibles a ella los escritores desde Cervantes a Dosto- 


11 «El silencio de Jesús, que casi siempre se describe con la negación de detoxpí- 
voor (Mc 14,61; 15,5 y paral.; Mt 27,12-14; Lc 23,9) y de dxóxpios (Jn 19,9), le 
hace aparecer como el Justo sufriente (cf. Is 53,7; Sal 37,14-16: 38, 9 LXX)». Y. 
Rabi, «oworáo, callar, enmudecen», en DENTII, 1415. «Nuestro Señor y Salvador 
Jesucristo calló cuando se le levantaban falsos testimonios y nada respondió cuan- 
do era acusado, pues estaba persuadido de que su vida entera y cuanto hiciera 
entre los judíos eran más fuertes que toda palabra para refutar el falso testimonio, 
Más eficaz que todo discurso para defenderse de las acusaciones» (ORÍGENES, Com- 
tra Celso, prol. 1. [BAC, 1967] 35). Cf. Ch. Duquoc, «Le silence de Jésus et le secret 
Messianique»: 1YS 727 (1998) 211-218. 

2 ¿Quelle part a-t-il donc á cet éclat? Jamais homme n'a eu tant d'éclat, jamais 

Omme n'a eu plus d'ignominie. Tout cet éclat ra servi qu'a nous, pour nous le 
Tendre reconnalssable; et il n'en a rien eu pour lui» (Pen., 792). 
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yevski, los pintores desde Griúnewald a Rouault, los novelistas 
desde Bloy a Bernanos, hasta incluso el cine (La Strada, Cel qui 
doit mourir, Andrei Roublés, Los Clowns, las obras de Bernanos lle 
vadas a la pantalla: El cura rural, Mouchette, Bajo el sol de Satán), la 
tradición rusa de los «locos por Cristo», la afirmación de Lutero 
sobre cómo Dios se revela «bajo la especie contraria» a lo que 
este mundo espera, la vida de los jesuitas franceses Surin, Lalle- 
ment, J. P. de Caussade, la afirmación que va desde San Ignacio 
de Antioquía al Venerable Palafox, para quienes el Poder supre- 
mo está abatido en el polvo y el supremo Amor está crucifica- 
do. Todos ellos son exponentes de esa «locura» y «sabiduría, 
propias del cristianismo, que explicitó San Pablo en 1 Cor 17, 


4. Cristo y su función consumadora del hombre 
y de la historia 


El NT ve la persona y la obra de Jesús a partir de la resu- 
rrección y desde ella comprende tanto su dimensión escatológi- 
ca como su universalidad salvífica. El credo las expresa por 
medio de una serie de artículos añadidos a la muerte y a la re- 
surrección, que pueden parecernos acontecimientos seguidos 
como nuevos tramos históricos, cuando en realidad son explict- 
taciones y consecuencias de la eficacia y universalidad de la sal- 
vación que Cristo ha logrado para los hombres, Que Jesús haya 
sido constituido Mesías y Señor por la resurrección, supone que 
el misterio entero de Dios inhabita humanidad y que desde ella 
irradia en el mundo, proyectándolo a Dios y atrayendo todo 
hacia ella. De esta forma ella es la salvación, es decir, realiza el 
mesianismo. Que Jesús ha sido constituido Señor a la vez E 
Mesías, significa que el poder y la soberanía de Dios le han sido 
comunicados. Ahora la majestad divina se nos acerca en su 
humanidad y la autoridad divina se nos comunica en la relación 
con él, mediante sus apóstoles, su Espíritu, su evangelio y $ 
comunidad. 


CNE 30 > ís 1971); Pp EvDo- 
73 C£.M. J. 15 GUnLoU, Celvi qui vient dl'ailleurs. LInnocent (París 19 a 
KIMOY, ao -fon de Dieu (París 1973); J. Sawaro, Dien a la folie. Histoire de E e 
pour le Christ (París 1983); T. Spworix - E VANDENBROUCKE, «Fous pour le 
en DSp V, 752-761 («En Orient»); 761-770 («En Occidenb». 
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a) La resurrección y la universalidad salvífica 
de Cristo 


El NT explicita la universidad salvífica de Jesús, implicada 
en su resurrección, con distintas categorías: consuma la histo- 
ria acercándola a su meta (universalidad teleológica), revela al 
hombre la fuente de su existencia, la raíz de su amor y las posi- 
bilidades de su consumación (universalidad antropológica), extien- 
de su poder por todos los ámbitos de la realidad, tanto tempo- 
ral (universalidad cronológica) como local (universalidad topográfica), 
de forma que no queda nada en la realidad que no haya sido 
afectado y trasmutado por la soberanía de Cristo. Cristo es 
una plenitud que viene de más allá y avanza más allá de él. Ple- 
nitud plenificada por Dios, quien es el pléróma originario y ple- 
nitud plenificadora de la Iglesia, que es la plenitud participada. 
La carta a los Efesios ve a Cristo inhabitado por la divinidad 
que conforma su corporeidad, a la vez que ve a la Iglesia pro- 
longando esa divina plenitud en el mundo. Dios llena todos 
los ámbitos del ser de Cristo, constituyéndolo su Hijo; y éste 
llena todos los ámbitos de la Iglesia, constituyéndola su cuer- 
po. «Dios ha puesto todas las cosas bajo sus pies y le dio por 
cabeza sobre todas las cosas a la Iglesia, que es su cuerpo, la 
plenitud del que a su vez está plenificado por Dios en todo 
orden» (Ef 1,23; Col 1,19; 2,9). 

Esta experiencia de la resurrección como constitución de 
Jesús en Mesías (salvación universal) y en Kyrios (soberanía y 
poder universales) es la matriz de la cristología. Al afirmar abso- 
lutamente a Jesús, su persona y su destino, Dios le revela como 
el Hijo eterno, y al mostrarle como el heredero universal revela 
que él estaba en el origen de la realidad, como su forma, funda- 
mento y futuro. Desde la escatología se hace un salto a la protolo- 
gía: Cristo sólo puede consumar la realidad si es él mismo quien 
la ha fundado, ya que sólo reforma quien previamente ha for- 
mado y sólo lleva algo a su término quien lo ha puesto en la 
existencia. Cristo aparece así en el comienzo del mundo, como 
Su creador en cuanto imagen conforme a la cual todo ha sido 
hecho y, por tanto, a la que tenemos que conformarnos. Su apa- 
tición histórica y su realización personal en el mundo dan la 
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forma concreta y anticipan la perfección consumada: a Cuya 
imitación y participación estamos llamados %. | 

La afirmación de que Cristo encarnado ha sido pre-conoci- 
do y predestinado antes de la constitución del mundo indica la 
continuidad del plan de Dios, que no es el resultado de la 
acción humana, sino de la previsión y predilección divinas (1 Pe 
1,19-20; cf. Jn 17,24; Ef 1,4). El que haya intervenido el pecado 
en la historia supondrá que ese Cordero sea visto «como dego- 
llado» (Ap 5,6.12; 13,8; cf. 559), pero su entrega al mundo como 
Don del Padre es anterior y superior a lo que la acción salvífica 
en su forma redentora implica (Jn 3,16) ”. Dios conecta el orj- 
gen con el fin de la historia en su Hijo, en quien ve surgir todo 
como expresión de su eterna realidad paterna, y en quien ve 
consumarse todo, tras haber existido en forma de siervo. El es 
así paradigma de nuestra existencia y pionero hacia la ea o 
nitiva asignada al hombre: el corazón del Padre (Rom 8,29; 1 
Cor 8,6; Heb 12,2; 10,10; Jn 17,3-26). 

El NT expresa la universalidad salvífica de Cristo con cate- 
gorías locales, refiriéndole al arriba (ascensión) y al abajo (des- 
censo a los infiernos); con categorías temporales, refiriéndole a 
lo que está por detrás de nosotros en el origen (preexistencia de 
Cristo y acción creadora) y a lo que está por delante de ona 
en el futuro (venida como juez para juzgar y consumar el mun- 
do en la nueva creación). Estos cuatro artículos del credo abar- 
can toda la obra de Cristo, expresando así su condición Eo 
tológica en relación con los hombres. Es el a E 
tiempo, del hombre y del mundo, en la medida en E O 
cabo el plan de Dios: conducir todos los hombres al Padre, 


1 um 

74 «Quid est autem animus tuus? Attende, ne forte contemnens aan? 

et putans nescio quid esse vile et abjectum, viliora quaeras quibus E En e 

i i i, mens hominis capit eam. Ac , 

mus tuus. Ín animo tuo est imago Dei, Po 

inclinando se ad peccatum decoloravit eam. [pse ad eam veni reformator, a ia 

ante formator; quia per Verbum fecta sunt omnia et per A erbum impressa A o 

it d i stolo: Reformamini in nov! 

Venit ipsum Verbum, ut audiremus ab apo : 

dee (Ren 12,2)» (S. Acusrin, Enarr. in Ps. 32, 11,16 [BAC eS ee nd 

75 C£. Ef 1,4 (el fin de la creación es la constitución en hijos y a as 

en el amor y santidad de Dios); Ef 1,7 (la redención y la Pan oe p e 
es fruto de la gracia que hizo sobreabundar en nosotros en toda sabiduria ) 


dencia). 
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constituirlos por injerto en su propia filiación en hijos del Altí- 
simo y en cuanto tales dioses (Jn 15,1-8; 10,33-39; cf. Sal 82,6). 


ASCENSIÓN 
(1da al Padre) 
[protología] Jesús [escatotogíal 
PREEXISTENCIA 


VENIDA COMO JUEZ 


(Acción creadora) (Acción consumadora) 


4— Pascua —>+<W 


Cristo 
VERDAD DEL SER VERDAD DE LA 


HISTORIA 


DESCENSO AL 
INFRAMUNDO 
(Bajada a los muertos) 


b) Función de Cristo en la eternidad 


¿Cuál es la función de Cristo en la eternidad? ¿Es él mera 
función de la historia de la salvación, que surge con ella y con 
ella se acaba, de forma que, una vez concluida, él desaparece y 
quedamos los hombres solos, cara a cara con Dios? 


— De la creación a la consumación 


Antes de contestar directamente a estas preguntas es nece- 
saria una reflexión previa sobre la relación de Dios con las crea- 
turas que ha creado. Toda afirmación sobre el fin debe comen- 
zar con una reflexión sobre el principio, ya que principio y fin, 
lo mismo que subir y bajar, son movimientos que se incluyen, 
se interaccionan y se otorgan inteligibilidad recíproca. La encar- 
nación del Hijo es la consumación de una historia de amor que Dios inició 
con los hombres en la creación. Ésta tiene sus capítulos sucesivos en 
la conformación con él como sus imágenes, en la responsabili- 
zación con el universo, en la elección de un pueblo, en la alian- 
za, en la encarnación, en la resurrección, en el envío del Espíri- 
tu Santo, en la compañía perenne del Resucitado a su Iglesia 
hasta el final de los tiempos. Es radical y fundamentalmente 
Una historia de amor, que él despliega en fases sucesivas como 
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historta de revelación y donación de sí mismo, de redención del 
pecado del hombre, de conducción de la historia hacia la Meta 
de salvación final 76, y 


La creación es emisión para la vida desde un amor creador 
para un amor concreador. La creación presupone una existencia 
personal, que desde su plenitud se da en generosidad y gratuj. 
dad absoluta. El cristianismo ha afirmado la comprensión trinj- 
taria de Dios y desde ella ha comprendido la creación como un 
acto de reflexión personal y no de azar natural, como una decj. 
sión de amor y no de necesidad; el Padre ha creado en su Verbo 
y en el Espíritu, en /ógos y en amor 77. La plenitud personal, inté- 
rrelacional e intercomunicativa de Dios en sí mismo está asegu- 
rada con anterioridad a la creación y a la historia. Dios es vida 
en plenitud personal; no necesita de nada y nada de lo que le 
adviene desde las creaturas le es necesario para su divina pleni- 
tud, aun cuando el desamor del hombre, su compañero de 
alianza, le entristezca mientras que su respuesta laudativa y 
agradecida acrecienta su gozo de Creador, padre y amigo del 
hombre. En este sentido la creación es un acto de vital gratui- 
dad y de mortal seriedad. Lo creado es un absoluto en su relati- 
vidad y un destino eterno en medio de su temporalidad consti- 
tutiva. El libro de la Sabiduría lo ha afirmado con nítida 
claridad: en el origen de la creación está el amor y Dios no 
hubiera creado nada sí no lo hubiera amado (Sab 11,24-26; 
2,23). Ahora bien, el amor toma absolutamente en serio la reali- 
dad y la persona amada. Las emite para sí mismas, las afirma a sí 
mismas y no las destruye. El amor es eternidad y la eternidad es 


76 La teología inglesa ha expresado esta amorosa apertura creadora y redentora 


de Dios uniendo tres categorías: «the transcendent immanence or immanent trans- 
cendence of God expresses itself as God's love for his creatures. This love is 
self-gift, self-limitation, self-realization: all three, in a dialectical process» (G. Waln- 
RIGHT, Doxology..., o.c., 351). Y en consecuencia se ven la creación, encarnación y 
crucifixión como formas sucesivas de autodomación de Dios en kémosis. Cf. ). 
MACQuARRik, Principles of. Christian Tbeology, O.C., 277, 356. 

77 «Deus Pater operatus est creaturam per suum Verbum, quod est Filius et per 
suum Ámorem, quí est Spiritus Sanctus. Et secundum hoc processiones persona- 
fura sunt rationes productionis creaturarum, inquantum includunt essentialia attri- 
buta, quae sunt scientia et voluntas» (STA 1 q.45 a.6 in contra). «Processiones divina- 
rum personarum sunt causa creationis rerum» (ibíd., ad 1). C£ G. Emury, La Trinilé 
eréatrice, Trinité et création dans les Commentaires aux Sentences de Thomas dAquín et de ses 
prédécesseurs Albert le Grand et Bonaventure (París 1995); ÍD.: RSPHT» 79 (1995) 371-398. 
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amor. La idea de una aniquilación de los hombres y del propio 
mundo, está en contradicción con la entera revelación bíblica 
(Sab 11,24-26; 1 Jn 4,16; Ja 3,16) "8. Hay un proceso de salida 
de las creaturas procediendo de Dios y de retorno volviendo a 
Dios (exitus-reditns); pero no es una vuelta a la nada, al silencio o 
a la inconsciencia originarios; no es tampoco un eterno retorno 
de lo mismo a lo mismo, sino realidades y libertades únicas lla- 
madas a consumarse participando en la vida inagotable de Dios. 


La consumación es, por consiguiente, la creación que por la 
redención y resurrección de Cristo ha llegado a su término, una 
historia que ha encontrado su meta, una libertad que se ha acer- 
cado en inmediatez a su origen, un hombre que se ha reconoci- 
do en Dios y un Dios que se ha reconocido en hombre. Esto 
tendrá lugar cuando todas las creaturas hayan sido liberadas de 
la servidumbre de la corrupción, participando en la gloriosa 
libertad de los hijos de Dios, y éstos hayan sido conformados 
con el Hijo, quien así se presentará ante Dios, unido a toda la 
humanidad constituida en su cuerpo, cuerpo de Dios encatna- 
do. El proyecto de Dios no tiene una primera parte que sería un 
acercamiento a la finitud, tiempo y cosmos, para luego en un 
segundo momento distanciarse de ellos, negarlos y anegarlos en 
la nada, como formas inadecuadas para expresarse y autocomu- 
nicarse eternamente. El acercamiento progresivo de Dios al 
mundo, como materia, carne y tiempo, ha tenido su punto cum- 
bre en la encarnación del Hijo y en la comunicación del Santo 
Espíritu. La encarnación se consuma por parte de Dios en la 
resurrección y por parte del hombre cuando la humanidad 
entera llegue a ser cuerpo del Hijo, lugar temporal donde el Ver- 
bo eterno exprese su propia realidad filial, y en la que se den y 
expresen con él el Padre y el Espíritu Santo ”. La historia cum- 


78 Dios otorga valor y dignidad absoluta al hombre, su compañero de altanza y 
de destino: pensar que él quisiera destruirlo equivaldría a negar la última validez de 
la revelación y de la creación. De Génesis a Apocalipsis, la Biblia narra una historia 
dramática. Donde hay libertad viva y activa, hay siempre drama porque el amor es 
necesario, pero no evidente. Sin embargo, esa historia nunca es trágica: hay paso 
por la muerte, mas la muerte no es la última palabra. Sab 11,27 define a Dios 
como: «amigo de la vida», «amigo de los hombres», «Señor de la vida», «Soberano 
sobre la muerte». 

79 Balthasar concluye así su esbozo de escatología: «Una vez más se confirma 
que en el cristianismo —y únicamente en él—, sobre el fundamento de la resu- 
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ple su destino cuando se puede decir: «Templum hominis fi 
Deus, templum Dei fit homo» *. 

Negativamente podemos decir que el retorno a Dios no sip. 
nifica descreación, desfiguración, anéamtissement, retorno al silen. 
cio primordial, pérdida en el abismo de lo originario. Es la consu. 
mación de la nueva creación, que ha comenzado en Cristo: su 
resurrección continúa la existencia anterior aun cuando sea inco- 
mensurable con ella $!. Frente al platonismo, plotinismo, budis- 
mo y gnosticismo, la fe cristiana no afirma ni propone un retor. 
no más atrás de la materia, de la historia, de la conciencia, como 
si en el fondo la finitud fuera una caída y degradación de algo 
originario resultado de una culpa divina o angélica anterior al 
mundo, o como si el hombre fuera una creatura de segundo 
reemplazo, creada para sustituir a los ángeles caídos 2, Los dos 


rrección corporal de Cristo, existe una correspondencia entre creación y reden- 
ción, entre tierra y cielo, entre mundo humano y mundo divino, entre antiguo y 
nuevo eón, porque de antemano las obras de Dios trino son planeadas y realizadas 
según su propia vitalidad trinitaria, propia e indivisible, a la vez que según su divi- 
no amo» H. U. von BaLrHasar, «Eschatologie im Umriss», a.c., 454-455, 

80 S, Preoro DamiANo, Ep. IL, 5: PL 144,265. Cf. Y. M. Concar, Le Moystére du 
temple ou P'économie de la présence de Dieu á sa créature du Genése a l' Apocalypse (Paris 
1963) 269. 

81 «Porque así como los cielos nuevos y la tierra nueva que yo hago, permane- 
cen en mi presencia, oráculo de Yahvé, así permanecerá vuestra raza y vuestro 
nombre» (Is 66,22). C£. ls 43,19; Ap 21,5; 2 Cor 5,17 («Vive alguien en Cristo, 
entonces es una nueva creatura; lo antiguo ha pasado y he aquí: Han surgido cosas 
nuevas»); Gál 6,15; 2 Cor 5,17; LG 7. Cf. H. U. von BArTHasar, «Eschatologie im 
Unmriss», a.c., 444-452; J. Aur, Siebe ich mache alles nen (Ratisbona 1984); B. Ray, 
Créés dans le Christ Jésus. La création nomvelle selon saint Paul (París 1996). 

82 En los albores del siglo x11 un mismo autor se plantea dos cuestiones parale- 
las: una cristológica (el porqué de la encarnación: Cur Dens homot) y otra antropoló- 
gica (el porqué de la creación del hombre: Car homo?). La cuestión de fondo enton- 
ces era la siguiente: El hombre ¿ha sido creado por sí mismo en una primera 
intención de Dios o es el sustituto del ángel caído? La respuesta era que el hombre 
sucede al ángel en la plaza dejada vacía por aquél tras su caída. De aquí la antigue- 
dad cristiana dedujo que el hombre debía vivir como el ángel, que su lugar ona. 
rio y por tanto de obligado retorno era el «paraíso». La vida monástica ES do 
prendida desde esa concepción protológica y escatológica. ¿Un resto no dige su 
de platonismo o un vislumbre de la vida futura? (Mc 12,25). «Deum constat p di 
posuisse, ut de humana natura quam fecit sine peccato, numerum o FS 
ceciderant restituereb» (S. AnsiMO, Car Deus bono 1, 16, en Obras completas, 1 E il 
1953] 786). Cf. M. D. CHENU, «Cur homo? Le sous-sol d'une O e 
Théologie au douziéme siécle (París 1976) 52-61. «Pour toute Pantiquité. chré a 
P'homme est essentiellement, en vertu méme du dessin le plus primitif de A SE 
tion, un ange de remplacement. L'appeler á la vie angélique, ce West done pas ele la 
Pappeler á une mutilation; c'est au contraire lui rappeler sa vocation Integif> 


a j 


C.16. La eficacia escatológica de la persona y obra de Cristo 891 


¡lares del cristianismo son dos prólogos: el del Génesis, que des- 
cribe la creación de Dios, y el del evangelio de San Juan, que des- 
cribe la encarnación del Verbo. En esa aventura misteriosa que 
Dios corrió creando ángeles y hombres libres está incluido el 
jiesgo de una negación y de un rechazo. Tal rechazo no le ha 
cogido a Dios por sorpresa y menos todavía le ha llevado a 
desear O programar otro mundo sin materia y sin libertad, por- 
que habrían sido las causantes del rechazo y del pecado. El aden- 
tramiento de Dios en la creación se reafirma con la encarnación, 
que es el sello definitivo de Dios al hombre que había creado, al 
de carne y tiempo; más aún, le había creado tal para poder ser él 
mismo tal hombre $. La forma dolorosa y redentora que toma el 
acercamiento encarnativo de Dios al mundo es resultado del 
pecado del hombre. La respuesta de Dios no es la anulación de la 
creación, ni el desistimiento de su proyecto originario de divini- 
zar al hombre. Dios prosigue su propósito en aceptación de la 
libertad ajena y en afirmación de su libertad propia. El don del 
Hijo y el envío del Espíritu son irrevocables; son las arras de la 
integración del hombre a la autorrealización trinitaria de Dios. 


— El encuentro con Cristo en sus tres formas pensables: 


— La vida aún no conformada del todo por la gracia (purgatorio) 
— El rechazo libre del amor de Dios (infierno) 
— La identificación plena con el destino de Cristo (vida eterna) 


La consumación es, después de la creación y la encarna- 
ción-resurrección, la tercera parte de esa historia dramática de 
amor entre Dios y el hombre. Ella es la consumación de lo ini- 
ciado en la creación y encarnación. La parusía de Cristo realiza 
el fin de la historia y el comienzo de la vida eterna. En el 
encuentro con él se constituyen el purgatorio, la vida eterna y la 
pérdida del destino final, como resultado de haber perdido el 
tino en la vida. Purgatorio, infierno y gloria son las tres formas 


' Seule qui lui permette de S'achever entiérement» (L. Bouver, Le sens de la vie monas- 

: que [Turnhout-París 1950] 49). C£. G. M. CoLombás, Paraíso y vida angelica. Sentido 

' tscatológico de la vocación cristiana (Montserrat 1958). 

: $ «Desde Abraham, Moisés y los profetas, Dios se encuentra impulsado en un 

* nico movimiento unitario para ser hombre (in einem einzigartigen einbeitlichen Auf. 

rucl qum Menschen) que se consuma en la encarnación de su Palabra» (H. U. von 
ALTHASAR, «Eschatologie im Umriss», a.c., 417). 
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de encuentro con Cristo al final, expresivas de lo que la Propi 
realidad personal había sido respecto de él %, El Ap ha de le 
ese encuentro con los ojos de Cristo como llamas y con sus e 
como fuego, como torrentes de agua, como espadas que don Sl 
y disciernen. En ese encuentro se decide el destino final: ej Pe 
go alumbra, quema, purifica y madura a quienes, habiendo me 
do fundamentalmente adheridos a él, sin embargo no habían 
conformado plenamente su entero ser desde el amor y la da 
(purgatorio). El fuego y la espada disciernen a quienes están en 
contradicción con Cristo por haber rechazado su oferta, nega- 
do la adhesión, elegido los propios caminos (infierno), a la vez 
que confortan a quienes le han seguido en fidelidad, han vivido 
del poder de su sangre, se han mantenido como fieles testigos y 
mártires de su verdad en la tribulación (vida eterna) 5, 


«Me volví para hablar al que hablaba conmigo y, vuelto, vi a uno 
semejante a un hijo de hombre vestido con una túnica talar [...] Sus 
ojos como llamas de fuego, sus pies semejantes al azófar, como azó- 
far incandescente en el horno y su voz como la voz de muchas 
aguas. Tenía en su diestra siete estrellas y de'su boca salía una espada 
aguda de dos filos y su aspecto era como el sol cuando resplandece 
en toda su fuerza. Así que le vi caí a sus pies como muerto; pero él 
puso su diestra sobre mí diciendo: “No temas, yo soy el primero y el 
último, el viviente, que fue muerto y ahora vivo por los siglos y ten- 
go las llaves de la muerte y del infierno”» (Ap 1,13-18) $, 


El Ap prolonga los anuncios proféticos de salvación, afirma 
la permanencia de los cielos nuevos y la tierra nueva que Dios 
ha creado, al conformarnos a la gloria de Cristo. Hay una trans- 
formación del mundo, no una conflagración o éxrópoois (la 
destrucción del mundo por el fuego, según los estoicos) de la 


$4 «En la Biblia, tanto en el AT como en el Nuevo, hay sólo un juicio, al igual 
que hay sólo un día de Yahvé o de Cristo [...] Esto significa que en la totalidad de la 
Biblia, que conoce sólo un juicio único, el juicio universal (“todos los pueblos 
serán congregados ante él” [Mt 25,32]), será a la vez un juicio absolutamente pet- 
sonal y particular [...] Como resultado más importante de los datos bíblicos hay 
que constatar que un juicio sobre todos y cada uno puede tener lugar sólo “al 
final” [...] Los grandes padres griegos gustan de describir el juicio final como 
estrictamente personal [...] más que Cristo son nuestras obras las que nos condenan» (Teo- 
dramática N, 339-344). 

85 Cf E. PEreRsoN, «Testigos de la verdad. Los mártires y la Iglesia», en Tratados 
teológicos (Madrid 1966) 71-102. 

86 Cf. Teodramática V, 187-362. 
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materia, COMO si ésta fuera mala, opuesta o incapaz de Dios, 
todo lo contrario, ella por la encarnación ha sido sanada, per- 
feccionada e integrada en el cuerpo del Hijo y en él permanece 
ya para toda la eternidad en Dios %. Hay una correspondencia 
entre creación y redención, entre cielo y tierra, entre el mundo 
que el hombre ha creado y el mundo que Dios hace bajar de 
arriba. Los muros de la ciudad nueva se construyen sobre los 
fundamentos de la ciudad vieja. Las murallas y sus puettas 
corresponden tanto a las doce tribus de Israel como a los doce 
apóstoles de la Iglesia. A ella son llevados los tesoros de los 
reyes, cual expresión de cómo la cultura e historia creadas por el 
hombre son integradas en la ciudad definitiva. El cordero presi- 
de en el mismo trono que Dios. En el final se da también la 
correspondencia dinámica y la misma correlación salvífica entre 
el Padre y el Hijo. Cristo no es una alternativa a Dios, ni la 
redención es una alternativa a la creación. La cristología del NT 
no es ni atea ni antiteológica como propone Bloch *, Cristo es 
siempre el Hijo, y no hay Hijo sin Padre. A su vez, la categotía 
de «fraternidad» es subsiguiente a la de «filiación», y cuando ésta 
pierde su último fundamento (el único Padre, Creador y Señor), 
aquélla corre el peligro de desvanecerse. 


«Pero templo no vi en la ciudad, pues el Señor Dios todopode- 
roso con el Cordero era su /emplo. La ciudad no había menester de 
sol ni de luna que la iluminasen, porque la gloria de Dios la ilumi- 
naba y su lumbre era el Cordero» (Ap 21,22-23). 


Por consiguiente, las únicas salidas posibles para el hombre 
en la venida final de Cristo son: el encuentro recognoscente con 
él (vida eterna); el encuentro recognoscente de quien todavía no 


87 «El mundo puede estar en un estado de separación de Dios, pero en cuanto 
tal no es caída respecto de Dios. El mundo, para volverse a Dios no necesita ser 
“superado” (amfeboben) [...] La frase “lo que seremos” orienta hacia una trasforma- 
ción que nos hará participar en la infinitud de Dios sin la eliminación de la creatu- 
tidad y de sus límites» (H. U. von Barrhasar, «Eschatologie im Umriss», a.c., 417, 
425). C£. Rom 8,10. a 

88 E. Boch, El ateísmo en el cristianismo. La religión del Exodo y del Reino (Madrid 
1983). Cf. ]. L. Ruiz Dx La Peña, «Ernst Bloch: un modelo de cristología antiteísta»: Com 
RCI4 (1979) 66-77; M. Eckurt, Transzendieren und inmanente Transzendenz, Witz- 
burg 1981); M. Urnsa Pastor, Ernst Bloch. ¿Un futuro sin Dios? (Madrid 1985), 
J. Morrmann, Ernst Blocbs Christologie, en EvTh 64 (2004) 5-19, que subraya hasta el 
extremo su posible fecundidad provocativa. 
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ha adecuado su entero ser personal al don y gracia de Dios 
(purgatorio); la lejanía de él con la pérdida de la vida que nos 
ofrece (infierno). ¿Qué contenido concreto otorgan los textos 
del NT a esa radicación definitiva del hombre en Dios, sustra;. 
do definitivamente a la caducidad y a la muerte? Responder a 
esta cuestión compete al tratado de escatología. Sólo enumera. 
mos las tres dimensiones fundamentales. Es vida participada de 
la de Dios y por ello eterna; esto define la forma en que ese final 
repercute sobre el hombre, en cuanto le otorga el futuro mismo 
de Dios. Es visión de Dios, conocimiento e intercambio de con- 
ciencia; el hombre no conquista a Dios como el cazador la pre- 
sa. Dios se da a vet; la visión define esa misma realidad en cuan- 
to es don y autootorgamiento gracioso de Dios, sin poner el 
acento sólo en el aspecto intelectivo, como ha querido cierta 
tradición tomista, ni en el fruitivo, como ha querido cierta tradi- 
ción franciscana. Visión que es audición y tacto, olfato y gusto, porque 
don del amor es oír con la mirada y ver con el oído. Si ya en todo amor 
profundo: «to heat with eyes belongs to love's fine wit» (W. SHa- 
KESPBARE, Soneto XXIII), cuánto más lo será en el amor de Dios. 
El se nos da del todo a todos nuestros sentidos y potencias que 
se acrecen en influencia recíproca, 


Ambos términos (vsio, fruitio) son símbolos para describir el 
encuentro personal y la comunión inmediata de vida entre el 
hombre y Dios. Es ser con Cristo y ser como Cristo. En esto consiste 
la divinización del hombre. Cristo no es un objeto que nos 
retiene en sí ni un mero medio que nos desborda más allá de sí, 
sino un sujeto personal, quien, en la medida en que nos abrimos 
a su propia realidad filial, nos abre a su origen eterno (el Padre) 
y nos comunica su amor constituyente (el Espíritu Santo). Cris- 
to no es la alternativa a Dios; lo mismo que la esencia divina no 
es alternativa al misterio trinitario. Por eso podemos formular el 
contenido de la consumación humana en relación a cada una de 
esas expresiones, sabiendo que no hay una esencia al margen de 
las personas. Vida eterna y visión de Dios aquí implican el 
conocimiento y participación en el misterio trinitario de Dios *. 


$9 El concilio de Florencia (ecuménico XVIID) afirma que las «almas purificadas 
inmediatamente son recibidas en el cielo y ven claramente al mismo Dios trmo y 
uno (et intueri clare ipsum Deusz trinum et unum)» (DS 1306). 
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Para nosotros no hay otro misterio trinitario que el que se refle- 
ja en la vida de Jesús, constituye su ser, se hace patencia intelec- 
tiva y amorosa en su conciencia y se nos entrega al entregárse- 
nos en los signos de su cuerpo-sangre a la vez que en el don de 
su Espíritu. Ahora bien, Cristo es permanente, no es trascendi- 
ble hacia un Dios infinito «en vacío» y Dios existe en referencia 
eterna a su historia y no es trascendible hacia otra ulterior Pleni- 
tud o Abismo. Nada hay más allá de él: querer trascenderle es 
anegarse en la nada o demonizarse en la autodivinización. La 
tentación del hombre, alimentada hoy por paganismos y ciertas 
místicas, O bien es no allegarse a Dios, quedando por debajo de 
él, que es nuestra medida y meta, o bien trascender a Dios para 
llegar a otra realidad todavía superior (¡la deidad!) para en ella 
absolutizar al propio hombre. En ambos casos éste equivoca su 
destino ”, 

Cristo en el NT es «por nosotros» para siempre, está siem- 
pre delante de nosotros, al que nos asimilamos y con el que nos 
consumamos. Alcanzar a Cristo, llegar a Cristo, conformarnos a 
su muerte, participar del poder de su resurrección y estar con el 
Señor son fórmulas que expresan la correspondencia, cuando 
no identidad, entre cristología y escatología realizada. Él es el 
último en nuestra consumación, porque es el primero en nues- 
tra formación, el que en medio de la historia ha desvelado nues- 
tro origen divino y nos ha rehecho de la destrucción por el 
pecado. La escatología es la consumación de «nuestra confor- 
mación con la imagen del Hijo» (Rom 8,29). «Hijos míos, a los 
que en el dolor doy a luz de nuevo hasta que Cristo sea formado en 
vosotros» (Gál 4,19). He aquí algunas de las expresiones del NT 
que ponen a Cristo en nuestro fin o como nuestro fin: 


«Estaremos siempre con el Señor» (1 Tes 4,8). 

«Deseo morir para estar con Cristo» (Flp 1,23). 

«Mas quisiéramos partir del cuerpo y estar presentes al Señot» 
(2 Cor 5,8). 


2 «Bonorum summa, Deus nobis est. Deus est nobis summum bonum. Neque 
infra remanendum nobis est, neque xltra quaerendum: alterum enim periculosur, 
alterum 4 //nm est» (S. Acustín, De moribus Exclesiae catholicae 1,8,13 [BAC IV, 
p-242)). «Summum bonum omnino et quo esse aut cogitari melius nihil possit aut 
intelligendus aut credendus Deus est» (Gbid., 1, 11,24 [p.333). 
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«Esperamos un salvador, el Señor Jesucristo, que reformará el 
cuerpo de nuestra vileza, conformado a su cuerpo glorioso, en vir- 
tud del poder que tiene para someter a sí todas las cosas» (Flp 
3,205). 

«Dios quiso dar a conocer cuál es la riqueza de la gloria de este 
misterio, que es el mismo Cristo en medio de vosotros, la esperan- 
za de la gloria» (Col 2,7). 

«Cuando se manifieste Cristo, nuestra vida, también os manj- 
festaréis gloriosos con El» (Col 3,4). 


Estos textos fijan nuestra relación salvadora con Cristo en el 
final, porque la presuponen ya operativa y definitiva en el presente, 
La muerte, en realidad, no supone una descreación y la resurrec- 
ción de los muertos no es algo superpuesto a la existencia cristiana 
actual, sino que es su desembocadura normal. Quien ha comparti- 
do ya el destino de Cristo en el presente, lo compartirá también en 
el futuro. «(...] Para conocerle a él y el poder de su resurrección y la 
participación en sus padecimientos, conformándome a él en la 
muerte, por si logro alcanzar la resurrección de los muertos» (Flp 
3,105) 1. La participación en el destino de Cristo, iniciada en el 
bautismo, nos asemeja a él sobre todo en la muerte. La vida del 
cristiano es un con-morir, un com-padecer, un com-partir sus tri- 
bulaciones en espera y confianza de poder con-resucitar, con-vivir 
con él y ser con-glorificados por el Padre como él %, El destino del 
cristiano es ser oómuopóeos Tis eixóvos tO% viod aro (Rom 8,29). 
«En el futuro seremos hechos semejantes a la imagen de Cristo 
resucitado en su dóEa, así como ahora estamos ya unidos con la 


91 Cf. V. KorprrsKi, «The Knowledge of Jesus Christ the Lord», en The Know- 
dedge of Christ Jesus..., O.C., 287-342. ; 

92 En la muerte y resurrección de Cristo está «decidido» nuestro destino: «Si 
uno murió por todos, todos han muerto» (2 Cor 5,14). Esa muerte y resurrección 
fundan una posibilidad nueva de existencia: «Murió por todos para que los que 
viven no vivan ya para sí, sino para aquel que por ellos murió y resucitó» (5,15). El 
bautismo es el acontecimiento por el que somos insertados e injertados en ese 
misterio pascual de Jesús (Rom 6,1-11). La vida cristiana es el despliegue de esa 
existencia y pertenencia, conformación y codestinación con Cristo. San Pablo la 
describe con cuatro preposiciones: 1) Ser de Cristo Jesús. 2) Ser para Cristo Jesús O 
para el Señor. 3) Existir en Cristo o en el Señor. 4) Vivir, morir, padecer, resucitar 
con Cristo, o con el Señor, Cristo como Hijo nos abre al Padre y nos da el Espíritu: 
tal es el fundamento de la existencia cristiana o si se quiere de la «mística» de San 
Pablo. Cf. H. SchLir, «Drei zusammenfassenden Formeln», en Grundzúge ds 
paulinischen Theologie, 0.c., 173-177; A. WIKENHAUSER, Die Christusmystik. des Aposte 
Paulus (Friburgo 1956); M. Bourrirr, En Christ (París 1962); J. GNILKA, «En Cristo, 
en el Señor», en Pablo de Tarso. Apóstol y testigo (Barcelona 1998) 246-251. 


C.16. La eficacia escatológica de la persona y obra de Cristo 897 


semejanza de su muerte (cvuuopgicónevor: cf. Flp 3,10)». Puesto 
que el contexto global de Rom 8,13-30 aborda el tema de la gloria 
futura, muchas cosas sugieren que Pablo espera para el futuro lo 
de llegar a ser semejantes a la imagen de Cristo en su $ó£a. En la 
parusía, Cristo transformará el cuerpo terreno de los cristianos 
para que llegue a ser semejante (cÚnuopdoc) a su cuerpo celestial de 
gloria (uetaoznuaríco: v.21)» %. 


— La integración en el proceso de realización trinitaria 
de Dios 


Pero Cristo no es sólo objeto de conocimiento o mediación 
para el conocimiento de Dios. Es Hijo en procedencia del Padre 
y en emisión del Espíritu; por eso la integración a Cristo implica 
nuestra integración con él a la vida trinitaria. La Trinidad es la 
intrahistoria y entraña de Cristo; ahora bien, esto no debe ser 
comprendido en el sentido de que el misterio trinitario sea el 
objeto frente al que estuvo Jesús en su vida —*él era siempre el 
Hijo unido al Padre e inseparable del Espíritu— y frente al que 
estaremos nosotros, el abismo en que nos hundamos, o la reali- 
dad que nos apropiemos, sino que ha de entenderse como el pro- 
ceso personalizador divino en el que nos integramos. Dios no es 
un ser que está, sino una vida que se realiza, una autocomunica- 
ción que eternamente se engendra y constituye. Ser no es estar, 
sino existir, llegar a ser, realizarse, plenificarse, vivir; Cristo nos 
integra al vivir de Dios, a su plenitud y novedad inacabables, a su 
crecimiento eterno. Más allá de la visión está la vida, y como 
meollo de la vida está el dinamismo creador %. San Juan de la 
Cruz se ha atrevido a pensar esta integración del hombre en las 


93 W. POHLMANN, «oúnpopgoc», en DENT Il, 1538. 

94 En el sentido de una visión dinámica, abierta y creciente de Dios, tiene razón 
Hegel y hay que entender la Process Theology (teología procesual) de los teólogos 
anglosajones: A. N. Whitehead, C. Hartshorne, J. B. Cobb, S. M. Ogden, WN. Pit- 
tenger. Sus obras básicas en realidad son cosmologías antes que teologías y, pot 
ello, como ocurre con las de Teilhard de Chardin, difícilmente situables en pers- 
pectiva teológica: Á. N. WHiTEHEAD, Religion in the Making, o.c.; Process and Reality 
(Londres 1929); lo., Adventures of Ideas (Cambridge 1933); C. HARTSHORNE, Mans 
Vision of God and the Logic of Theism (Nueva York 1941); ÍD., The divine Relativity 
(New Haven [con] 1948). Cf. una lectura crítica en 1. TRETHOWAN, Process Theology 
and the christian Tradition (Still Rive, ma 1985). 


g08 PIUL  Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 


procesiones trinitarias, como la forma concreta que nosotros 
tendremos de ser Dios por participación. «El alma se hace dej. 
forme y Dios por participación» %. «Las almas esos mismos bie. 
nes poseen por participación que él por naturaleza» EE 


«Este aspirar del aire es una habilidad que el alma dice que le 
dará Dios allí en la comunicación del Espíritu Santo, el cual a 
manera de aspirar, con aquella su aspiración divina muy subidamente 
levanta el alma y la informa y habilita para que ella aspire en Dios la 
misma aspiración de amor que el Padre aspira en el Hijo y el Hijo en 
el Padre, que es el mismo Espíritu Santo que a ella la aspira en el 
Padre y el Hijo en la dicha trasformación, para unirla consigo, Por- 
que no sería verdadera y total trasformación si no se trasformase el 
alma en las tres personas de la Santísima Trinidad en revelado y 
manifiesto grado» ”. 


De estos textos de San Juan de la Cruz hay que volver a los 
del evangelio de San Juan. Los del santo de Fontiveros no quie- 
ren ser otra cosa que expresión vivida de lo que en los del evan- 
gelista es enunciado y promesa. «Esta es la vida eterna, que te 
conozcan a ti y a tu enviado Jesucristo». «En aquel día conoce- 
réis que yo estoy en mi Padre y vosotros en mí y yo en vosotros, 
El que recibe mis preceptos y los guarda, ése es el que me ama; 
el que me ama a mí será amado de mi Padre y yo le amaré y me 
manifestaré a él [...] mi Padre le amará y vendremos a él y en él 
haremos morada» (Ja 17,3; 14,20-23). 


— De la anticipación del futuro (resurrección de Cristo 
y don del Espíritu) al gozo completo en la fe y esperanza 


Los místicos han sido los mejores intérpretes de la cristolo- 
gía y de la escatología. Nadie ha hablado del encuentro con 
Dios en Cristo como ellos y de la denudación purificadora que 
exige a lo largo de toda la vida hasta configurarnos a su santl- 
dad (purgatorio) *; del gozo de la comunión en el amor perso- 


95 Cántico 39, 4, en Obras completas (Madrid 1988) 746. 

9% Cántico 39, 6, en ibíd., 747. a 

97 Cántico 39, 3, en ibíd., 745. Cf. H. U. vON BarTHasar, «En la vida trinitaria», 
en Teodramática V, 413-472. ] y, 

98 «Alors Dieu jetera le feu dans nos os et nous serons éclairés para sa Jumiere, 
purifiés par son ardeun (]. J. Surix, Correspondance [París 1966] 1483). Este texto 
puede describir tanto la purificación presente como la futura (purgatorio). 
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nal (vida eterna), de la angustia de perder a Dios y de la infinita 
soledad de la existencia sin él (infierno). Ellos no han hecho 
otra cosa que vivir y expresar desde su experiencia personal lo 
que significa que la Vida se haya manifestado. Los grandes san- 
tos han comparado las purificaciones y noches del alma a la 
situación de las almas en el purgatorio, y han escrito tratados en 
los que mos hacen pensar en la continuidad entre unas y otras 
pruebas. La ruptura con lo viejo y el encuentro con lo nuevo se 
da ya aquí en el encuentro con Cristo por la participación en su 
pascua (pasión-glorificación). La purificación y unión no sabe- 
mos cuándo acaban. Por eso se ha podido decir que místicos 
son quienes viven en purgatorio y que en el purgatorio todos 
seremos místicos. Han subrayado esta conexión entre pruebas 
actuales y el purgatorio futuro: Santa Catalina de Génova, Santa 
Teresa, San Juan de la Cruz, Santa Verónica Giuliani, Santa 
Teresa de Lisieux, etc. Con sus experiencias y exposiciones han 
purificado la imagen vulgar y popular del purgatorio. Éste debe 
ser comprendido también como escuela del deseo, tiempo de la 
alabanza divina y espera de la consumación humana ”. 


La revelación encarnativa en Cristo es la afirmación absolu- 
ta del hombre, ordenado a instaurar comunión con aquél. Esa 
comunión de Dios con el hombre en Cristo y por el Espíritu 
Santo funda la comunión universal con toda la realidad creada y 
la esperanza de toda la humanidad. 


«Lo que hemos visto y oído os lo anunciamos a fin de que 
viváis también en comunión con nosotros. Y esta comunión nues- 
tra es con el Padre y con su Hijo Jesucristo. Os escribimos esto 
para que vuestro gozo sea completo» (1 Jn 1,3-4). 


La cristología tiene como misión establecer coherencia 
entre: 1) La misión histórica de Jesús y de quienes convivieron 
con él; 2) la reflexión metafísica de los grandes pensadores; 3) la 
experiencia mística de los santos, y 4) la esperanza escatológica 
de todo hombre. Desde la historia fundadora en el origen se 
entienden la mística y la escatología; desde la escatología se 
esclarecen a su vez la historia y la mística. La metafísica es el 


92 C£ M. Srarkiiv-GrriG, The divine crucible of Prrgatory (Londres 1940 - París 
1950); P. Miquu1, «Purgatoire», en DSp X11/2, 2652-2666 con bibliografía. 


90m PIN Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 


invitado que tiene que velar para que la historia no anticipe la 
escatología y para que la escatología no olvide la historia, La 
mística es el testimonio personal en el que se nos ofrecen sig- 
nos de vida para que no desfallezcamos en el entretiempo de 
historia ya pasada y de escatología todavía pendiente. Los místi- 
cos nos muestran con su misma existencia que la vida eterna se 
ha anticipado ya para vida del mundo y que la reconocen los 
que la aman (Sab 6,12s; Prov 8,17; Eclo 6,36). 


SÍNTESIS CONCLUSIVA 


LA HISTORIA DE JESÚS Y EL SER DE DIOS 


1. La historia de Cristo como punto de partida y la 
encarnación de Dios como punto de llegada 


Cuando la encarnación no es el punto de partida de la cris- 
tología, entonces tiene que ser el punto de llegada. 


«Para una justificación de la fe cristiana, naturalmente, el punto 
de partida fundamental y decisivo está dado en un encuentro con 
el Jesús histórico (geschichtlicher) de Nazaret, o sea en una “cristolo- 
gía ascendente”. En este sentido la palabra “encarnación de Dios”, 
la “encarnación del Logos eterno”, es el final y no el punto de par- 
tida de todas las reflexiones cristológicas. De todos modos esa 
cristología ascendente no tiene que alzarse con la pretensión de ser 
la única dirección posible. Pero si de hecho Jesús como el Cristo ya 
le ha salido a uno al encuentro, la idea de un Dios-hombre, de una 
venida de Dios a nuestra historia, o sea una cristología descenden- 
te, tiene también su propia significación y fuerza» (Curso, 2155) !. 


Cada generación en un sentido y cada cristiano en otro tie- 
nen que revivir el camino de la fe seguido por los primeros dis- 
cípulos hacia Cristo ?: oyéndole, siguiéndole en su vivir y en su 
pensar, confiriendo como María sus palabras y exigencias en el 
corazón (Lc 2,19; 2,51) *, acompañándole hasta el final, viendo 
lo que ocurrió no sólo de lejos sino de cerca (Mt 27,55; Mc 


| «Es verdad que todas las ponderaciones cristológicas orientan hacia la idea de 
h encarnación; pero esta idea solamente puede constituir la conclusión de la cris- 
tología» (W. PANNENBERG, Fundamentos de cristología, O.C., 346). ; 

2 Cf]. GuiLLur, Connaissance du Christ et gentse de la foi (París 1968); Íb., Jésus dans 
la foi des premiers disciples..., 0.c. 

3 Por eso María ha quedado en la conciencia de la Iglesia, a la vez que como 
madre del Verbo encarnado, como el prototipo de discípulo de Jesús, de oyente del 
Espíritu, de lector de la Escritura, al llevar las palabras desde el oído (audiencia) al 
corazón (ruminación amorosa) y a la acción histórica (obediencia). C£. A. SHRRA, 
Sapienza e contemplazione di Maria secondo Luca 2,19,51b (Roma 1982); Y. M. CONGAR, 


902 PI  Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 


15,40: «mirándole de lejos en la cruz»), comprobando su muer.- 
te y verificando que la muerte no había podido sobre él, que 
estaba vivo y se había aparecido a Pedro, a las mujeres camino 
del sepulcro y a otros discípulos. La historia, conocida y conyj- 
vida de Jesús, y nuestra historia personal, guiada por su palabra, 
vivida en su luz y a su sombra (Mt 8,8: «sólo con la palabra», 
Hch 5,15: «al menos su sombra los cubriese»), son el punto de 
partida necesario para la cristología. Pero esa historia, siendo 
capítulo necesario, puede no ser el capítulo primero en el cami- 
no hacia su conocimiento. En el origen de nuestra fe, o de 
nuestro camino hacia ella, puede estar el testimonio de otro dis- 
cípulo o la manifestación de él, como Hijo y glorificado, dada 
por Dios mismo a cada uno de nosotros, como le fue dada a 
Pablo camino de Damasco. Á partir de este encuentro y reco- 
nocimiento miramos a su historia pasada. Su realidad, percibida 
personalmente, y la convivencia con otros creyentes nos llevan 
a reconocer y a saber quién es de verdad Jesús, el Salvador, el 
Mesías, el Señor (Le 2,11; Hch 9,1-19; 22,-4-21; 26,9-18). 

El NT ofrece muchos caminos para pensar a Cristo, para 
vivir desde él y para llegar a Dios como él y con él, Genéti- 
camente los primeros fueron el acompañamiento, adhesión y 
compartición de su destino en la fase prepascual; luego siguió la 
reunificación de los dispersos con la constitución de los apósto- 
les —una vez completado el número doce tras la defección de 
Judas *— y discípulos en comunidad como resultado de la ex- 
periencia de la resurrección y de la efusión del Espíritu sobre 
los primeros miembros suscitando la Iglesia universal, políglota 


«Incidences ecclésiologiques d'un théme de dévotion mariale»: Mélanges de Science 
religiense 7 (1950) 277-291 (la tradición afirma que María fue la única que mantuvo 
entera la fe durante los tres días que estuvo Jesús en el sepulcro; tiempo en el que, 
por tanto, toda la fe de la humanidad residía en María; anticipo de ar Al 
las que toda la fe de la Iglesia puede estar sustentada en la fidelidad de un a e 
LEcLERCO, «Marie 4 la lecture du Christ», en Regards monastiques sur le Christ am B10Y 
Áge (París 1993) 41-45. : 

% comia e de todos los varones que nos han acompañado todo el E 
en que vivió entre nosotros el Señor Jesús, a partir del bautismo de Juan, ce E 
día en que fue tomado de entre nosotros, uno de ellos sea testigo con a a 
su resurrección» (Hch 1,22). Sólo ellos pueden ser testigos cualificados A ee 
rrección, porque el testimonio tiene como contenido intencional afirmar a ente 
dad entre el que predicó el Reino de Dios y el que fue resucitado por Dios 
los muertos (Hch 2,22). 
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y misionera ya en Pentecostés. Cuando se pone en marcha 
el pensamiento, la primera pregunta, esencial e inevitable, es: 
¿quién era el que hemos conocido en Galilea y Jerusalén y quién 
es este que se nos da a conocer en la Iglesia, sobre todo al par- 
tirnos el pan? (Lc 24,305). No hay ninguna afirmación cristoló- 
gica del NT isócrona ni isomórfica con los hechos; todo está 
expuesto desde el recuerdo, con el consiguiente aditamento de 
interpretación *. Los autores saben que la historia narrada es ya 
desde el origen la historia del resucitado, glorificado y emisor 
del Espíritu. 


2. Textos narrativos y textos doxológicos 
(Únvoc, OuoAoyía, OuAo) 


Los textos genéticamente primeros del NT' no son los que 
narran la historia pasada de Jesús, sino los confesantes, doxológi- 
cos % e hímnicos, que cantan su realidad presente como Mesías, 
Hijo, Kyrios ?. Están dirigidos al que, existiendo en la forma de 
Dios, tomó la forma de esclavo; al que, siendo Hijo de Dios y 
naciendo de la estirpe de David, recibió en su humana filiación 
una nueva gloria por la resurrección; al Logos que siendo Dios se 
hizo carne y habitó entre nosotros; al que los príncipes de este 
mundo mo hubieran dado muerte si le hubieran reconocido 
como Señor de la gloria; al que se ha manifestado como el testigo 
veraz y fiel defensor de los que ponen la vida por él $, Estas con- 


3 C£. Jn 2,22; 12,16: («Esto no lo entendieron los discípulos, pero cuando Jesús 
fue glorificado, entonces recordaron que estas cosas estaban escritas de Él, y que 
esas mismas eran las que ellos le habían hecho»); 13,7; 14,20 («En aquel día cono- 
ceréis que yo estoy en mi Padre, y vosotros en mí y yo en vosotros»). 

6 Encontramos fórmulas parecidas a las doxologías en Rom 1,25b; 9,5b; 
11,36b; 16,25-27; Ef 3,285; Flp 4,20; 1 Tim 1,17; Jds 24,25. 

7 C£ VV.AA, «Liturgische Formeln», en TRE XI, 252-271; VV.AA., «Glau- 
bensbekenntnisse», en TRE XUL, 384-446; A. STUIBER, «Doxologie», en R4C 1V, 
210-226; H. ZIMMERMANN, «Formen und Gattungen im N'D», en ]. SCAREINER (ed.), 
Einfibrung in die Methoden der biblischen Exegese (Wúzburg 1971) 232-260; K. Buraur, 
Formgeschichte des NT (Heidelberg 1984). 

8 Flp 2,6-11; Rom 1,1-4; 1 Cor 2,8; Jn 1,1-18; Ap 1,5; 1 Tim 1,15; 3,14-16. Los 
textos paulinos son manifiestamente anteriores a los evangelios, y tanto aquéllos 
como Ap y las cartas pastorales pueden recoger en sus himnos fragmentos litúrgi- 
cos o sapienciales usados en la Iglesia anteriormente, La confesión es anterior al 
relato, y la alabanza anterior a la narración historiográfica; ésta nace del interés que 
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fesiones de fe e himnos litúrgicos contienen las afirmaciones 
máximas sobre Jesús. 

Los evangelistas narran la historia cotidiana y las acciones 
mesiánicas de quien ya saben que es el Hijo de Dios, eterno 
como él y enviado por él. Incluso la narran para excluir de ante- 
mano una comprensión del Logos y del Hijo como mera apari- 
ción-apariencia en este mundo, que consiguientemente negaba 
su verdadera realidad corpórea y su existencia carnal. En el orden 
de los hechos, la primera evidencia del cristianismo es el hombre Jesús; en 
cambio, en el orden de la confesión, lo primero es el Hijo, el Logos, el 
Señor. De no haber sido así, el cristianismo no habría significado 
novedad tadical; habría sido sólo una rama más en el tronco del 
judaísmo, que conoció en su historia tan diversas floraciones 
proféticas, sapienciales y apocalípticas. Ahora bien, porque 
Jesús era reconocido como el Hijo, el Logos y el Señor, expre- 
siones que comprometían el monoteísmo, la trascendencia y la 
santidad divinas, tal como eran comprendidas tanto por el 
judaísmo como por el helenismo, surgió el cristianismo, que se 
autocomprende y propone justamente a partir de esa identifica- 
ción de Cristo, mostrando a la vez que el verdadero monoteís- 
mo no es el que comprende a Dios como unidad monolítica y 
cerrada, sola y muda en sí misma, sino como relacionalidad y 
comunidad, palabra y amor. Y frente al helenismo muestra que 
la verdadera trascendencia de Dios no se acredita por la distan- 
cia que rechaza y la lejanía envidiosa o inmisericorde, sino por 
su capacidad de acercamiento absoluto a lo otro, de amar sin 
degradarse y de hacerse solidario sin perder su propia divinidad, 
sino integrando a los demás en ella ?. 


la fe y el amor tienen a la persona viva de Cristo, desde la cual resulta su historia 
pasada infinitamente valiosa. o das 

2 C£ M. Srrur (ed.), Monotheismus Israels..., o.c. De las grandes objeciones ), la 
griegos contra el cristianismo (la metafísica, la ética, la religiosa, Ene ee 
fundamental es la metafísica, que en el fondo coincide con la religiosa e 
judíos: ambos, desde un concepto distinto de trascendencia y de historia, een e 
la encarnación. Cf. Aproximación, 511-517; C. ANDERSEN, Logos und Nomos. 101€ pa 
mik. des Kelsos wider das Christentum (Berlín 1955), R. CANTALAMESSA, «Las 07 
contra la divinidad de Cristo en el contexto helénico»: Estudios trinitanios 8( 
73-95. 
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3. La idea de encarnación en el texto clave: 
Ja 1,14 Móyoc-cóúpé) 


La idea de encarnación aparece en las fases finales del NT y 
se convertirá en la era patrística en la fórmula máxima para 
expresar la identidad de Cristo en sí mismo y en relación con 
Dios, a la vez que en el fundamento de la diferencia cualitativa y 
teológica, no sólo cuantitativa y moral, del cristianismo respecto 
de otras religiones. Esa idea implica la afirmación de que el 
sujeto último de los hechos acontecidos en Jesús no es sólo 
alguien de este mundo (profeta, sabio, rey, místico, santo), sino 
alguien que trasciende a este mundo, que el valor de sus accio- 
nes se apoya en otro fundamento y que, por tanto, su naturaleza 
no es inteligible solamente por comparación con otras acciones 
humanas. Todo lo acontecido en Jesús tiene por último sujeto al 
Logos, que era Dios; y al Hijo, que fue enviado por el Padre a 
este mundo, por protagonista. Jesús era el Hijo del Padre en 
equivalencia de acción reveladora, santificadora y enjuiciadora 
con él. Y todo ello ha sido de parte de Dios para nuestra salva- 
ción: Úaep nuóv. El símbolo de la fe, establecido por el primer 
concilio ecuménico (Nicea 2.325), sintetiza esta intuición sus- 
tentadora de todo el NT, afirmando que todo eso fue propter nos 
homines et propter nostram salutem (DS 125). El cristianismo no es 
una cosmología, sino una soteriología, que implica tanto una 
antropología como una teología. 

Esta afirmación de la encarnación, reiterada en los concilios 
posteriores, responde a la confesión diaria de la Iglesia, en la que 
funda su esperanza, y proclama la salvación recibida de Dios en 
Cristo y actualizada por el Espíritu. El hombre no puede saltar 
sobre sí mismo, ni redimirse por las fuerzas de su finitud, ni lle- 
gar por sí solo al Infinito, que es su secreto anhelo y su deseada 
plenitud. La salvación, anhelada por todo hombre y anunciada 
como hecho histórico por la Iglesia, sólo puede ser Dios; y para 
que sea definitivamente verdadera y humana tiene que estar vivi- 
da en carne y tiempo. La salvación tiene que ser encarnada, en el 
doble sentido del término: de Dios venido en carne y de alguien 
que en carne ha llegado definitivamente a Dios, La encarnación, 
como afirmación de Dios existiendo humanado y de una huma- 
nidad definitivamente afirmada en Dios por Dios mismo, es ya el 
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fundamento y la forma concreta de la salvación de los hombres, 
Ella constituye el núcleo de la vida, del mensaje y de la misión de 
la Tglesia: Dios se ha hecho hombre para que los hombres llegue- 
mos a Dios. El Hijo, Santo y Justo, por su encarnación ha asumi- 
do nuestros pecados e injusticias para que nosotros comparta- 
mos con él la justicia y santidad de Dios. Este es el punto de 
partida y el contenido de la fe cristiana, que luego se ha expresa- 
do en múltiples variantes literarias. La Carta a Diogneto primero y 
luego la liturgia romana la definieron como «dulce trueque», mira. 
bile commerciuma, admirable intercambio ?. 

¿Cuál es el contenido real de esta afirmación? El texto pun- 
to de partida y de referencia permanente es Jn 1,14. Sería nece- 
sario analizar con rigor su género literario, los contextos de 
procedencia, la posible existencia de un himno anterior, su 


10 Estas convicciones se convirtieron en el faro que guió la reflexión cristológi- 
ca, al poner el fundamento de nuestra salvación en la real condición divina a la vez 
que en la real historia humana de Jesús. La divinización del hombre es resultado de 
la humanización de Dios. «Oh dulce trueque (d “íis Yoreías aviodAoyñc), oh obra 
insondable, oh beneficios inesperados! ¡Que la iniquidad de muchos quedara ocul- 
ta en un solo Justo y la justicia en uno solo justificara a muchos!» (Carta a Diogneto 
9,5, en Padres Apostólicos [BAC, 1950] 856). «Solum autem firmum et verum magis- 
trum sequens, Verbum Dei, lesum Christum Dominum nostrum, qui propter 
immensam suam dilectionem, factus est quod sumus nos, uti nos perficeret esse 
quod ipse est» (S. IRENEO, Adv Haer. V, prol.. «El Verbo mismo de Dios se ha 
hecho hombre para que nosotros seamos divinizados, y se ha hecho él mismo dee 
ble por medio de un cuerpo para que nosotros tengamos un conocimiento de 
Padre invisible; y él soportó los ultrajes de los hombres para que nosotros e 
mos parte en su incorruptibilidad» (S. ATANASIO, De Incarnatione 54,3 [SCh 4 
p.459).. «El hombre no habría sido divinizado, si no hubiera sido RO hacia, 
propio y verdadero del Padre, el que se ha hecho carne. La salvación y la ae 
ción están aseguradas, porque se ha operado el contacto entre la verdadera e A 
leza de la divinidad y la verdadera naturaleza de la humanidad» (S. ATANASIO, Co) ; 
tra Arrianos 1,70: PG 26,295-296). «Nostrae consors dignatus est esse O 
nos suae immortalitatis faceret esse participes» (Profesión de fe del Papa Vigilio: | sa 
413). El eco de esta tradición teológica, que comprende la salvación como E 
zación, llega hasta Santo Tomás —«Unigenitus Dei Filius, suae divinitatis e 
nos esse participes, naturam nostram assumpsit, ut homines deos Ei ec 
homo» (Op. 57 in festo corporis Christi 1)-— e incluso hasta Lutero. C£. e as 
patrísticos que exponen esta idea en Á. SPINDELER, Car Verbum caro Epa Jal 
Motiv der Menscbwerdung Gottes in den christologischen Glanbenskimpfen des 4. un ale 
bunderts (Paderborn 1938); Y. Concar, «La déification dans la tradition spl ci 
P'Occideno», en Chrétiens en dialogue (París 1964) 257-272; ]. Gross, La ms 1 
chrétien d'apres les Péres grecs (París 1938); Varios autores: «Divinisatiom», EN e P. 7 
1370-1459; M. Lor-BoroDInx, La déification de l'bomone selon la doctrine..., 0-£> 
MANNERMAA, Der im Glaube gegemvártige Christns..., O.C. 
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remodelación por el autor del evangelio, la definitiva formula- 
ción cuando este escrito fue asumido por la Iglesia y considera- 
do texto canónico. Habria que tener en cuenta, sobre todo, si el 
término Logos remite a lo que el AT dice sobre la Palabra, la 
Sabiduría y la Shekiná en sus aproximaciones sucesivas a la his- 
toria O sí, también, remite a un contexto filosófico estoico o 
platónico, en sentido general, en los que el /ógos es principio de 
constitución, de permanencia y de inteligibilidad de lo real. Pero 
una vez hechas todas esas indagaciones (género literario, proce- 
dencia de los términos, lugar en el evangelio, estructura sincró- 
nica del texto, contexto eclesial de uso), queda la cuestión ines- 
quivable: su sentido, el contenido de revelación querido por Dios 
para nosotros, su específica verdad y normatividad !!. 

El prólogo de San Juan tiene tres pilares sustentadores: que 
el Logos era Dios (1c); que ese Logos se hizo carne, habitó 
entre nosotros y hemos visto su gloria (1,14); que ha traído la 
gracia de la verdad y por él hemos conocido a Dios (1,17-18). 
El Logos y su gesta en el mundo: 

— 1,1-4: Existencia en el principio. Presencia a Dios. Divini- 
dad. Preexistencia. Principio creador y vivificador de todo. 

— 1,14: Encarnación. Morada entre los hombres. Manifesta- 
ción de su gloria, como la gloria del Unigénito en plenitud de 
gracia y verdad. 

— 1,18: El que estaba en el seno del Padre lo ha revelado. Sólo él lo 
ha visto y por eso su revelación es la única que le da a conocer. 
Es revelador porque es Dios unigénito y nos da la posibilidad 
de llegar a ser hijos porque él es el Hijo. 

El término Logos sólo aparece en 1,1 y 1,14. En el primer 
texto se dice que él era en el principio (lo que el Génesis entiende 
por tal) y que termina siendo el origen eterno mismo, que es 
Dios (v.1a); que estaba en Dios, recogido en él y vuelto hacia él 
(1b); y que ese Logos era Dios (1c). No se le identifica con Dios, 


!! Remitimos a la bibliografía ya anteriormente citada —los grandes comenta- 
rios (Lagrange, Bultmann, Wikenhauser, Barret, Schnackenburg, Brown)— y a M. 
E. BoismarD, Le prologue de Saint Jean (París 1953); A. Frunsr, Le prologue du quatrió- 
me évangile (París 1968); R. SCHNACKENBURG, «La cristología paulina y la cristología 
joánica: ensayo de comparación», en El Evangelio según San Juan, YV (Barcelona 
1987) 108-126; Íb., «Y la Palabra se hizo carne»: Com RCI 4 (1979) 20-28; M. 
Throsa,o, Die Fieischwerdung des Logos..., 0.C. 
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tal como Dios ha sido expresado en 1b, sino que se añade esta 
afirmación como pensando: el Logos es Dios como también lo 
es Dios (el Padre). Es de ese Logos del que el texto dice que se 
ha hecho carne y hemos podido contemplarlo con nuestros ojos, 
ver su gloria, la propia del Unigénito, porque él ha puesto su tien. 
da entre nosotros haciéndose presente a todo el mundo, como 
Dios se hizo presente a su pueblo primero en la tienda del 
encuentro en el desierto y luego en el templo. De ese Logos 
—y dado que también es Dios, es eternidad, estabilidad, vida-— 
se dice que se ha hecho carne —y carne es la realidad del hombre 
en cuanto caducidad, labilidad, muerte—; que ha tenido una his- 
totia común con los hombres. Se trata de un acontecimiento: «el 
que era» Logos, «se hizo carne». Entre un mero aparecer como en 
carne y un transformarse en carne, hay una tercera posibilidad: ser 
carne sin dejar de ser Logos. Tenemos la religación más absoluta, 
sin confusión ninguna del universo del espíritu y del sentido 
(Dios, Logos, ser, etc.) al universo del tiempo, de la caducidad y 
de la puntualidad (carne, sufrimiento, mundo). 

El corpus johannicum se concentra en esta afirmación como 
esencial e irrenunciable en el cristianismo: el Verbo se ha hecho 
carne, ha sido desgarrado en la cruz y entregado en la eucaristía 
de tal forma que negar esa carne es excluirse a sí mismo de la 
salvación de Dios: «Todo espíritu que no confiesa a Jesucristo 
venido en carne, no es de Dios» (1 Jn 4,2s; 2 Jn 7). A la vez se 
rechaza toda espiritualización, moralización o desmitologiza- 
ción anticipadas de quienes dicen que ha venido con el agua 
pero no con la sangre (1 Jn 4,2; 5,6). El Verbo se convertirá en 
«carne para la vida del mundo»; su carne y sangre son la comida 
y bebida que permiten superar la muerte y tener vida eterna Jn 
6,51-56). Encarnación, eucaristía, Iglesia, vida eterna y salvación del 
hombre son inseparables en el evangelio de San Juan. Para el resto del 
NT esa carne, en sus tres formas (cuerpo nacido de María, des- 
garrado, en la cruz, entregado en la eucaristía para formar la 
Iglesia), constituye el cuerpo personal de Cristo entregado «pos 
todos», «por los pecados», «por má» *?, El cristianismo pasa del 


12 C£. S. SpicQ, «oúpi», en Lexique théologique du NT (Friburgo-París Eds 
1366-1377; A. SAND, «cápe», en DENT, I, 1363-1373; E. SCHWEITZER, <cÓ4O», 
DENT II, 1641-1552, 
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silencio a la palabra (contra todo mito del silencio primordial), 
de la palabra al sentido (contra todo positivismo y fundamenta- 
lismo), del sentido a la salvación, que sólo es real para el hom- 
bre si afecta a su carne, a su historia y a su muerte (contra todo 
platonismo, gnosticismo, maniqueísmo). La encarnación del 
Logos, la resurrección del Encarnado y el cuerpo eucarístico 
del muerto y resucitado para la vida de quienes somos cuerpo, 
tiempo y muerte, forman el triángulo en el que se sostiene el 
cristianismo. Éste es el real articulus stantis et cadentis christianismi. 
Si es verdad que el texto literario del prólogo de San Juan pre- 
existía sólo como canto a la Palabra eterna y que el autor lo uti- 
liza cambiando su sentido originario y aplicándolo a Cristo, que 
es el real Logos y sólo es real en carne 13; si por otra parte com- 
prendemos el «nosotros» del verso 14 y 16 como signo de que 
se trataba de un himno de la comunidad, proclamado en el bau- 
tismo o eucaristía, entonces tendríamos una expresión clara de 
cómo fe e institución (evangelio e Iglesia) se identifican a sí 
mismas desde la confesión del Logos encarnado !!. 


Dicho ahota con otros términos: el Logos, al que el resto 
del evangelio presupone identificado con el Hijo, se ha hecho 
hombre y el que era eterno ha compartido el destino temporal 
de los mortales, existiendo en unidad de sujeto con Jesús de 
Nazatet, quien en su apariencia externa parecía ser sólo un 
judío. En él Dios mismo se dio a los hombres como expresión 
de su eterna voluntad de autoentregarse plenamente a su crea- 
tura para ser su plenitud y constituir su futuro después de 
recrear su historia, degradada por el pecado, y llevándola a una 
plenitud anhelada aunque no sospechable por ella en sus conte- 
nidos concretos. La encarnación designa, por tanto, en adelan- 
te: a) el acto de la asunción de la naturaleza humana por patte 
del Verbo; bh) la permanencia eterna de esa unión de Dios mis- 
mo con el hombre en su Hijo; e) la forma de unión, que no es 
una anulación de Dios o del hombre, por desdivinización del 
uno o deshumanización del otro para sucumbir ambos a una 
tercera realidad transdivina o transhumana, sino por una forma 


13 Ésta es la tesis de R. Schnackenburg en su comentario. 
14 Cf. Yu Isux1, «Lobhymnus und Fleischwerdung, Studie úber den johannei- 
schen Prolog»: Annual of the Japanese Biblical Institute 3 (1977) 132-156. 


910 PIU.  Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 


suprema de unión que lleva consigo la radicalización suprema 
de ser Dios y la expresión suprema de ser hombre (unión 
hipostática). 


4. Otros textos con otras categorías (filiación, envío, 
Rénosis, preexistencia creadora, estancia en el Padre) 


La encarnación no designa sólo un hecho puntual de un 
pasado agotado, sino una realidad perdurante, que se ha con- 
vertido en la garantía de nuestro futuro absoluto comprendido 
como reconciliación de los hombres con Dios y entre sí, El 
Encatnado es el revelador y el anticipo de ese Futuro absolu- 
to 15, El fundamento de la encarnación en el NT no es sólo el 
texto de Jn 1,14. Una misma realidad puede ser designada desde 
distintas perspectivas y con categorías diversas. El hecho de que 
Dios se acerque absolutamente a su creatura y allegue a esa 
creatura absolutamente a sí, sin trasmutar su constitución finita 
y su situación histórica, puede ser descrito con las categorías 
siguientes: a) como kénosis, anonadamiento o toma de la forma 
de esclavo por aquel que antes existía en la forma de Dios; 
b) como envío del Hijo al mundo por el Padre para otorgar la 
filiación a los hombres, para rescatar a los que estaban bajo la 
ley y para dar, por su muerte, muerte al pecado; c) como génesis o 
constitución humana del Hijo de Dios sometido a las condiciones 
del mundo, naciendo de la descendencia de David y llegando a 
ser glorificado en esa constitución humana por la resurrección 
(Flp 2,6-11; Rom 8,3; Gál 4,4; Jn 3,16; Rom 1,1-4). 


15 «Lo que se llama encarnación del Logos divino en Jesucristo no dice otra cosa 
sino que objetivamente en él y para nosotros esa autocomunicación de Dios en 
cuanto futuro absoluto del mundo se manifiesta históricamente; que es creíble a 
cuanto dada, irreversible y captada por la experiencia categorial de la puras . 
Con Dios, definitiva inmediateidad para con él, gracia y Jesucristo, queda abarcada 
la totalidad de la realidad salvadora que confiesa la fe cristiana. Pero todas a 
palabras dicen solamente una cosa, a saber, que el mundo posee un futuro Ci ; 
cuyo llegar a ser tiene su meta en el Dios absoluto. Por eso es justificado afir 4 
que el cristianismo es la religión del futuro absoluto» (K. RAHNER, «Utopía cda 
ta y futuro cristiano del hombre», en ET VI, 805); lb., Para la teología de la enca 
ción, en ET TV, 139-158; lo., Encarnación, en SM V, 758-776. 
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Esos textos van unidos a afirmaciones colaterales que las 
completan: revelación de Cristo en carne, preexistencia del Hijo 
antes de la creación del mundo, filiación única con Dios y que, 

ara diferenciarla de otras formas de filiación divina (física, 
creatural, moral, jurídica), se la ha designado posteriormente 
«filiación metafísica». Todo este conjunto de afirmaciones se con- 
vierte en apoyatura para la afirmación cumbre de la encarna- 
ción, una vez que se le ha reconocido al Logos condición divina 
e igualdad con Dios. Del texto de los sinópticos, que afirman 
una equivalencia dinámica entre el hacer, revelar, conocer y 
juzgar de Cristo con el propio Dios (Omo-Aóyoc, Oo-dyárn, 
9uo-yvóoLc, 010-kpíolc), se pasa a San Juan, que define el Logos 
como Dios, al afirmar que lo que Dios es en cuanto Padre, eso 
también lo era el Logos en cuanto Hijo (Jn 1,1c) *S, La fórmula 
cumbre se logra en los concilios de Nicea y Calcedonia, con- 
virtiéndose sus definiciones en la piedra angular de la teolo- 
gía: Dios se hizo hombre-Cristo es consustancial con Dios 
(ouo-ovcios: DS 125) ", El cristianismo es la religión de Dios hecho 
hombre y del hombre que ha llegado a ser Dios como resultado de la kéno- 
sis de Dios. Esa filiación hay que entenderla en sentido metafísi- 
co, no físico-biológico y no sólo moral o jurídico. Igualmente, la 
encarnación debe ser comprendida con un contenido real e his- 
tórico, no ideal o simbólico; la salvación como redención de la 
ignorancia y del pecado, pero también como divinización del 
ser que Dios mismo había creado. Es por tanto sanación y afit- 
mación de la carne, no negación de la carne o rescate del alma o 
noás, devolviéndolos a su mundo originario del que habrían caí- 
do, como pretendían cierto platonismo y origenismo ?$. El cris- 


16 «Jesús es Dios, precisamente en cuanto Hijo de Dios. Este nivel de filiación, 
que adecua el nivel de la paternidad que Dios proyecta sobre él, y al que hace eco 
todo su ser, viene explicitado en el NT cuando nos habla de lo que podríamos lla- 
mar equivalencia de acción, igualdad de conocimiento y reciprocidad de amor con 
el Padre. Hablar, por ende, de la filiación divina de Jesús es evocar la fórmula 
humana máxima posible para expresar a un tiempo la mayor dependencia personal 
junto con la mayor libertad, la total relación a la vez que la total autonomía» (Apro- 
ximación, 510). 

17 «Consubstancial con el Padre según la divinidad y consubstancial con noso- 
tros según la humanidad» (DS 451). «Por nosotros los hombres y por nuestra sal- 
vación bajó del cielo y hecho carne por el Espíritu Santo de María Virgen y huma- 
nado» (DS 150). 


18 Este fondo platónico, que ve el mundo actual de la carne, tiempo y muerte 
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tianismo no es religión de interpretación de conceptos o de 
explicitación de palabras; es recepción de realidad divina Otor- 
gada y de conversión humana exigida como paso para una ple- 
nificación, que es fruto conjunto de la gracia divina y de ja 
libertad humana. El aspecto real, referido a Dios, y el relaciona] 
referido al hombre, encarnación y revelación, manifestación de 
Dios y divinización del hombre, van unidos en el NT. En este 
sentido es inseparable el contenido teológico o metafísico de las 
afirmaciones del NT (intención referida al ser de Dios en sí 
mismo), de su valencia soteriológica o funcional (intención 
referida a su eficacia salvífica para el hombre). 


«Ningún escrito del NT ha entendido la especial filiación divi- 
na de Jesús en ningún otro sentido que no fuera el sentido metafí- 
sico, Hijo de Dios es Jesús como aquel que según Flp 2,6 era de 
naturaleza divina y por ella igual a Dios, y según San Juan él mismo 
era Dios. En estas afirmaciones el interés radica en la función de 
Imagen de Dios, bien en el sentido general del revelador incompa- 
rable, bien en el sentido especial de mediador de la creación prime- 
ra o de la creación escatológica» ', 


como segundo, derivado o caído del mundo primero que sería la patria propia del 
hombre, también del alma de Cristo y por ello el que nos permitiría conocer su 
verdadera identidad, es el que lastró la recepción de Orígenes en autores como 
Evagrio el Póntico y Leoncio de Bizancio. En la crisis origenista del siglo vi, se 
muestra la incompatibilidad interna del evangelio con el helenismo. «Los griegos 
no pueden concebir que la liberación pueda resultar de un acto divino realizado en 
la historia temporal. La liberación reside para ellos en el hecho de que pasemos de 
nuestra existencia de aquí abajo, ligada al ciclo temporal, al más allá, sustraído al 
tiempo y siempre accesible» (J. MEYENDORE, Le Christ dans la théologie byzantine, O.C., 
59-90, cita en 73). La respuesta a este problema es una aportación fundamental del 
segundo concilio de Constantinopla (553). 

Í9 E. KAseMANN, An die Rómer (Tubinga 1973) 8. «Se podrá decir que la metafí- 
sica griega es especulación y que no es consubstancial a la fe. De acuerdo. Pero lo 
que no se podrá nunca es negar que para hacer una cristología auténtica sea preci- 
so reemplazar esa metafísica por otra y no eludir el problema. La unidad del pro- 
blema está dada precisamente en que el Yo de Cristo es el tema formal de los evangelios y 
no simplemente la función reveladora que ha cumplido en la tierra» (X. Zubtrs, El problema 
teologal del hombre..., o.c., 271. Las páginas 263-283 de esta obra son antológicas; niN- 
gún exegeta ni teólogo pueden desconocerlas). 
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5. FElAT como horizonte histórico-cognoscitivo 
de la encarnación 


La encarnación de Dios hay que comprenderla dentro del 
horizonte mental y de la experiencia religiosa propios del AT. 
Es insensato y lleva a consecuencias aberrantes querer com- 
prenderla desde las cosmogonías griegas, babilónicas o egipcias, 
desde las ideas orientales de las metamorfosis sucesivas de la 


divinidad (avataras), desde la idea occidental de Dios expresada 


en el deísmo, o desde los presupuestos teológicos operantes en 
los defensores de la llamada teología pluralista de las religiones 
como Hick, en quien aparece con evidencia la interacción entre 
estas tres ideas: Dios, encarnación, salvación 9%. Para la mayoría 
de esos sistemas la encarnación de Dios es un paralogismo o 
una locura. ¿Lo es también en la lógica del AT? Esta es nuestra 
tesis: La encarnación no está afirmada ni se deduce necesariamente del 
AT, por ello es pensable una lectura de él tal como los judios la siguen 
haciendo, pero es coherente con él y lleva a su realización extrema propieda- 
des y comportamientos, que Dios manifiesta en él para con su pueblo y que 
en el NT alcanzan su punto cumbre. 


Exegetas como J. Hempel y C. Westermann, a la vez que 
teólogos como U. Mauser, han mostrado con toda seriedad 
cómo los antropomorfismos del AF son los anticipos de un 
Dios que no es extraño a los hombres, sino que muestra su lado 
humano en la historia de los hombres y, a la vez, que el hombre 
por su parte tiene un parentesco y forma divinos. La realidad 
designada con el término ¿ncarnatio no es sino la traducción lite- 
ral de lo que el NT afirma al decir que Cristo, existiendo en for- 
ma de Dios (év hLopof deo% Vrápxov) y en igualdad con Dios (tó 
elvoa oa Oe6), se hizo hombre tomando forma de esclavo 
(uopor Sovlov: Flp 2,6-11) 21. Las aproximaciones antropomór- 


20 Un ejemplo es la obra de G. Mor1:1., Questions d'homme. VI: Jésus dans la théorie 
chrétienne (París 1977). Se puede verificar la conexión entre estas tres cuestiones 
(Dios-Cristo-salvación), y cómo una arrastra a las otras, leyendo comparativamen- 
te en secuencia cronológica las obras de J. Hick (ed.), The Myth of God Incarnate 
(Londres 1977); J. Hick - P. E Knrrrir (eds.), T6e Myzh of Christian Uniqueness 
(Nueva York 1987); J. Hick, The Metapbor of God Incarnate (Londres 1993). 

21 El término ¿rcarnatio, aclimatado en la liturgia y en la teología a partir del 
siglo 111, es traducción directa del griego sarkósis, que encontramos en $. Ignacio 
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ficas de Dios a los hombres en el AT son la prefiguración de Su 
plena humanidad futura y de su definitiva solidaridad con los 
hombres. A la vez, el hombre del AT, que se entiende como 
imagen de Dios, compañero de alianza y llamado a participar de 
su vida, es el precursor que anticipa lo que será Jesús, el hombre 
definitivamente constituido por Dios y conformado a él. May. 
ser concluye su libro con estas palabras: 


«El Dios que llegó a ser historia de los hombres, es el Dios de 
Israel. Por ello el NT es la plenificación del AT porque en la vida 
humana de Jesucristo se ha realizado histórica y definitivamente la 
antropomorfía de Dios y la teoanthropía de los hombres» 2. 


Esta antropomorfía divina se ha manifestado en las costum- 
bres de Dios (mmores Dei) con su pueblo, de tal forma que cuando 
los hombres contemplaron las acciones salvadoras de Jesús 
constataron que actuaba como Dios había actuado y desde ahí 
pudieron llegar a pensar primero y a confesar después que era 
Hijo de Dios. El Dens salutis del AT se prolonga y traspone en el 
Jesus Salvator-Christus Soter del NT. La historia de Dios en el AT 
no es sólo el presupuesto para entender las gestas de Jesús en su 
historia, sino para pensarle como Hijo de Dios y en él pensar a 
Dios mismo encarnado. El AT deja sospechar la continuidad 
entre el comportamiento de Dios con su pueblo y la encarna- 
ción. El relato de aquellas actitudes es el presupuesto gnoseoló- 
gico para nuestro reconocimiento de ésta. 


(4d Epb. VI, 2), S. Justino (A4po/. 1, 66,2) y en S. Ireneo (4du. Haer. 11, 18,3 con 
ref. a 1 Cor 15,12), poniendo la encarnación como fundamento para la resurrec- 
ción, y ésta como victoria sobre la muerte, en lo que se resume el sentido de la 
obra de Cristo. Sobre el uso del término y otros cercanos (hénosis, ehanthrópesis, syna- 
pheía, etc.), cf. L. Orta, «Terminología patrística de la encarnación»: Helmantica 2 
(1951) 129-160; H. J. Su:sin, Voces. Eine Bibliographie zu Worten und Begrifjen aus der 
Patristik (1918-1978) (Berlín-Nueva York 1980); G. W. H. Lampr, A Patristic Greek 
Lexikon, V (1968) 1224. . 

22 U. Mausur, Gottesbild und Menschwerdung (Tubinga 1971) 190; 1-17. «Die 
Immanuel-Formel zeigt die Theologie im Mattháusevangelium, bzw. umgekehrt 
die theologische Dimension mattháischer Christologie [...] Jesus ist im Mattháus- 
evangelium die neue und definitive Gestalt von Gottesgegenwart bei seinem 
Volk». U. Luz, «Eine thetische Skizze der mattháischen Christologie», €A 
Brryrensacó-H. Pauisun (eds), Anfánge der Christologie. FS E Hahn (Goung2 
1991) 221-235, cita en 223. 
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«La experiencia de Dios-Salvador es el presupuesto del relato del 
acto divino de salvación en Cristo en el NT. En otros términos, el 
anuncio de Jesucristo como salvador, como mediador de salvación 
en el NT, no presenta ninguna novedad. Este anuncio de Jesucristo, 
en cuanto salvador y mediador de la salvación, se funda sobre la 
experiencia de Dios, salvador de su pueblo, que fue el fundamento 
de la historia del pueblo de Dios y que la determinó hasta el fin» ?, 


La historia del dolor, del exilio y de la destrucción como pue- 
blo desencadenó una reflexión más profunda sobre el Yahvé que 
los había liberado de Egipto, acompañado y defendido frente a 
los enemigos. Dios es Dios de su pueblo, no un ídolo; se ha iden- 
tificado con su misión en el mundo, pero esto no puede servir de 
disculpa o yelmo contra sus desmanes, pecados e injusticias. Dios 
se suscita un pueblo, proyectándolo hacia su propia libertad y 
responsabilidad históricas, a la vez que se sirve de él para realizar 
la alianza y la santificación. El pueblo reconocerá en el sufrimien- 
to al Dios justo y santo, que con el castigo prueba y juzga llaman- 
do a la conversión y salvación. Dios no suple al hombre en su 
responsabilidad ni le abandona en su debilidad. Los salmos, los 
profetas y luego la literatura rabínica cantan cómo Dios no aban- 
dona a su pueblo, sino que lo acompaña en la esclavitud, en el 
exilio e incluso compartiendo las consecuencias del pecado. 
Donde está el pueblo, allí está la Shekiná, y el destino del pueblo 
lo padece también la Shekiná?*. Es la lógica de la alianza. Esta es 
la razón del gozo y asombro para el salmista. El cristianismo ve 
en el abajamiento de Dios hasta donde está el hombre el motivo 
supremo para su agradecimiento, a la vez que la forma suprema 
de revelación y de autodonación de Dios. Desde aquí sólo queda 
un paso, si bien abismal, hasta la encarnación. 


23 C. WesTuirManN, El AT y Jesucristo, 0.c., 102. 

24 C£ P. Kuna, Gottes Selbsterniedrigung in der Theologie der Rabbinen (Múnich 1968); 
M. Prez, «El Dios solidario. Apuntes de teología rabínica» EB 48 (1990) 
303-316, y el comentario del mismo a una parábola rabínica, elaborada a partir de 
cómo Dios acompaña a su pueblo hasta el límite, de acuerdo a Ex 14,20-21: «(...] al 
borde del desierto. Yahvé iba al frente de ellos, de día en la columna de nube para 
guiarlos por el camino, y de noche en la columna de fuego para alumbrarlos, de 
modo que pudiesen marchar de día y de noche». M. Pfiriz, «Tres parábolas de 
allende los mares (medina? ha-yam) en los maestros tannaítas», en A. BORRIL (ed.), 
La Biblia y el Mediterráneo, 1 (Montserrat 1997) 327-343. 
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«Este gozo sobrecogido de ver a Dios inclinarse hasta el abis- 
mo del sufrimiento y del pecado humanos es el motivo guía en 
todos los salmos de alabanza de Israel. Esto es precisamente o 
que explica la forma en que ve el NT la misión y la venida de Jesu- 
cristo: Dios en su misericordia se ha vuelto hacia su pueblo: “Ber. 
dito sea el Señor, Dios de Israel, porque ha visitado y redimido a 
su pueblo (Lc 1,68)” [...] En el misterio de Dios hecho hombre, en 
la encarnación, la gesta de Dios, que se inclina de su altura hasta 
nuestro abismo, alcanza su objetivo cumbre» ”. 


La condescendencia divina ha tenido expresiones diversas, 
Primero se hizo cercanía y pasión de Yahvé con su pueblo; luego 
se expresó en la compasión y la curación, la compañía y los mila- 
gros de Jesús. Si ya en el AT hay figuras (Oseas, Jeremías, en otro 
sentido el propio Job y muchos salmistas) % que son parábolas 
vivientes del amor, inocencia, compasión y perdón de Dios para 
con los hombres, esa visibilización del rostro de Dios, como jus- 
ticia a la vez que como misericordia, santidad y perdón, alcanza 
en Cristo su forma más trasparente, inocente y misericordiosa, 
Sus milagros son gestos de sanación personal resultantes de su 
compasión. El Dios compadeciente del AT se ha manifestado 
como misericordia entrañable en las sanaciones, reconstruccio- 
nes personales e integraciones sociales de Cristo ?. La lógica pro- 
funda de la cristología avanza desde la condescendencia de Dios 
hasta la compasión de Jesús y la consolación del Espíritu Santo, 
que no quedan tras la de Dios en el AT, séno que la incluyen y desbor- 
dan, porque la compasión de Jesús derramando el amor de Dios 
en nuestros corazones es la compasión misma de Dios hecho 
hombre para los hombres y con los hombres. La encarnación del 
Hijo es, por tanto, la revelación suprema y la donación irreversi- 
ble de Dios a los hombres tal como él las había iniciado en el AT. 
Éste es el libro que hay que escrutar para comprender la encarna- 
ción de Dios en Cristo, y a la luz de ese libro la han comprendido 
los autores del NT? No hay, por tanto, que indagar en otras 


25 C, WusTkRMANN, El AT y Jesucristo, o.c., 114. 

26 Cf. U, Mausur, Gottesbild und Menschwerdung, o.c., 189. 

27 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Las entrañas de nuestro Dios», en La enfra- 
ña, 43-58, «Las entrañas de Cristo Jesús», en ibíd., 59-73. , 

28 «El NT ha sido, en su textura esencial, una lectura del acontecimiento de 
Jesucristo a la luz de los escritos del Primer Testamento y una relectura de éstos 2 
la luz de este acontecimiento, comprendido como acontecimiento escatológico» 
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filosofías para encontrar el entronque de las afirmaciones conci- 
liares y de los artículos del credo en el NT. Unas y otras no son 
textos de teoría, sino de afirmación religiosa: exhortación pare- 
nética, celebración litúrgica, predicación misionera. En este con- 
texto San Pablo formula la encarnación en clave teológica y sote- 
riológica al mismo tiempo. 


«Ya conocéis la gracia de nuestro Señor Jesucristo, quien, sien- 
do rico, se hizo pobre por amor vuestro, para que vosotros fueseis 
ricos por su pobreza» (2 Cor 8,9) ?, 


6. El Dios de la creación y de la alianza como 
fundamento teológico de la encamación 


La relación de Dios con su pueblo en el AT establece la pre- 
paración histórica necesaria para que los hombres, cuando lle- 
gue el momento, puedan pensar y acoger su encarnación en 
Jesucristo. ¿Qué hacer para descubrir cuál es el fundamento 
último de la encarnación? Pensar a Dios; pensar la relación que 
él tuvo previamente en la historia sagrada que la precede; pen- 
sar la existencia humana misma desde esa encarnación de Dios; 
pensar la realidad entera como creación del Dios que al crear 
pensaba encarnarse y suscitaba con la creación el presupuesto 
externo de la encarnación, que es a su vez el presupuesto inter- 
no de aquélla *. Entre la creación y la cristología está la alianza; 


(M. Dunas, «Sens d PÉcriture. Réexamen a la lumiére de Pherméneutique philo- 
sophique et des approches littéraires récentes»: NTS 45 (1999) 310-331 cita en 
326). 

22 Este texto ha sido decisivo para la elaboración de la cristología, la soteriolo- 
gía y la ética cristiana en la Patrística. Cf P. ANGSTENBERGER, Der reiche und der arme 
Christus..., O.C. 

30 K, Barth caracteriza así la relación entre creación y alianza en la tesis del 
par.41 de su KD: «La creación es la primera en la serie de las obras del Dios trino y 
con ello el comienzo de todas las cosas distintas de Dios. En la medida en que 
incluye en sí el comienzo del tiempo, su realidad historial (geschichiliche) escapa a 
toda observación y relato históricos y en los relatos bíblicos de la creación sólo 
Puede ser expuesta como una tradición mitopoética (Sage). La intención y, por tan- 
to, el sentido de la creación es, según este testimonio, la posibilitación de la historia de la alianza 
de Dios con los hombres, que tiene en Jesucristo su comienzo, su centro y su fin. La historia de 
esta alianza es, por tanto, la meta de la creación, lo mismo que la creación a su vez 
€s el comienzo de esta historia» (KDD 111/1, 44.105). De aquí derivan sus dos for- 
mulaciones clásicas: La creación como fundamento externo de la alianza-La alian- 
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está la realidad mesiánica preliminar, que se remite al polo Origi- 
nario (Dios creador-orden del ser) y al polo consumador (Dios 
encarnado-orden del amor). Ambos polos y ambos órdenes de] 
ser forman una unidad en la diferencia **. La encarnación tiene 
que ser situada dentro de esa experiencia de Dios en relación 
con el mundo y el hombre, dentro de la historia de amor que ha 
iniciado libremente en sus creaturas dándose a ellas y diciéndo. 
se en ellas; y como consecuencia tiene que dejar de ser contem- 
plada en el vacío como un puro enigma metafísico o en con. 
tinuidad directa con el ser de Dios al margen de su previa 
relación con la historia. En el primer caso estamos abocados a] 
fundamentalismo puro; en el segundo, al panteísmo puro. El 
teólogo tiene que partir de un principio: en Dios nada hay arbi- 
trario, ni violento, ni necesario, tal como la necesidad es sentida 
en los seres finitos. Es verdad que, en Dios, necesidad y libertad 
son lo mismo; y en esto coinciden Santo Tomás y Spinoza. Por 
ello se puede utilizar un doble lenguaje y hablar de la absoluta 
libertad divina para encarnarse, a la vez que de unas razones 
necesarias de la encarnación, tal como las entendieron los gran- 
des escolásticos, es decir, como supremo sentido y coherencia 
entre el ser de Dios, por un lado, y, por otro, la acción creadora 
junto con la acción encarnativa de Dios en Jesucristo. 


Santo Tomás ve esa conveniencia en la continuidad entre 
creación y encarnación, en cuanto que la primera es revelación 
de Dios, ya que todo el mundo visible tiende a manifestar al 
Dios invisible (Rom 1,20) ? y la visibilización máxima del Dios 
personal la ha realizado una vida personal %%. La segunda razón 
es la continuidad entre la comunicación de su bondad en el acto 
creador y su comunicación como misericordia en el acto reden- 
tor-divinizador. Aquí suma dos perspectivas, la bíblica (Dios 
creador en amorosa libertad) y la neoplátonica (Dios, cuya na- 


za como fundamento interno de la creación. C£ H. BouInLARD, «La A pre- 
supuesto y anticipación de la alianza», en Kar! Barth, 1 (París 1957) 188-19 eS 

31 C£ Y, LacosTk, «La création come alliance», en Note sur le temps..., O:C» Dei 

32 «Videtur esse convenientissimum ut per visibilia monstrentur invisibilia Del: 
ad hoc enim totus mundus factus esto (ST. Wlq1a1inc). 

33 El prefacio de Navidad en la liturgia romana, atribuido a San 
Grande, refleja admirablemente este hecho: «Quia per incarnati Verb 
nova mentis nostrae oculis lux tuae claritatis infulsit, ut dum visibilite 
gnoscimus, per hunc in invisibilium amorem rapiamun». 


Gregorio el 
i mysterium 
r Deum co- 
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turaleza es la misma bondad y se comunica, porque el Bien es 
de por sí difusivo y el Bien sumo debe ser sumamente difusi 
yo) *. La encarnación es, por tanto, la expresión «normal», 
«más conveniente» (y en este sentido necesaria) de un Dios que 
es bondad, libertad y amor. Por eso Sto, Tomás puede concluir: 
«A la realidad del Bien sumo pertenece que se comunique a la 
creatura de manera suprema» ?, No está racionalizando la 
encarnación, es decir, deduciéndola de una idea previa del ser o 
de Dios, sino sumando la luz de dos espejos: por un lado, el 
hecho de la encarnación confesado en el símbolo de la fe cris- 
tiana, y, por otro, la idea de Dios Sumo Bien, común a la filoso- 
fía de su tiempo. Ésta, a su vez, es releída desde los datos evan- 
gélicos y desde éstos es incluso rechazada una comprensión de 
Dios que considerase inconveniente que el Ser máximo, que 
excede todo, se dejara contener en lo mínimo, que es la creatu- 
ra %, Suma así la idea de la gloria o majestad de Dios con la idea 
de la humillación de Dios. Cristo como expresión del Des humi- 
lis frente al superbus homo está en el fondo de la conversión y de 
toda la teología de San Agustín 7”. 


34 Cf. Dionisio AREOPAGITA, De divinis nominibus 1,5: PG 3,593. 

35 $Th. TM q1 2.1. Cf W. Mosrurr, Menschwerdung..., 0.C. 

16 Esta es la eterna objeción de una filosofía que concibe la trascendencia de 
Dios en forma de distancia a la creatura y no de inmanencia: «Inconveniens est ut 
qui excedit magna, contineatur in minimo» (ST). II y.1 2.1. obj.4). El cristianismo 
invertirá la perspectiva: lo propio del Ser máximo es no retenetse, sino darse en lo 
mínimo. Todas las meditaciones sobre Cristo en el seno de María, en la cuna y en 
la cruz, se centran en la contemplación del Verbo de Dios que, siendo el irreducti- 
ble máximo, al encarnarse se «reduce» y «concentra» en ese punto mínimo. 

37 La cristología de San Agustín se centra en torno a cuatro capítulos: Cristo 
maestro, ejemplo, sacramento y persona de la verdad. El elemento común a todas 
ellas es el Deus humilis dándose al hombre para abrirles el camino. «Pero yo, que no 
era humilde, no tenía a Jesús humilde por mi Dios, ni sabía de qué cosa pudiera ser 
maestra su flaqueza. Porque tu Verbo, verdad eterna, trascendiendo las partes 
Superiores de tu creación, levanta hacia sí a las que le están ya sometidas, al mismo 
tiempo que en las partes inferiores se edificó para sí una casa humilde de nuestro 
barro, por cuyo medio abatiera en sí mismo a los que había de someterse y los 
Atrajese a sí, sanándoles el tumor y fomentándoles el amor, no sea que, fiados en sí, 
se fuesen más lejos, sino, por el contrario, se hagan débiles viendo ante sus pies 
débil a su divinidad por haber participado de nuestra túnica pelícea, y, cansados, se 
atrojen en ella, para que, al levantarse, ésta los eleve» (Coxf. VIL, 18,24). A. von 
HARNACK, «Das ist die Christologie Augustins in ihrem letzten Kern», en Lebrbauch 
der Deemengeschiobte, o.c., MI, 132. 
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La encarnación es pensable cuando Dios es comprendido 
como amor, libertad y generosidad absoluta, a la luz de la expe- 
riencia bíblica de la creación y de la alianza. La encarnación de 
Cristo y su muerte por nosotros son la realización límite de esa 
creación y alianza. Schleiermacher y Rahner han subrayado esta 
continuidad profunda entre la creación y la encarnación. Quien 
ha pensado hasta el fondo la primera, no puede por menos de 
aceptar como posible la segunda. San Atanasio inauguró una 
reflexión que funda la encarnación en la bondad y filantropía de] 
Padre, llevando a cabo en el Hijo la renovación de la creación, ya 
que en él había sido creado todo en el origen. El comienzo (crea- 
ción) y el fin (encarnación) tienen que ser pensados conjunta- 
mente, ya que desde uno se ilumina el otro %, Schleiermacher 
hace esta afirmación tajante: «La aparición de Cristo y la funda- 
ción de esta vida total implicada en la redención hay que conside- 
rarla como /a creación de la naturaleza humana llegada a su consuma- 
ción» 9, Ahora bien, si consideramos que la creación tiene su cen- 
tro y alcanza su fin en el hombre, podemos establecer la afirma- 
ción siguiente: La encarnación es la consumación del hombre, 
como resultado de la consumación simultánea del proyecto de 
Dios y de la vocación del mundo Y, Nuestra respuesta nace, por 
tanto, de una reflexión desde la perspectiva bíblica sobre quién es 
Dios en cuanto Dios, la creatura en su creaturidad y el hombre 
libre en su vocación última. Infinito, creatividad, libertad: ésas 
son las verdaderas cuestiones. 

Dios es Dios, y en cuanto tal es capaz de alteridad: ser sí mis- 
mo en lo otro y en el otro. Dios es amor, y por ello capaz de sus- 
citar una alteridad equivalente a su propio ser y un dialogante 
equivalente para su palabra y acción. Dios es libertad AMOrOSA, y 
por ello capaz de un don y de una renuncia de sí mismo, que 
hagan posible que la creatura se encuentre con él dentro de un 
ámbito que le sea connatural y en el que ella se realice a su vez 


connaturalmente. Dios es el capaz de estar en cuanto Absoluto content- 


38 Cf S. Atanasio, Sobre la encarnación 1, 34 (SCh 199; p.262). 

39 E SCHLEIERMACHER, Der christlichbe Glaube..., 0.c. 3, par.89, p.23. A ilicó 

40 «L'incarnation rest pas ce que Dieu a voulu qu'elle fút, ni ce qu il din ión 
on ne considére pas le lien qu'elle a ob veut réaliser avec la og la pointe 
ensemble, et singuliérement avec l'homme, qui en est le résumé € 
(microcosme)» (Y. Conan, Jésus-Cbrist. Notre Médiatenr..., 0.C., 14. 
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do en lo mínimo y el que, por ser absoluto, no necesita retenerse ni 
mantenerse siempre en la forma de su absolutez. La dóxa que le 
manifiesta es una posible figura de Dios y la kénosis que le oculta es otra 
posible 'fagura de Dios. La plenitud de la felicidad y la posibilidad de 
sufrimiento, como resultado de su amor que comparte el desti- 
no del hombre, su compañero de alianza, son posibilidades 
igualmente divinas. La encarnación, por consiguiente, explicita 
hasta el límite la idea de un Dios relacional con sus consecuen- 
cias, las que le son propias en cuanto Dios de la creación y de la 
“alianza. 


Ese Dios, por ser tal, puede suscitar una creatura que sea 
expresión de él y a la vez tenga una máxima consistencia en sí 
misma. Recordemos que, en la Biblia, la lógica, que sostiene la 
palabra y la acción divina narradas en ella, es el amor. El amor 
es creador y sólo es creador el amor. El amor realiza la autodo- 
nación del que ama a la vez que suscita la autonomía del ser 
amado. El amor absoluto es creador de una autonomía que, por 
ser fruto de amor, puede y necesita ella misma vivirse en rela- 
ción. El amor absoluto suscita una unidad absoluta entre los 
que se aman, a la vez que consolida la diferencia entre ellos. 
Con estas afirmaciones no hacemos otra cosa que parafrasear el 
relato de la creación que, redactado a la luz del final de la trayec- 
toria bíblica, comprende la acción de Dios creador en un hori- 
zonte universal como una historia de amor para con todos los 
hombres. La encarnación es el último capítulo de esa historia 
del Dios que por amor y para amar acompaña a su creatura en 
la vida y en la muerte, descendiendo a visitarla en todos sus 
infiernos *, 


Desde esta penetración en la lógica que anima la historia de 
la salvación en el AT, en la que Dios es presentado como Dios 
de la creación, elección, alianza, fidelidad y promesa para con su 
pueblo, los autores del NT releen los textos, contemplan los 
hechos y repiensan los personajes, que dirigen esa historia desde 


41 DS 16 (en torno al 2.404). Este artículo del credo es la tíltima consecuencia 
de la solidaridad de destino entre Cristo y los hombres, de su oferta universal de 
salvación a todos, a la vez que de una misteriosa participación en esa negatividad 

Infernal para vencerla. Es la provocación suprema al hombre para que prefiera el 
Amor de Dios al poder del pecado. Cf. S. Atanasio, De Sym. 8: PG 26,692ss, en el 
si 359, 
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dentro de ella, como reyes u orantes, como profetas, sabios 
pobres de Yahvé o figuras misteriosas que parecen anticipar Él 
futuro. Y en todas ellas verán, a la vez que la personalización de 
la misericordia, santidad y solidaridad de Yahvé con su pueblo, 
el anticipo de una realización futura en la que él mismo en per- 
sona se manifestará y dará como gracia, paz y perdón. Ya en el 
AT los motivos del pasado son releídos a la luz de las nuevas 
experiencias y de las esperanzas para el futuro. La reflexión y la 
relectura de la promesa divina van perfilando una esperanza 
absoluta: que Dios mismo venga en persona y sea la salvación, 
Dios, que ha hecho a su pueblo, lo portará sobre sus espaldas 
como un padre a su hijo, y le será fiel hasta el final. Isaías, el 
profeta de la trascendencia y santidad de Dios, ha sido el que 
con más fuerza ha subrayado esa solidaridad personal de Dios 
con su pueblo, portándolo, soportándolo y viniendo a salvarlo: 


«Yo mismo hasta la vejez y hasta las canas Os portaré, 
Yo os he hecho, y llevaré y os portaré y os salvaré. 
Yo haré que se os acerque mi justicia; 
ya no está lejos y no tardará mi salvación. 
Yo pondré en Sión la salvación 
y en Israel estableceré mi Gloria» (Is 46,4.13) 


A la vez que esa concentración en Yahvé aparecen figuras 
que, siendo sus mensajeros, son trasposición y trasparencia de 
él, de forma que a veces los textos no permiten saber si las afir- 
maciones se refieren a Yahvé o a su enviado. Figuras donde él 
asume en propia mano y sufre en propia carne el destino de su 
pueblo, para anularlo en lo que tiene de pecado por el poder de 
su propia vida (que eso significa expiarlo), para reconducirlo a 
la verdad y a la paz, para sufrirlo sin más con ellos cuando la 
superación intrahistórica no puede realizarse sin violencia. La 
figura del Siervo de Yahvé en Isaías (52,13-53,12) y la del perso- 
naje columbrado por Zacarías (12,10) son la expresión suprema 
de un Dios que llega hasta el dolor de la carne, hasta la as 
nación» con su pueblo. El texto de Zacarías permite una doble 
traducción: una que refiere las heridas y muerte a un personaje 
futuro y otra al propio Yahvé traspasado. 

«Derramaré sobre la dinastía y sobre los habitantes de Jerusalén 
un espíritu de gracia y de clemencia. 
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Me mirarán a mí, a quien traspasaron, 
harán llanto como llanto por el hijo único, 
y llorarán como se llora al Unigénito» (Zac 12,9s [NBE)) 


Otras traducciones refieren exclusivamente esas afirmacio- 
nes al personaje futuro. «Me mirarán a mí. En cuanto a aquel a 
quien traspasaron, harán lamentación por él como lamentación 
por el hijo único y llorarán amargamente como se llora a un pri- 
mogénito» (12,10 BJ). En la realización de la salvación está 
implicado Dios, por sí mismo o por un mensajero suyo. Las 
mediaciones salvíficas son el sufrimiento y la muerte, no la ven- 
ganza y el exterminio. ¿Cómo no iban a ver los autores del NT 
en estos textos una profecía de la pasión de Cristo? Explícita- 
mente lo hace San Juan: «Y otra Escritura dice también: “Mira- 
rán al que traspasaron”» (19,37). ¿No es esta lógica de la solida- 
ridad en el destino por parte de Dios en el AT el anticipo de lo 
que luego con categorías teóricas la Iglesia, siguiendo a San 
Juan, llama la encarnación del Logos y la posterior teología 
encarnación de Dios? 

En la lógica de la Biblia, la encarnación es la consumación 
de la creación y de la alianza de Dios con cada hombre. De 
todo ello es parábola y anticipo el pueblo de Israel, aun cuando 
sea en sombras de pecado y de muerte. El problema teórico de 
la encarnación hay que resolverlo, por tanto, ante todo no desde 
su formulación lógica como proposición Y, sino desde la histo- 
ria vivida del pueblo de Israel, y que es donde está incluido el 
problema radical: la libertad de Dios, que por amor suscita crea- 
turas y por amor se hace solidario en la vida y muerte del desti- 
no de aquellos con quienes ha hecho alianza. ¿Cómo puede 
Dios segregar de sí mismo y hacer consistir a lo otro como 
otro, a la vez que eso otro sólo puede existir y persistir en sí 
mismo por la presencia divina en ello? Desde San Agustín, San 
Buenaventura y Santo Tomás hasta Barth, Rahner y Balthasar, 
la respuesta ha sido ésta: Son posibles los unos en el orden 
creatural, como término de la producción divina hacia fuera, 
Porque son reales los otros, el Hijo y el Espíritu Santo, en el 


42 C£ T. V. Morris, The Logic of God Incarnate (Ithaca-Londres 1987); ÍD., «The 
| Metaphysics of God Incarnate», en R. J. FrensTra - €. PLANTIGA (eds.), Trinity, 
Incarnation and Atonement (Notre Dame, in 1989) 110-127, 
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orden intratrinitario. La autodistinción personal de Dios en la 
Trinidad funda su autodistinción respecto de las creaturas, con 
lo cual aparece la constitución crística y pneumática de Éstas: 
son porque participan y prolongan el ser eterno de Dios en sy 
Hijo y en su Espíritu. La encarnación desvela el fundamento y 
estructura trinitaria de las creaturas Y. ¿Cómo puede Dios crear 
seres libres, que sólo pueden ser por él y a la vez se pueden afir- 
mar frente a él e incluso decidiéndose a ser contra él, sin que é] 
a su vez los niegue ni anegue en su nada originaria, sino que, 
por el contrario, los siga sosteniendo para existir, pese a que esa 
acción que niega el propio fundamento tendería a la autodes- 
trucción? Descartes vio que ésos son los tres prodigios de Dios 
que merecen y reclaman ser pensados, que van juntos y tienen 
un mismo fundamento: la creación, la libertad, el hom: 
bre-Dios *, Quien es capaz de pensar hasta el fondo las dos 
primeras, en la lógica en la que las describe la Biblia, ése no ten- 
drá dificultad para pensar una creatura libre donde Creador y 
creatura se afirman en un acto único, donde don y recepción 
coinciden en autoacrecentamiento de las dos libertades; no ten- 
drá, por tanto, dificultad para pensar la encarnación. 


Desde esta perspectiva, creación y encarnación se iluminan 
recíprocamente. Ambas son autodonación de Dios, no dona- 
ción de algo. La encarnación de Dios es el momento intrínseco 
del don, porque no se trata de donación de una cosa, sino de la 
donación que Dios hace de sí mismo a una creatura de forma 
suprema e irreversible. Ella consiste en el acto mediante el cual 
Dios, dándose, suscita un ser, en el que la recepción de Dios es 
la constitución de sí mismo. Dios suscita como propia una reali- 
dad nueva, que en su asunción creadora (¿psa assumptione crea- 
turipsa creatione assumitur) sea constituida como autónoma por 
la máxima cercanía personalizadora de Dios. La encarnación 
como historia temporal y el Encarnado como sujeto concreto 


43 «En la compatibilidad de la relación creacional a Dios y de la relación E 
vina del Hijo al Padre reside, por tanto, la posibilidad fundamental, qee Ss 
posteriori, de la unión hipostática» (E. BriTO, La christologie de Hegel. Verbum 

Í 573). a 
da abla fecit Dominus: res ex nihilo, liberum arbitrium et da 
nem-Deum» (R. DescarTES, Cogitationes privatae. Opuscules 1616-1621, en Oenvr 
Descartes. Ed. de Ch. Adam y P. Tannery, X [París 1966] 218). 
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son el Don en persona, Dios mismo en hombre, estando del 
lado de acá, ligado y limitado por el destino humano. Tal don 
implica la aceptación de la forma histórica en que la creatura 
existe, la implicación en la negatividad y el sometimiento al jui- 
cio en que vive la humanidad pecadora. Encarnación, muerte y 
resurrección de Cristo están en la lógica del Dios que suscita 
realidad, la mantiene, la renueva y la consuma. Es el Dios que 
otorga vida y llama a la vida. La lógica de la creación y de la 
alianza, es decir, de la libertad absoluta y del amor solidario has- 


ta el extremo, hace inteligible la encarnación de un Dios al que 


el NT define como Amor (dyámn). Esta palabra encuentra en el 
Cantar de los Cantares su fórmula más bella, cantando el lado 
gozoso del amor entre Dios y el hombre; y en los profetas del 
exilio, su formulación dramática, cantando su lado doloroso. 
Ambas dicen que Dios ama a la humanidad como un esposo 
fiel a su esposa; fuere ésta como fuere, la acompaña siempre, 
vive para ella y por ella muere 4. La definición de Dios como 
Amor es consiguiente a la historia de Cristo (1 Jn 4,8,16). Sólo a 
la luz de su solidaridad, intercesión y redención de los hombres 
en la cruz, acreditada en la resurrección como reconciliación y 
santificación del hombre, es creíble que el Absoluto sea absolu- 
ta relación amorosa con su creatura. Un Absoluto otorgado al 
hombre como Perdón, en solidaridad y promoción de su crea- 
tura independientemente de su calidad moral, es creíble como 
Amor. Esta palabra es el puente que une otras dos: Dios-Encar- 
nación. Ésta es pensable si Dios es amor. Y si Dios es amor en 
extremo, ¿no es ella necesaria? 


La encarnación hay que entenderla no desde el pensamiento 
que se piensa a sí mismo (Aristóteles), ni sólo desde el Bien 
necesariamente difusivo (Platón), mi desde el Uno que segrega 
de sí expresiones diferidas (Plotino), ni desde otras formas de 
pensar a Dios ofrecidas por la filosofía, sino desde el Dios crea- 
dor, amigo del hombre y fiel a su alianza, que describe la Biblia. 
La palabra (la Sabiduría) de Dios se va acercando cada vez más 


45 De ahí que la relación Dios-pueblo de Israel sea presentada con la metáfora 
esponsal (Jer 2,2.32; 2 Sam 17,3; Ez 16; Os 1-3; ls 62,5) y lo mismo la relación 
Cristo-Iglesia (2 Cor 11,2; Ef 4,24-31; Ap 22,17; 21,9). 
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a los hombres, conversando con ellos y apareciendo entre ellos: 
«Dios enseñó la Sabiduría a su siervo Jacob y a Israel su amado, 
Después apareció ella en la tierra y convivió entre los hombres, 
(Bar 3,38; cf. Eclo 24,8; Prov 8,31; Sab 9,10). La encarnación es 
el punto final de ese proceso de acercamiento de Dios al hom. 
bre que se consuma cuando Dios es hombre y puede decir: «Él 
que os hablaba en los profetas, soy yo: aquí estoy». «Ego ipse 
qui loquebar, ecce adsum» %, 

Partiendo de estos datos bíblicos, que muestran a un Dios 
y hombre abiertos en relación de reciprocidad e integrando 
otras intuiciones del pensamiento trascendental contemporá- 
neo, Welte, Rahner, Malmberg, Balthasar y otros han mostrado 
cómo es pensable la unión en el límite entre creatura y Creador 
(encarnación) y cómo esta forma de aproximación de Dios al 
hombre lleva consigo la suprema autonomía personal y libertad 
moral del hombre. Unas y otras se revelan y se dan en Cristo, Él 
es «el» hombre porque en él Dios es hombre Y. 


«El acto por el cual el Absoluto refiere a sí es aquel por el cual 
comunica el ser, la vida, la felicidad. No hay oposición, sino identi- 
dad en él entre referir a sí y hacer feliz. De ahí nace la verdad pro- 
funda de la frase de San Ireneo: “Gloria Dei vivens homo. Vita 
autem hominis, visio Dei”. El Absoluto es Amor y el Amor es 
Don, comunicación. El Absoluto es generosidad» %, 


La reflexión teórica sobre la encarnación ha tenido cuatro 
expresiones máximas que aquí sólo podemos enumerar. 

1) La primera es la comprensión histórico-salvífica de $an 
Ireneo, quien frente al gnosticismo, docetismo y ebionismo esta- 
blece la unidad-unión entre carne y Dios, entre la preparación 


46 El texto primero es, según S. Epifanio, un agraphon de Cristo. El segundo es la 
traducción 1/g de 1s 52,6 («Propter hoc sciet populus meus nomen meum in ae 
illa: Quia ego ¡pse qui loquebar ecce adsum»), que la liturgia de Navidad aplica a la 
encarnación. 

47 C£ B. Wuur, «Homoousios hemin, Gedanken zum Verstándnis und 2 
theologischen Problematik der Kategorien von Chalkedon», en A. GRILLMHIER - 
H. Bacur (eds.), Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und Gegenwart, UL (W E 
1954) 51-80; K, Ranner, «Problemas actuales de cristología», en ET L 167- e 
Íb., «Para una teología de la encarnación», en ET IV, 139-158; Curso, 253-270; nl 
«Encarnación», a.c., 549-567; E MambrrG, Uber den Gottmenschen, O.C.; Teológica =, 
211-348. 

48 Y. Concar, Jésms-Christ..., o.c, 345. CES. Irinro, Adu Haer. 1V, 20,75 o. 
GONZÁLEZ DE CARDEDAL, La gloria del hombre (Madrid 1985). 
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salvífica en el AT y la consumación en el NT, entre el cuerpo 
personal de Cristo y su cuerpo eclesial mediante la eucaristía. 
San Agustín, a la vez que abre una reflexión, fecunda en el futu- 
ro, lleva a su plenitud esta perspectiva frente al neoplatonismo, 
al mostrar cómo el Dios sublime y trascendente es más Dios y 
más sublime cuando más humilde se hace en la encarnación, se 
convierte en compañiero del hombre bajo las consecuencias del 
pecado, se hace «médico» de sus heridas y cura sus enferme- 


dades. 


2) La segunda es la comprensión metafísica que lleva a 
cabo Santo Tomás en perspectiva apologética, con larguísimos 
análisis en la Summa contra gentes de las objeciones presentadas 
por judíos y árabes; y en perspectiva sistemática para los pro- 
pios creyentes en la Summa Theologíae. No se propone demostrar 
ni la encarnación ni la Trinidad, que son los dos misterios 
impugnados y conexos entre sí, sino mostrar que una compren- 
sión de Dios, tal como se deriva del AT y del NT, logra su 
expresión suprema en la encarnación. Ésta revela la Trinidad y 
nos permite pensar la real libertad de las creaturas (porque Dios 
no las necesita para su propia plenitud) y son fruto no de indi- 
gencia o necesidad, sino de la real plenitud de Dios en amor y 
libertad. Él, como Trinidad, posee en sí mismo toda la comu- 
nión y reciprocidad, que tendría que recibir de las creaturas si su 
esencia fuera una, sin alteridad ni interpersonalidad. De esta 
forma muestra que la encarnación no es imposible, a la vez 
que enumera múltiples motivos de conveniencia, hasta pensarla 
como la «necesaria» expresión de un Dios creador por amor y 
revelador por amor. 


3) La tercera expresión teórica de la teología de la encar- 
nación es la realizada por Rahner, desde una comprensión del 
Dios abierto al hombre y del hombre abierto a Dios; del Dios 
que inicia en la creación una comunicación que es anticipo y 
presupuesto de la autodonación absoluta e irreversible en su 
Hijo; de un hombre que está desde su raíz ordenado a esa 
recepción y construido para ser expresión de Dios en el mundo. 
Por ello, cuando aparece Cristo y el hombre «lo piensa», descu- 
bre que Cristo realiza, en unicidad de destino y de persona irte- 
petibles, lo que él está destinado a ser y necesita ser. La encar- 


928 P.M. Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 


nación es la realización suprema de la creación y la cristología es 
una antropología consumada, mientras que la antropología 
es una cristología deficiente. 

4) La cuarta gran expresión teórica de la teología de la 
encarnación la ha ofrecido Balthasar como conclusión de su tri. 
logía: Teoestética, Teodrámatica, Teológica. Primero presenta a 
Cristo como figura de la revelación (expresión de la Glorja- 
Belleza de Dios); luego como acción de la libertad divina suma- 
da con la libertad humana (expresión de su Bondad-Amop); 
finalmente como la Palabra divina en palabra humana (expre- 
sión de su Logos-Verdad eterna). Cristo expresa en el mundo la 
autodonación que el Padre hace de sí mismo al Hijo en la eter- 
nidad, a la vez que la obediencia, dependencia y ordenación del 
Hijo engendrado al que lo engendra. La kénosis temporal refleja 
la dependencia y donación eternas. La kémosis se realiza en su 
forma extrema cuando el Hijo comparte el destino de los hom- 
bres, en cuanto esclavos y pecadores. La encarnación, por con- 
siguiente, hay que verla a la luz del amor originario del Padre y 
del pecado histórico de los hombres. Este determina las condi- 
ciones concretas en las que la encarnación tiene lugar, ya que 
ella no es una construcción metafísica elaborada por Dios, sino 
su respuesta histórica a los hombres. 

Si Rahner se centró en su artículo clásico «Para una teología 
de la encarnación», y luego en su Curso fundamental sobre la fe en 
el análisis de las tres palabras de Jn 1,14: Lágos, sárx, egéneto, mos- 
trando la conciliabilidad de las tres y la convergencia del Dios 
eterno con el movimiento finito, y de su libertad soberana con 
los límites de la humanidad, Balthasar, en cambio, se centra en 
la consideración de la forma histórica en que está la carne bajo 
el poder del pecado y sus estructuras: Verbum factum est caro pecca- 
ti. La cruz es el fin y la clave de la encarnación; ella revela tanto 
el misterio de Jesús Hijo, que expresa su radical dependencia y 
obediencia al Padre en el límite, como las consecuencias del 
pecado del hombre, que afectan no sólo al orden moral jurídico 
de las relaciones con Dios, sino al orden del ser, de la persona, 
de Dios mismo. Por ello el pecado no puede ser trivializado por 
el simple perdón o declaración de inexistencia, sino que Ln 
que quedar destruido, a la vez que rehecho el hombre de su 
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destrozos y recreado de nuevo como persona. La encarnación 
tiende a la restauración del proyecto original de Dios para el 
hombre, deshecho por la libertad de éste en la historia, y no 
sólo a la consumación de un dinamismo humano, al que se refe- 
riría como si estuviera intacto igual que el día de la creación, 
esperando que alguien lo lanzase a su plenitud añorada e inca- 
paz de realizar por sí mismo. Si en la cristología de Rahner, pen- 
sada a partir de una comprensión evolutiva de la realidad y tras- 
cendental del hombre, el dinamismo de la materia y el anhelo 
absoluto del hombre son las claves para acceder al misterio de 
la encarnación, mientras que el pecado y la cruz son los enig- 
mas, para Balthasar la historia de la alianza (AT), la cruz y la Tri- 
nidad son las tres claves desde donde se entiende y se hace 
manifiesto el misterio de la encarnación. 

Si Rahner acentúa los aspectos ascendentes (analíticos y 
analógicos), que nos hacen pensable desde el hombre la plenifi- 
cación de lo humano por Dios, Balthasar, por el contrario, 
acentúa los aspectos descendentes (catalógicos y dialécticos). La 
cruz y el pecado son el centro de su reflexión en la seguela de 
San Agustín y Lutero, después de haber pensado la figura y el 
drama de Jesús. La figura en su belleza suprema es el desfigura- 
do en la cruz, y la libertad adquiere su plenitud cuando se hace 
ofrenda y proexistencia por los demás. Si Rahner se ayuda de 
Kant, Fichte y Schelling para descubrir la lógica de la encarna- 
ción, Balthasar mira a San Agustín, Lutero y Hegel. Aquél tiene 
en su punto de mira, como luz que ilumina y meta a conquistar 
reflejamente, al hombre en su apertura trascendental y al Dios 
creador, mientras que Balthasar tiene en su punto de mira a la 
Trinidad y al hombre bajo el pecado. 


7. La encarnación como misterio salvífico 
y como problema metafísico 


La reflexión dogmático-sistemática sobre Cristo tiene tres 
referencias: la revelación divina contenida en el NT (kerigma), 
las definiciones conciliares de la Iglesia (dogma), la conceptuali- 
zación de la teología (lógos). Acoger la revelación de Dios enten- 
diéndola, confesarla en la Iglesia y pensarla en el mundo, he ahí 
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las tres tareas sagradas de toda teología y en nuestro caso de la 
cristología. Estos tres actos no son separables, ya que cada uno 
determina a los otros dos y está implicado en ellos. No hay 
kerigma sin un /ógos elemental, ni evangelio sin una teología 
incipiente Y; a su vez, las definiciones dogmáticas se remiten a] 
evangelio transmitido por tradición oral y escrita, al tiempo que 
ya son fruto de una reflexión culturalmente situada. La teología 
se degrada en filosofía o política si pierde la conexión con la 
revelación originaria y con la conciencia viva de la Iglesia. 


a) La escisión entre la experiencia sobre Cristo y el «lógos» 
de Cristo en la Lelesia 


Las fases de la cristología en las que los tres elementos 
(kerigma evangélico, dogma eclesial y /ógos sistemático) han ido 
juntos han sido teológica y espiritualmente fecundas, mientras 
que han sido estériles aquellas que han perdido la conexión con 
el origen fundante y la tradición viva de la Iglesia (que abarca 
liturgia, pensamiento, acción y testimonio), concentrándose en 
una reflexión, determinada exclusiva o primordialmente por un 
pensamiento filosófico o sistema de escuela. A finales de la 
Escolástica prevaleció el conceptualismo en unos casos y el 
positivismo en otros, con su forma radical en Ockham y el 
nominalismo, que provocó reacciones extremas. Una fue la de 
la llamada devotío moderna, que lleva a cabo una concentración 
piadosa y moralista de la experiencia cristiana. No le interesa 
tanto el conocimiento de la realidad cuanto la salvación del 
alma; reclama que no ha de preocuparnos tanto el saber expli- 
car la constitución metafísica de Cristo cuanto conformar nues- 
tra vida con la suya; porque no es agradable a la Trinidad el que 
expliquemos las relaciones eternas entre las personas divinas, 
sino que imitemos su humildad histórica. El exponente máximo 


49 «El acto del simple escuchar y aceptar, y el acto de la reflexión, no son mi 
mucho menos actos y fases de un proceso espiritual de entendimiento, que se pué- 
dan distinguir adecuadamente y disponer por completo en el tiempo uno detrás de 
otro. La teología comienza, por tanto, como condición del simple oír en el primer 
instante del oír mismo. Y no puede entonces hacer otra cosa que seguir adelante y 
desarrollarse» (K. RAHNER, «Teología en el NT», en ET V, 33-53, cita en 38). 
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de esta corriente de espiritualidad es la Imitación de Cristo, de 
Tomás Hemerken von Kempen (1380-1471) %, que en un senti- 
do es expresión y en otro es reacción a la vía moderna del 
nominalismo. Prevalecen aquí la experiencia, afectividad y for- 
mación de la voluntad para el dominio de la vida moral. Este 
libro se abre con unas afirmaciones sobre Cristo y la Trinidad 
que, de lejos y evidentemente en otro contexto, nos hacen pen- 
sar en las de Kant cuando decía que de ellas no se puede sacar 
nada práctico. Gerard Groote, el iniciador del movimiento, y 
tras él todos sus seguidores hasta San Ignacio de Loyola y el 
resto de espirituales, quieren ir más allá de la mera confesión de 
fe y de la racional explicación filosófica, para convertir los dog- 
mas en principio de vida y en criterio de acción. La vida y la 
acción acreditan la verdad de la reflexión y sin ellas ésta no sería 
cristiana ni salvífica. He aquí cinco afirmaciones características, 
con las que se abre el libro primero: 


«6. Quien quiere entender plena y sabrosamente las palabras 
de Cristo, conviene que se esfuerce en conformar toda su vida con 
él. 

7. ¿Qué te aprovecha disputar altísimas cosas de la Trinidad 
si careces de la humildad, por lo cual desagradas a la Trinidad? 

8. Las palabras subidas no hacen santo ni justo; en cambio, la 
vida virtuosa hace a uno agradable a Dios. 

9. Más prefiero sentir la compunción que saber definirla. 

10. Si supieras toda la Biblia a la letra y todas las sentencias 
de los filósofos, ¿qué te aprovecharía todo sin la caridad y gracia de 
Dios» (lib.I cap.1,6-10) %, 


Aquí se afirma de manera excesiva una cristología moral, para 
la cual Cristo es ante todo modelo de comportamiento, ejemplo 


50 C£. E. IserLoH, Thomas von Kempen und die Devotio moderna (Bonn 1976); H. 
JAnowsK1, Geer? Groote, Thomas von Kempen und die Devotio moderna (Olten-Friburgo 
1978). Sobre la cuestión de si es realmente el autor de la Imitación de Cristo —entre 
nosotros llamada sin más Kempis— hoy parece opinión aceptada: «Generalmente 
es considerado como el redactor de los cuatro libros, que él ha compuesto a partir 
de sus propios escritos y de la herencia primitiva del movimiento devocional» 
(R. Th. M. van Dix, en LTpK? 1X, 1531). 

51 Cf. E VANDENBROUCKL, «Le divorce entre la théologie et la mystique»: NRT 
82 (1950) 372-389; Io., Histoire de la Spiritualité chrétienne. YY: La Spiritualitó du Moyen 
Age (París 1961) 512-525; P. PourraT, «La Spiritualité de /Imitation du Christo, en La 
Spiritualitó Catbolique (París 1953) 139-152; E. IseRLOH, «La “devotio moderna”», en 
H. JuD1N (ed.), Mannal de Historia de la [elesia, IV (Barcelona 1973) 665-691. 
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de virtudes y, entre éstas, sobre todo las que acentúan la dimen- 
sión ascética: humildad, renuncia, acción histórica, con una incli- 
nación no sólo antiteórica, sino antimística, en distancia positiva 
a autores como Eckardt, Suso, Tauler, Ruysbroeck, cuyas teorías 
quieren ellos traducir al plano moral y práctico. Cristo es com- 
prendido más como Modelo (Vorbila) que como arquetipo 
(Urbild), más como ejemplo que como sacramento. Ahora bien, 
Cristo es modelo porque es arquetipo y él no es sólo modelo a 
imitar, sino potencia (dymamis) que nos atrae, fascinándonos y 
haciéndonos gozosamente posible seguirle. Pero sobre todo es 
revelador del Padre y donador del Espíritu a los hombres. Por 
eso nuestra relación con él no es sólo de seguimiento e imitación, 
sino sobre todo de conformación y confiliación, de fe y amor 3, 
De manera sutil y con intención de piedad aquí comienza el pro- 
ceso de reducción antropológica de la cristología. 

La otra reacción, ya más tardía, frente a la escolástica deca- 
dente y a la concentración lógica y metafísica de la teología 
escolástica de los nominalistas (no de los grandes como Santo 
Tomás, San Buenaventura, San Anselmo, incluso los místicos 
alemanes que le quedan ya lejos y sólo tardíamente intentará 
recuperar), es la de Lutero y el protestantismo, que se manifies- 
ta relegando las cuestiones relativas al ser de Cristo, para preo- 
cuparse de él únicamente en la medida en que es «mb» salvador, 
Es la absolutización del principio pro e, que ha desencadenado 
el funcionalismo protestante. Otra ha sido la del catolicismo 


32 Rom 8,29 (Cristo arquetipo para nuestra filiación); Heb 1,1-4 (Cristo arqueti- 
po y actor de revelación); 2 Cor 8,9; Flp 2,6-11 (Cristo modelo en su gesta Al 
nativa); Rom 14,13-19; 1 Cor 8,11; Jn 13,15; 1 Pe 2,21; Rom 15,2-3 (costo En0! E 
en su acción histórica). Comentando Rom 15,2-3, escribe E. KASEMANN: es 
exhortación es para Pablo tan importante, que él la deduce iaa 
Cristo es propuesto, igual que en Flp 2,6-11, como modelo, pero a la ne ed E 
considerar por otro lado que, según Rom 8,29, este modelo permanece a a e 
arquetipo. Lo que fue válido para él, tiene que serlo igualmente para A p SC E > de 
incluso a partir de que él comienza a ser para ellos necesario y posible». 
deis del e d incipios del cristianismo consiste en que to: 

«Uno de los grandes principios del cris todo 0 
ha pasado jee debe o en el alma y en el cuerpo a cada cal q 
mismo que Jesucristo sufrió durante su vida mortal, murió a esta vida m ds o 
citó a una nueva vida, subió al cielo y está sentado a la diestra del dea e 
y el alma deben sufrir, morir, resucitar, subir al cielo y sentarse a la E 
Pascal, Carta a M. et Mime. Périer, en Obras |Alfaguara, Madrid 1983] 315). 


do lo que le 
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posterior, escindido entre una cristología escolástica, preocupa- 
da casi exclusivamente por la explicación de la unión hipostática 
en sus presupuestos y consecuencias metafísicas, y una mística, 
preocupada sobre todo por vivir de Cristo y para Cristo 53, 
Hágase la prueba comparando lo que escribieron sobre Cristo 
autores que vivieron en Salamanca a lo largo de un siglo: por un 
lado los espirituales (Ignacio de Loyola, Teresa de Jesús, Fray 
Luis de León, Juan de la Cruz) y por otro los teólogos profesio- 
nales (Báñez, Suárez, los Salmanticenses). Otra reacción poste- 
rior son el deísmo y la Ilustración, preocupados por sacar de 
Cristo algo práctico para la acción y la moral, al margen del 
dogma y de la Iglesia %, Ahora bien, en el NT y en la tradición 
viva de la Iglesia la encarnación está presentada como misterio 
de salvación, ofrecida por Dios a la entera persona antes que 
como un problema propuesto a su inteligencia. Es una oferta 
de vida nueva al hombre como sujeto total, que abarca el pen- 
sar, amar, actuar, esperar, rememorar, desear, anticipar. Dios no 
se da sólo como Lógos al mundo, sino también como Preóma; y 
el hombre le acoge y responde no sólo por razonar con la inteli- 
gencia, sino también y sobre todo por amar con la voluntad, el 
corazón y la acción 55, 


53 Ya vimos cómo tanto Lutero como Juan de la Cruz rompen con la teología 
vigente en la universidad para volverse a la Biblia y la poesía. La Reforma de uno y 
la mística de otro tienen en común el rechazo de la escolástica y no por razones 
científicas sino religiosas. San Juan de la Cruz diferencia la teología escolástica (con 
la que se entienden las verdades divinas) de la mística (en la que se sabe por amor, 
en que las verdades divinas no sólo se saben, mas juntamente se gustan). C£. Cánti- 
co espiritual pról. 3. 

54 «De la doctrina de la Trinidad, tomada a la letra, no se puede sacar absoluta- 
mente nada para la vida práctica, si se la quiere entender directamente, pero toda- 
vía menos si no se percata de que ella trasciende todos nuestros conceptos [...] Lo 
mismo ocurre con la doctrina de la encarnación de una persona de la divinidad. 
Pues si pensamos a este Dios hombre no como la idea de la humanidad existiendo 
desde toda la eternidad en Dios en una perfección moral completa agradable a él, 
sino como la divinidad «viviendo corporalmente» en un hombre real y operando 
en él como una segunda naturaleza, entonces no es posible deducir nada práctico 
de este misterio» (1. Kant, Der Streit der Fakuliáten. Erster Abscbnitt Y 72, en Kant 
Werke, 1/9 [Darmstadt 1968] 303s; trad. esp.: El conflicto de las Facultades, 0.c., 958). 

55 «Tincarnation a pour sens la constitution d'un homme nouveau que nous 
avons a devenir, nous aussi, en nous inserant dans le Christ [...] Plncarnation com- 
me inséparable de toute la geste salvifique et du terme qu'elle vise, le salut ou la 
divinisation de 'homme» (Y. CONGAR, Jésms-Christ..., o.c., 14, 19). 
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Una vez acogido Cristo como salvador en su calidad de 
Mesías, Hijo de Dios y Señor, comienza el camino del pensa- 
miento preguntando: ¿Quién es él para poder ser confesado 
como salvador? ¿Cuál es su relación con Dios y con la humani- 
dad? Con estas preguntas tiene lugar el despegue desde la expe- 
riencia soteriológica hasta el análisis ontológico. Desde los orí- 
genes hasta hoy hay dos tipos de respuesta: unas que acentúan 
la procedencia, condición y significación divinas de De (lo 
que es de parte de Dios, en nombre de Dios, en igualdad diná- 
mica y Óntica con Dios) y otras que acentúan su procedencia, 
condición y significación humanas (lo que él = visto desde los 
hombres y en igualdad de destino con ellos) ”*. Esas dos acen- 
tuaciones conviven como anverso y reverso necesarios del úni- 
co Jesucristo, al que todos los textos del NT y de los concilios 
confiesan hijo de María e Hijo de Dios. ¿Cómo es posible que 
sea las dos cosas al tiempo y cuál es su específica constitución 
para que siendo igual a nosotros sea, sin embargo, O 
cuanto Hijo de Dios y mediador universal de la salvación: 
Éstos son los dos problemas que centraron la cristología en el 
segundo milenio: la muerte de Cristo como satisfacción da 
nuestros pecados y su constitución personal. Éstos dos polos 
dinámicos se sostienen el uno al otro: su valencia salvífica uni- 
versal y su constitución metafísica particular. 


b) Las dos lecturas cristológicas en el NT y en la Patrística: 
Lógos-Sárx y Lógos-ántbropos 


El NT puede ser leído a partir de dos tipos de textos y e 
de ellos comprender a Cristo. Unos narran su historia e Na 
procedencia de David, nacimiento de María y acción p E 
culminando en la muerte y la resurrección que le Ed 
como Mesías e Hijo de Dios (evangelios, Hch, Deo? See 
Otros, en cambio, ponen en primer plano el envío por S e 
su preexistencia en forma de Dios, su acción creadora e a 
do, su estancia en Dios, su encarnación (Rom 1,3a; Jn, 


forma primera, 
expresan: ch 
o.c., 238. 


Ñ i í te una 

56 «En este despliegue neotestamentario hay seguramen 
primitiva y arcaica del lágos de Cristo. Tiene dos pasajes que la 
2,22-36 y Rom 1,3-4» (X. ZuBir1, El problema teolegal del hombre..., 
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Heb). Unos y otros forman el NT y constituyen el retrato poli- 
morfo de Cristo. La unidad de Cristo funda la unidad del canon 
y la unidad de la Iglesia. La consistencia y permanencia de ésta 
derivan de esa unidad de Cristo confesado y de esa unidad del 
canon neotestamentario mantenido. Esto supone que no es 
posible aislar una interpretación cristológica de la otra, ni que 
una lectura absolutice algunas de tal manera que no deje mar- 
gen para las afirmaciones cristológicas de otros libros. 


Esa dualidad de síntesis cristológicas, que encontramos ya 
en el NT, se prolonga en la Patrística y dará después origen a 
dos intepretaciones sistemáticas. Ellas derivan de dos sensibili- 
dades antropológicas, que encuentran apoyo y se alimentan de 
aquellas acentuaciones de Cristo que responden mejor a sus 
necesidades y aspiraciones. No decimos con esto que la cons- 
tante en la interpretación de Cristo sea la antropología y la 
variable la cristología (H. Braun), pero sí reconocemos la inter- 
acción entre experiencia antropológica en espera de la salvación 
por un lado, y por otro las sucesivas relecturas cristológicas del 
NT. Así surgirán las dos comprensiones fundamentales. Una 
comienza viendo a Cristo como Verbo hecho carne y pone el 
acento en el Verbo eterno con su influjo dinámico en nuestra 
existencia. Él, solidarizándose con ella, convierte nuestra carne 
en lugar y medio de salvación, de forma que la carne de Cristo 
formada de María y luego su cuerpo eucarístico son la expre- 
sión concreta de la gracia en el mundo. Es la cristología sosteni- 
da por la escuela de Alejandría y caracterizada como cristología 
del Lógos-sárx. Frente a ella está la cristología, luego llamada 
antioquena, que parte de la historia concreta de Cristo, sus 
acciones, su libertad ejercitada ante los demás, su entrega al 
Padre y su muerte con nosotros. Esta cristología ve a Cristo 
como el hombre en el que Dios habita, por medio del cual obra 
y al que hace instrumento de su salvación. Es designada como 
cristología del Lágos-ánthrópos %. Otras designaciones, en parte 


57 A. Grillmeier propuso estas categorías en su colaboración al volumen cente- 
nario de Calcedonia para exponer la «cristología de la unión» y la «cristología de la 
separación». Han sido generalmente aceptadas tras introducir matices. C£ A. 
GRILLMEMER, «Die theologische und sprachliche Vorbereitung der christologischen 
Formel von Chalkedon», en A. Grumergr - H. Bacur (eds.), Das Konzil von Chal- 
kedon. Geschichte und Gegenwvart, 1 (Wúrzburg 1951) 5-202; que concluye con esta 
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equivalentes, son las que comprenden a Cristo como Very 
incarnatum o como assumptus homo %*, 

En la cristología de corte alejandrino funcionan como sujeto 
siempre las siguientes palabras: el Logos, el Hijo, el Encarnado, el 
Eterno, Dios haciéndose hombre, uno de la Trinidad, Dios. 
hombre. Lo humano e histórico adviene al sustantivo como cua- 
lificador y es adjetivado. En la antioquena, en cambio, la palabra 
que funciona siempre como sujeto es: hombre, el hombre Jesús 
al que se le añadirán múltiples cualificaciones como «hombre 
teófoto», «hombre real», «hombre señorial (homo dominicus)», homo 
deificns, «Hombre-Dios» 59 En un caso la evidencia recae sobre la 
divinidad de Cristo y desde ella se intenta integrar la humanidad, 
mientras que en el segundo caso sucede lo contrario: lo evidente 
es la realidad humana de Cristo y el problema consistirá en ver 
cómo se integra la condición divina. Tales actitudes correspon- 
den a dos pulsiones primarias de la vida humana: para una, si 
Dios es real y existe encarnado como nosotros, el hombre está a 


. 


fórmula: «¿La doctrina de la Iglesia sólo podía ser una síntesis de ambas que, edifi- 
cada sobre el esquema “Logos-Hombre”, integrará a la vez la idea de una unidad 
substancial, del orden del ser, tal como ella había encontrado su expresión en el 
esquema “Logos-Sarx”» (p.201). La tercera edición de aquel texto como libro es 
Cristo en la tradición cristiana (Salamanca 1997). ] 

58 «Ita quippe Verbum caro factum est, a divinitate carne suscepta, non In car- 
nem divinitate mutata. Carnem porro hic hominem debemus accipere, a parte 
totum significante locutione, sicut dictum est: “Quoniam ex operibus legis non 
iustificabitur omnis caro” (Rom 3,20), id est omnis homo. Nam nihil naturae huma- 
nac in illa susceptione fas est dicere defuisse» (S. AGUSTÍN, Enchiridion X, 34). C£A, 
GaAuDui,, «“Assumptus homo”, Nota complementaria», en Oeuvres de $. Augustin, 
1X: Exposés généraux de la foi (París 1947) 359-362; G. L. MULLER, «Ássump- 
tus-Homo-Christologie», en LTAK? 1, 1092-1094. | Za , 

39 Todas estas expresiones pueden tener un sentido legítimo y otro que las SN 
inconciliables con la fe. Así, la expresión homo assumpias fue rechazada por Pío de 
en la medida en que implique la afirmación de dos sujetos: el Verbo Jo y de 
hombre Jesús: «At Chalcedonense Concilium, Ephesino prorsus congruens, Al > 
asseruit utramque Redemptoris nostri natura “in unam personam o ca 
stentiam” convenire, vetatque duo in Christo poni individua, ita ut aliquis me Sn 
assumptus”, integrae autonomíae compos, penes Verbum tica (Pic edo 
Encíclica Sempiternas Rex 2.1951: DS 3905). Lo mismo ocurre con as ep del 
nes «homo deificus et Deus humanatus» en las disputas del al lo 
siglo vin, cuando son usadas para rechazar la unión personal, Ecos cont 
sujetos: «Mansit vero persona Filii in sancta Trinitate, cul personae A De 
natura, ut esset una persona, Deus et homo, zon homo decficns et humana a 
sed Deus homo et homo Deus: propter unitatem personae unus a crol 
idem hominis Filius, perfectus Deus, perfectus homo» (Concilio de Pr 
2.794: DS 613). 
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salvo, porque Dios es una evidencia superior y anterior a la pro- 
pia existencia. Para la otra, en cambio, el hombre es lo primor- 
dialmente percibido como supremo y se salva a sí mismo desde 
el ejercicio de su inteligencia y libertad; Dios tendrá que acredi- 
tarse y verificarse por su eficacia para la vida del hombre. Las dos 
sensibilidades son dos constantes en la historia humana y en la 
cristiana: teocentrismo y antropocentrismo. La primera ha preva- 
lecido en la cultura durante el primer milenio y en la Iglesia hasta 


nuestro siglo, en que el redescubrimiento de «Cristo nuestro her- 


mano», la acentuación de la libertad y de la autoconciencia como 
constitutivos de la persona y el llamado giro antropológico han 
otorgado primacía a la cristología antioquena y puesto en primer 
plano al hombre Jesús, con su biografía personal, su inserción 
social, su ejemplaridad para las causas morales, sociales y políticas 
de la humanidad. 


La historia de la cristología patrística tiene tres fases funda- 
mentales: Una primera culmina en el concilio de Nicea, que 
afirma la divinidad de Cristo, consustancial con Dios, eterno 
como él, Dios de Dios, y en cuanto tal inmutable (contra el 
arrianismo). La segunda culmina en el concilio de Éfeso, que 
afirma la unidad de sujeto en Cristo en su doble procedencia y 
condición, pero es uno y mismo el que es a la vez Hijo de Dios 
en la eternidad e hijo de María en el tiempo (contra el nestoria- 
nismo). La tercera fase culmina en el concilio de Calcedonia. 
Éste afirma la verdadera humanidad de Cristo, su consustanciali- 
dad con nosotros, la perfección de su humanidad en una única 
persona (Ev rpócorov-kal-uia-dróctoac1ic), sin confusión de 
ambas naturalezas ni transformación en una tercera, sin divi- 
sión como partes superpuestas ni separación ya en el futuro 
(AovyxótOS, dtpétos, Sopétas, Yxmpíotac) (contra el monofi- 
sismo). Los concilios siguientes, prolongación o aplicación con- 
secuente de Éfeso y de Calcedonia, excluyen una comprensión 
dualista de la persona de Jesús (antioquenismo extremo, conde- 
nado el 2.551 en el concilio TI de Constantinopla) y reclaman 
una comprensión plena de las naturalezas, potencias y acciones 
de Jesús. El concilio 1H de Constantinopla afirma la existencia 
de dos voluntades y dos operaciones naturales. Para establecer 
las relaciones entre ambas y el único sujeto utiliza, frente al 
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monotelismo o monoenergismo, los mismos términos que el 
concilio de Calcedonia utilizó frente al monofisismo de Euti- 
ques. 


«En el mismo Señor nuestro Jesucristo pregonamos que exis. 
ten dos voluntades o voliciones y dos operaciones, que se unen 
entre sí sin mezcla, sin trasmutación, sin separación y sin superpo- 
sición; y que estas voliciones no son contrarias entre sí [-.] Glorifi- 
camos en el mismo Señor nuestro Jesucristo, por tanto, una ope- 
ración divina y humana, según lo afirma con toda Claridad la 
predicación del divino León Magno: “Cada forma actúa según lo 
que le es propio en conjunción con la otra; por consiguiente, el 
Verbo opera lo que es propio del Verbo y la carne realiza lo que es 
propio de la carne”» (DS 556.557) %, 


La aportación occidental con el legado de San Agustín, 
hecha presente en los concilios anteriores sobre todo por San 
León Magno con su Tomo a Flaviano en el concilio de Calcedo- 
nia, establece un equilibrio entre las dos tendencias, alejandrina 
y antioquena, que se inclinan a subrayar, sobre todo, la unidad 
de sujeto, con peligro de afirmar que hay una sola naturaleza en 
Cristo (Apolinar, San Cirilo, Eutiques) o con peligro de afirmar 
que hay dos sujetos, dos prásópon, dos personas, amenazando la 
unidad personal de Cristo y la salvación del hombre. En este 
orden, la lucha por las ideas fue una lucha por las palabras. La 
cristología se ha elaborado hasta hoy en torno a una veintena de 
términos: Lógos, ánthrópos, morphé, eíkon, Rénosts, sárkosis, mesités 
huiós, Kyrios, Theós, homooúsios, physis, prósópon, hypóstasts, hénosis, 
synapbeía, enérgeia, tbeandrikós, onsía, substantia, subsistencia, unión 
hipostática, intercambio, sótéría, redemptio, justificación, filiación, 
hágion pneáma, divinización, vida eterna %!, Sin embargo, no po- 
demos sucumbir a una estrategia verbal: las palabras terminan 
siendo indefinibles y su sentido no es fijable matemáticamente. 
Por ello hay que oírlas de cada boca y en cada contexto, enten- 


60 C£ en DS 294 el texto de San Lrón, Tomas Leonis ad Flavianmta (1 3-6-449) 
4. 

ME A propósito del «consustancial» de Nicea y del binomio naturaleza-persóró 
en Calcedonia, afirma Zubiri: «En aquel momento lo que constituía la une cial 
revelación no podía expresarse más que utilizando el concepto de tana nión 
l...] en ese momento no podía mantenerse la realidad de Cristo como Ene o ES 
y dos gués más que utilizando los conceptos filosóficos de naturaleza y de P 
(X. Zusir1, El problema teologal del hombre: cristianismo, O.c., 4705), 
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diéndolas desde el juego de la vida vivida para saber qué dicen y 
sobre todo qué intentan decir. Así San Cirilo, al repetir que en 
Cristo hay una physis, está queriendo mantener la unidad real del 
sujeto viviente y actuante, sin escisiones interiores ni dualismos, 
que lo convertirían en un ser fantasmagórico, artificial, violento. 
Los antioquenos, en cambio, quieren mantener el realismo de la 
historia evangélica con el hombre Jesús en el centro; mostrar 
que la salvación es fruto de una libertad, entrañas y manos 
humanas; que la encarnación del Verbo nada tiene que ver con 
las «apariciones» de la mitología griega; que la salvación es fruto 
de la gracia, pero no menos de la mediación redentora del hom- 
bre Jesús. Las palabras no logran siempre transmitir lo que sus 
autores quieren significar, acentuar, evitar. Hay que tomatlas 
más a la luz de su intención que de su literalidad. En cristología 
tenemos dos lecturas asintóticas del misterio de Cristo, que se 
encuentran convergiendo en lo que quieren decir, pero que no 
logran convergencia en el modo de decirlo ni en la primacía de 
los acentos. Tenemos aquí un caso de aplicación del principio 
hegeliano: «La verdad no se deja expresar en una sola proposi- 
ción» %, Nosotros diríamos: La verdad de Cristo no se deja 
expresar en una sola cristología. 


c) La perduración moderna de las dos cristologías patrísticas: del 
Verbum Incarmatum (Alejandría) y del Assumptus homo 
(Antioquía) 


Estas dos cristologías han perdurado en la Edad Media y lle- 
gado hasta nuestros días. Los nombres símbolo de una son el 
concilio de Éfeso, San Cirilo, San Juan Damasceno, Santo To- 
más; y de la otra el concilio de Calcedonia, los teólogos antio- 
quenos y Escoto. Si tuviéramos que poner nombres en nuestro 
siglo: del lado de Antioquía están Deodato de Basly, Seiller, 
Galtier, y en general jesuitas y franciscanos; del lado de Alejan- 
dría están Parente, Xiberta, Diepen y la teología mayoritaria 
entre dominicos y benedictinos %. Estos últimos inclinan a una 


62 HuGEL, Lecciones sobre filosofía de la religión, o.c. VI, 6. 
63 Enumeramos sólo algunas obras de tres autores representativos de cada 
Orientación. Línea antioquena del assmmpius homo: L. SELLER, La psychologie bumaine 
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comprensión más unificadora de las dos dimensiones de Cristo, 
lo humano y lo divino, en su persona %. Su punto de partida 
que consideran intocable es la unidad personal del Verbo y del 
hombre nacido de María, junto con la función hegemónica 
conformadora de su humanidad, hasta hacerla connatural con 
el sujeto que la constituye y la misión que tiene que realizar para 
los hombres. La afirmación de la maternidad de María en senti- 
do estricto les es evidente, ya que ella engendra al único sujeto 
que existe, que es Hijo de Dios, y en cuanto tal Dios (sin que 
ello signifique evidentemente que ella engendre a Dios: engen- 


dra al Hijo de Dios encarnado). María es sin más OGeotóxoc, Dej- 


genitrix, Madre de Dios. La unión hipostática es pensada a partir 
de la iniciativa, penetración ontológica y reverberación dinámi- 
ca del Verbo sobre todo el ser de Cristo; influye en el ser, en el 
obrar, en el parecer y aparecer de Cristo. Su historia es la histo- 
ria del Verbo encarnado y, en cuanto tal, historia de Dios. Cristo 
es Dios-hombre. Se da, por tanto, un influjo activo del Verbo 
en el ser, en la conciencia, la acción, las propiedades, las opera- 
ciones y las relaciones de Cristo. No sólo se da anión en sentido 
activo dinámico, sino ridad como forma de realidad resultante. 
La «comunicación de propiedades» (communicatio idiomatum) es 


du Christ..., o.c., esta obra fue puesta en el Índice el 12-7-1951; P. GaLTinR, L'nnité 
du Christ..., o.c.; P. GLORIEUX, «Le Christ adorateur du Pere»: RSR 13 (1949) 
245-269. Línea alejandrína: P. ParinTr, LTo di Cristo, o.c.; H. DineEN, La théologie de 
P'Enmanuel..., o.c.; B. XiBrRTA, El Yo de Jesucristo...., O.c. Cf. E. GUTWENGER, Bewnss- 
ssein und Wiissen Christi..., o.c.; Lo., «Boletín bibliográfico sobre: La ciencia de Cris- 
to»: Conc 2 (1966) 95-107; L. JAMMARRONE, Liunita psicologica in Cristo (Roma 1962); 
Íp., «Lio psicologico di Cristo secondo la dottrina di Duns Scoto e di Teilhard de 
Chardin», en CommIssio ScoTistica, De doctrina Joannis Duns Scoti. M1. Problemata 
Theologica (1968) 291-316; H. Rubi inour, Geschichtlichkeit und Vollending,.., O.C., CON 
referencia a una afirmación luminosa de Santo Tomás: «Scientia in Christo fuit 
semper perfecta secundum tempus» (STA, 1 q.2 a.2 ad 2). En la misma línea ho 
sitúan Balthasar, al pensar los problemas de la conciencia de Cristo en ar 
la misión-situación, e Y. Congar al escribir: «Pas plus dans le cas de PEglise 
que dans celui du Christ, il ne faut séparer Pontologje de la mission» Jésus-Chris!..., 
o.c., 19). ] 

64 Leo obras de Gutwenger, Riedlinger y Xiberta ofrecen la historia Ea 
del problema desde el comienzo de siglo hasta mediados, en que se apaga la 0 
troversia. Xiberta hace una disección finísima de los problemas de Ea 
tando hacia la línea de San Cirilo y Santo Tomás. A partir del decenio 50- 50 
problemas se plantean de manera distinta: a la luz de una reflexión teórica e 
(Rahner, Welte, Riedlinger, Gutwenger, Balthasar) y de la exégesis, con las ap: 
ciones decisivas de Vógtle y Schitrmann. 
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tomada absolutamente en serio en sentido físico, y desde ahí se 
explica la pasión de Jesús como pasión de Dios. Permanecen las 
dos naturalezas, la perfecta divinidad y la perfecta humanidad, 
pero formando un único Cristo, Hijo y Señor 6, 


La escuela antioquena, con su fórmula identificadora del 
assumpius homo, comprende la unión de la divinidad y de la 
humanidad de forma extrínseca, como conjunción de dos reali- 
dades que mantienen cada una su autonomía %, Mientras que 
los alejandrinos interpretan la unión hipostática como penetra- 
ción ontológica de lo divino en lo humano, los segundos la 
interpretan como convergencia, conjunción y actuación con- 
junta, hasta el punto de afirmar que hay dos principios comple- 
tos en sí mismos, de los que no dicen que sean personas (eso 
sería nestorianismo puro), pero llegan a firmar que son dos 
«alguien» (quelqu'un) ”. Si la primera lectura quiere acentuar la 


65 Cf. una exposición completa y sutil de esta perspectiva en B. XIBHRTA, «Chris- 
ti constitutio ¡llustrata ex activo Verbi influxu in personae unitatem constituendam 
et in naturam humanam perfectionibus adornandam», en Tractatus de Verbo Incarna- 
to, 0.C., 1, 165-220. Luego va exponiendo el influjo activo del Verbo en la constitu- 
ción de la unidad de la persona (p.166), en las perfecciones (p.175), en las propie- 
dades (p.188), en los actos de voluntad y en las operaciones (p.194), en sus 
relaciones con Dios (p.208-220). 

66 Escoto, al que se han remitido muchos en nuestro siglo, nunca utilizó la fór- 
mula assumptus homo, que luego se convirtió en santo y seña de la teología escotista 
hasta nuestros días, como exponente auténtico de la cristología antioquena y que 
hoy se designa como «cristología desde abajo o ascendente». Cf. CRISÓSTOMO DE 
PampPLoNa, De christologia Duns Scoti. Investigatio crítico-bistorica (Barcelona 1969); J. 
Ruy Escapa, «Cristología del “Assumptus homo”», en La libertad de Cristo según el 
Beato Juan Duns Escoto (Roma 1996) 29-58. 

67 «Le sujet complexe: L'homme Verbe, ne signifiant rien de plus qu'un homme 
subjoint au Verbe» (D. Dr: Basix, en La Christiade frampaise, 1. L'Assumpius homo; La 
France franciscaine 2 [1928] 282). «Homme-Dieu signifie donc Pindividu humain, le 
composé substantiel de corps et d'3me uni, par Pefficience de Dieu Trinité, 4 Dieu 
le Verbe» (L. SELLER, Liactivitó bumaine du Christ selon Duns Scot [París 1944] 5 nota 
4). El P. L. Seiller se convirtió en adalid de las ideas escotistas en la versión del P. 
Deodato de Basly con las obras siguientes: Un théologien scotiste: le R. P. Déodat de 
Basty 1862-1937 (París 1938), La psychologie humaine du Christ... o.c.; Quelques réfle- 
xions sur 'Assumptus homo et la christologie traditionnelle (Rennes 1951); La notion de 
Personne selon Scot et ses principales applications en christologie (París 1937-1952). Sorpren- 
de comprobar la fascinación que suscitó esta radicalización de la autonomía huma- 
na del hombre Jesús en autores del área francesa tan significativos como Galtier, 
Masure, Glorieux. Sin duda la saturación de «cristocentrismo» y de espiritualidad 
del Verbo encarnado, derivada de la escuela de Bérulle, Olier, Condren, San Vicen- 
te de Paúl, llevó a esa acentuación del hombre Jesús, que en un sentido es un salto 
al límite y en otro prolonga sus deficiencias (el lugar excesivo que ocupa la idea de 
adoración de Jesús al Padre y del anéantissement, etc.). 
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presencia divina en la historia y con ello garantizar una salva. 
ción que sólo puede tener a Dios como agente y contenido, sin 
quedar amenazada por la debilidad, fragilidad moral o impoten- 
cía del hombre Jesús, la segunda en cambio quiere garantizar 
que Dios no anula a este hombre, que garantiza su autonomía, 
que la salvación de la humanidad, para ser digna de ella, tiene que 
ser fruto de un miembro suyo con todas las consecuencias. Si 
para los autores anteriores las fórmulas sagradas son: «Unus 
idemque est Deus et homo», «Unus de Trinitate passus esb»; 
para éstos en cambio son: «El todo que es Cristo es en parte un 
hombre y es en parte el Verbo». La fórmula «Unus idemque est 
Deus et homo» la interpretan diciendo que en Jesucristo hay el 
Verbo y un hombre. 

Si la línea alejandrina tiene el peligro de identificar a Cristo 
con el Verbo ambulante por el mundo —revestido de su huma- 
nidad, como un hombre con su abrigo de invierno que llegado 
el verano puede quitárselo, repetía Rahner simplificando— 6, 
olvidando la consistencia del hombre Jesús (su historia, natura- 
leza creada, voluntad y libertad finitas), la línea antioquena, en 
cambio, está tentada a escindir el sujeto Cristo en dos realidades 
superpuestas. Esta diversidad de orientación fundamental y de 
acentos se refleja sobre todo a la hora de pensar la relación de 
Cristo con Dios y su autoconciencia. En este sentido hay que 
reconocer que la escuela alejandrina, que parte del Hijo, está 
más cercana al NT. Éste ve siempre a Cristo como el Hijo que 
vive en relación con el Padre; nunca se habla en él de un hom- 
bre Jesús que no sea el Hijo ni se predica de él una relación con 
Dios que no sea su relación con el Padre. La oración, la obe- 
diencia y la vida entera de Jesús constituyen esa relación filial. 
Pensar que haya un hombre Jesús, inconsciente o ajeno al Hijo, 
que ora a Dios como mera creatura; que, aterrada en su desvali- 
miento, se dirige a la Trinidad para adorarla desde la distancia, O 
que se enfrenta con el Verbo como a un otro que él mismo, etc. 
es la negación absoluta de todo el nervio cristológico del NT. 


68 Cf. K. RAHnER, «Problemas actuales de cristología», en ET 1, 167-222; íD, 
«Para la teología de la encarnación», en ET 1V, 139-158. 
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d) La lejanía al NT y la absolutización del concepto en vacío 
de historia y de experiencia 


Ofrecemos el texto siguiente como ejemplo de la pérdida 
del tino que puede sufrir la cristología, al alejarse del núcleo 
fundante del NT y sucumbir a una exigencia provocativa de la 
conciencia ambiental. Ésta se ha concentrado en la necesaria 
humanidad de todo lo que aparezca en el mundo y, por consi- 
guiente, ha reclamado la absoluta igualdad de Cristo con los 
hombres. Ahora bien, decir que Cristo es verdadero hombre 
no significa decir que es exactamente igual que nosotros en su 
relación con Dios, consigo mismo y con el mundo. Él es hom- 
bre, el Adán escatológico, el redentor y el Hijo, la verdadera 
imagen de Dios, y por ello la medida de lo humano. Su huma- 
nidad es real, pero no incipiente y deficiente como la nuestra; 
está medida y conformada por su origen (filiación eterna del 
Padre y constitución por el Espíritu Santo) y por su misión 
(redención de los hombres). Jesús se ha conformado a nuestra 
condición y situación humanas, pero nuestra humanidad y 
filialidad no son rasero para limitar las suyas. Éstas, en cambio, 
son la medida-meta y la expresión-límite hacia las que deben 
tender y desde donde se deben comprender las nuestras. Las 
experiencias humanas de Cristo son semejantes a las nuestras, 
pero hasta cierto punto; no sólo por ser él quien es y por ser 
diferentes su origen y su misión, sino porque las experiencias 
fundantes de cada hombre son irreductibles y apenas univer- 
salizables. 

El texto siguiente, suelta el ancla de la experiencia bíblica 
originaria, hace girar la reflexión en vacío, convirtiendo a Cristo 
en un sujeto escindido de su raíz personal (ser Hijo) y situándo- 
lo en un abismo de soledad, al sentirse como las demás creatu- 
ras ante Dios, cuando en realidad él es distinto (es el Hijo) y tie- 
ne una misión distinta (es el Mesías). 


«Mi Padre y vuestro Padre: mi Dios y vuestro Dios. Aquí no 
son evocadas las relaciones de la segunda persona a la primera, 
sino más bien las del assumpins homo a la divinidad que lo ha elegi- 
do. Y esto es así como regla general. Evidentemente puede ser que 
Jesús, quien por la visión conoce el misterio del que él es objeto y 
sabe perfectamente que es la segunda persona de la Santísima Tri- 
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nidad, haga alusión a estas realidades sublimes. Esto no obstante 
será sólo la excepción» ”. 

«Al amor infinito que le es testimoniado por el Padré celeste 
por las Tres personas divinas, Jesús responde con el amor sia 
reserva que sube de su corazón humano, de su alma enriquecida 
por la gracia, subyugada por la visión. Tal es el drama admirable de 
Jesús adorador del Padre: poniendo en presencia al hombre con su 
iniciativa, con su espontaneidad, su libertad verdaderas y los Tres 
que él adora y a los que sirve con igual amor. El P. Deodato qe 
Basly traduce esto en su lenguaje tan personal, hablando de dos 
Amadores que se responden o se confrontan en un duelo de amor; 
que en la escena del Bautismo como en la del Tabor, se devuelven 
las palabras de ternura, los testimonios, las obras de dilección: 
¿Quiénes son ellos? ¿Quiénes son esas dos individualidades? ¿La 
una invisible y creadora; la otra visible y creada, la primera de las 
creaturas? La individualidad invisible nos es mostrada colmando a 
la otra con su amor. De las tres fórmulas cristológicas que se nos 
presentan, la una más general: Dios y el Cristo de Dios; las otras 
dos más precisas: Dios Padre y el Verbo encarnado, o Dios trino y 
el assumptus homo, el P. D. de Basly se adhiere a la segunda porque es 
la única que tiene en cuenta la dualidad de las voluntades como 
autonomías que se afirman. Por tanto, cuando Jesús habla de su 
Padre, si no se trata de una excepción, hay que entender en sus 
declaraciones al Dios trino, y en esta perspectiva hay que leer los 
textos de San Juan. Abandonemos sin temor la preocupación por 
las demostraciones trinitarias, aseguradas ya en otros lugares, lo 
mismo que las relativas a las misiones divinas y a la circumince- 
sión. Todo lo que teología ha precisado a este propósito sigue sien- 
do verdadero; pero su punto de aplicación no debería concernir a 
estos textos» 7, 

«Lejos de todo monofisismo más o menos confesado, que que- 
rría extender al orden de la acción la unidad realizada en el orden del 
ser, importa reconocer al hombre Jesús su plena iniciativa, su real 
autonomía. Él no es un testaferro, ni un revestimiento, ni un instru- 
mento demasiado dócil por ser inerte. Es hombre en plenitud, nada 
menos y nada más que un hombre (tant homme que rien plus), COMO 
diría San Francisco de Sales. La piedad no tiene miedo de perderse 
por este camino. Por el contrario, ¿no podría reprochársele haber 
sido muchas veces demasiado tímida en seguirlo?» ”! 


La extremosidad de este texto es evidente. Su obsesión es la 
defensa de la autonomía y de la libertad del hombre Jesús, pen- 


69 P GLORIUX, «Le Christ adorateur du Pére»: RSR 23 (1949) 245-269, cita CO 
263s, 

70 Ibíd., 2665. 

11 Ibíd., 269. 
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sando que éstas son tanto mayores cuanto mayor es la distancia 
a Dios y menor la influencia del Verbo sobre la humanidad que 
ha asumido, hasta el punto de pensar esa asunción como mera 
conexión externa sin interacción recíproca. Rahner ha superado 
esta alternativa, que lastraba la cristología, mostrando cómo la 
libertad y autonomía del hombre crecen en proporción directa 
a la cercanía e influencia del origen sobre ellas y, consiguiente- 
mente, que Jesús es más hombre por ser mayor y más inmediata 
la presencia de Dios en él, realizada como personalización por 
el Hijo 72. Balthasar ha dedicado el segundo volumen de su Teo- 
dramática a mostrar la relación existente entre libertad finita y 
libertad infinita y cómo se encuentran coafirmándose recípro- 
camente ambas en el corazón de Cristo, Hijo encarnado y hom- 
bre verdadero ”, 


e) De la persona de Cristo al Yo de Cristo 


El texto citado distorsiona no sólo las afirmaciones del NT, 
sino también la experiencia cristológica presupuesta en la litur- 
gia y la vida cristiana. Es la negación de todo lo que hemos esta- 
blecido en este libro partiendo de una cristología relacional, que 


72 Además de los textos citados en notas anteriores, cf. Curso, 103s, 109. «Por- 
que en la encarnación el Logos crea la realidad humana, en cuanto la asume, y la 
asume en cuanto él mismo se aliena, en consecuencia tiene vigencia también aquí 
—y por cierto en la forma más radical, específicamente singular— el axioma que 
vale para toda relación entre Dios y la criatura, 2 saber: que /a cercanía y la lejanía, la 
dependencia y el poder propio de la criatura no crecen en medida inversa, sino en la misma medi- 
da. Por ello Cristo es hombre de la manera más radical y su humanidad es la más dotada de 
Poder propio, la más libre, no a pesar de ser la asumida, sino porque es la asumida, la que está 
puesta como la propia manifestación de Dios» (ibíd., 268). 

73 La expresión «cristología dramática» (duelo entre Cristo y la Trinidad) fue 
usada por P. Deodato de Basly. Cf sus obras: La Christiade franpaise, 1-11 (París 
1927); Scotus docens ou Duns Scotus enseignant la philosophie, la théologie, la mystique (París 
1934). Cf. artículos cristológicos en La France franciscaine 11 (1928) 265-313; 12 
(1929) 125-160; 325-352; 17 (1934) 919-973; 18 (1935) 33-104; 20 (1937) 5-40; 
315-343; 21 (1938) 5-31. El propio P. Galtier utiliza la extraña expresión «duelo de 
amor entre Cristo y la Trinidad»: «Notre attitude envers Dieu, envers la Trinité tout 
entiére, peut trés exactement se modeler sur la sienne. Dans ce dialogue, dans cet 
duel de amour entre lui et la Trinité, aaquel on a trés justement dit que pouvait se rame- 
ner tout P'Evangile, nous nous trouvons de son coté, a coté de lui, unis a lui» (P. 
GAtTIBR, «La religion du Fils»: Gr 19 [1938] 371). Se refiere a D. pi: Bastxy, «Le Moi 
de Jésus Christ»: La France franciscaine 12 (1929) 130s. 
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tiene en el 'abba, la oración y obediencia filiales su punto de par. 
tida y de llegada. Desde aquí tenemos que enfocar el tema de la 
autoconciencia, del Yo de Jesucristo 7*. En esta cuestión reviven 
las dos cristologías. Para una el influjo dinámico, la redundancia 
o reverberación de que hablaba Santo Tomás, permiten com- 
prender la lenta y profunda percepción que Jesús tenía de su 
identidad, sin aceptar una conciencia humana paralela, a la que 
luego desde fuera vendrían a subvenir una ciencia infusa o 
visión beatífica como realidades externas a su propia constitu- 
ción y dinamismo personal. No tiene ningún sentido pensar la 
percepción de la identidad o persona divina por Jesús como un 
objeto externo a sí, como realidad situada fuera de sí, ni por una 
iluminación divina ni como implicada en la visión intuitiva de 
Dios. En el hombre el ser es espíritu; ese espíritu radica en el 
ser y hacia él revierte. La autoconciencia de Jesús es coextensiva 
a su propia realidad ontológica, tiene la misma historia que ella 
y se va constituyendo por la vida interior, la relación exterior, la 
apertura al Padre, el aprendizaje de los hombres, los sobresaltos 
de la historia y la esperanza del futuro. Jesús va siendo el Hijo 
encarnado y va percibiéndose como tal, con un saber que no es 
anterior a su historia vivida, que no es exterior a su realización 
personal, que no es separable de su conciencia de Hijo, que 
incluye por tanto temporalidad, descubrimiento y crecimiento 
respecto de algo que es siempre, y que va poseyendo en explici- 
tación al ritmo de su crecimiento ontológico y de su despliegue 
histórico. El ritmo del ser es el ritmo del espíritu en el tiempo y 
de la misión en el mundo. Jesús es siempre el Hijo y siempre se 
sabe tal con el nivel de explicitud correspondiente a su edad 
fisiológica, psicológica y biográfica (Lc 1,80; 2,40). La verdad 
del hombre es histórica y la encarnación del Verbo también. 
Jesús va llegando a la plena conciencia de sí mismo, a la vez que 


74 Además de la bibliografía citada anteriormente, cf. cuatro textos clave: K. 
Rannr1r, «Ponderaciones dogmáticas sobre el saber de Cristo y su conciencia de si 
mismo», en ET V, 221-246; R. GUARDINL, La realidad humana del Señor. Aportación a 
una psicología de Jesús, en Obras Selectas, UL (Madrid 1981); H. U. von BAITHASAR, «La 
conciencia de Cristo», en Puntos centrales de la fe (Madrid 1985) 135-144; cri, La con- 
ciencia que Jesús tenía de sí mismo y de su misión (1985), en Documentos, 377-392. Este 
texto es revelador de la diferente manera como planteó el problema la teología 
escolástica, por un lado, y como lo plantea la teología reciente determinada por la 
exégesis y antropología modernas, por otro. 
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va llegando a la realización de su persona; y llega definitivamen- 
te a ésta cuando en la muerte consuma su misión. «En la muerte 
de Jesús se encuentra el punto cumbre de su encarnación» ”, 


«El hombre se sabe precisamente persona, dotado de una sui- 
dad, en el ejercicio físico de su me, de su mí, de su Yo. Es un saber 
precisamente vivido. Es la vida misma en la que consiste la ejecu- 
ción de la verdad real del acto segundo. De ahí que deba interpre- 
tarse desde el punto de vista de lo que es justamente el origen y el 
fundamento de que el Hijo de María, dotado de una suidad divina, 
se sepa perfectamente Hijo de Dios. Se sabe Hijo de Dios sencilla- 
mente porque lo es; porque en su realidad interna e intrínseca está 
ejecutando y, por consiguiente, viviendo en forma intrínseca, ese 
carácter de me, de mí, de Yo»?S, 


£) La historicidad del ser y de la conciencia 


La alternativa aparentemente tan obvia y radical (o se sabe a 
sí mismo Hijo de Dios o no se sabe; es consciente de su identi- 
dad mesiánica universal o la desconoce) olvida la historicidad 
del hombre, la diferencia de los saberes por razón de su objeto 
(cosas, prójimo, yo, Dios, madre, origen, misión, vida, muerte) y 
su conexión con la persona. Tanto la fórmula clásica: «Jesús 
conocía perfectamente todo desde el principio porque tenía la 
visión intuitiva de Dios», como la fórmula modernista: «Jesús 
sólo era un hombre como los demás que se fue encontrando a 
sí mismo», tienen un concepto puntual de la encarnación, y 
siguen comprendiendo el saber de sí como el saber de un obje- 
to y el conocerse a sí mismo en Dios de la misma forma que el 
conocerse en relación con otra realidad humana. 

Si Cristo es el Hijo encarnado, tiene que serle inherente un 
saber de su origen y filiación divina. Un sujeto al que tal saber le 
es adveniente y secundario, no es el Hijo de Dios. Ese saber es 
coextensivo y cotemporal con su propia existencia, tiene que 
nacer de ella misma y no puede advenirle como un saber obje- 
tual, ni descubrirse a sí mismo desde fuera de sí. Éste ha sido el 


75 H.U. von BALTHASaR, Teodrámatica UI, 57. «La muerte de Jesús es el misterio 
de la encarnación en su profundidad última» (E X. Durrwui, L'Esprit Saint de 
Dieu [París 1983] 56). 

76 X. Zunirt, El problema teologal del hombre..., 0.c., 284. 
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error de la llamada «ciencia de visión» o «visión beatífica», cuan- 
do han sido pensadas como un saber que el hombre Jesús 
adquiere sobre sí al contemplar a Dios como un objeto lejano y 
distinto de sí. La autoconciencia de Jesús es simultáneamente 
percepción de su humanidad, de su misión y de su filiación; la 
percepción de su realidad humana y la percepción de su prove- 
niencia y filiación divinas son el mismo acto ”. Los evangelios 
no permiten una dualidad o triplicidad de sujeto en Cristo (el 
hombre, el Hijo, el Mesías). El mismo, anclado en el mundo, 
vive referido al Padre siempre como Hijo y al servicio de una 
misión mesiánica universal. La acción del Padre y del Espítitu 
Santo en la conciencia de Jesús, por un lado, y, por otro, su ora- 
ción en soledad y su obediencia en la acción son los dos ámbi- 
tos O principios constitutivos de la autoconciencia de Jesús 
hombre e Hijo. Pero esas influencias se fundan en un mismo 
acto de autopercepción, autoposesión y autoproyección. Cono- 
cerse acontece en el mismo acto de ser y de vivir en el mundo, 
en una suma de saberes e influencias que el sujeto espiritual 
integra, tejiendo su personalidad ?8. La encarnación lleva tiem- 
po y, tanto en el orden del ser como en el orden de la concien- 
cia, se consuma con la muerte y la resurrección. Á partir de ese 
momento, el Hijo eterno es definitiva y eternamente hombre, 
sabe verdaderamente de nosotros. La historicidad de la vida 
humana repercute también sobre Cristo: sobre su ser y sobre su 
acción, sobre su naturaleza y sobre su conciencia. La kénosis en 


77 Éste es el verdadero sentido de la ciencia de visión de Dios que Jesús tenía 
desde el principio, afirmada por la tradición y la teología contra los agnoetas y los 
modernistas: una ciencia proporcional a su ser divino en condición encarnativa y 
correspondiente a su misión salvífica. Cf. DS 474, 3009, 342-345, 3045, 3812. 

78 «No sabemos lo que aconteció en la intimidad de Cristo. Lo que sí es seguro 
es que, en su intimidad, Cristo como cualquier hombre, y más él que cualquier 
hombre, reflexionó sobre lo que acontecía en la tierra y lo que eran las cosas que le 
rodeaban. Estas causas segundas, que eran la voluntad de su Padre, fueron las que 
contribuyeron, y no en escasa medida, a lo que Cristo iba viendo a la luz de lo que 
él era como Hijo de Dios. En la intimidad de Cristo se conjugan de una ER 
unitaria, como en su propia personalidad de Verbo encarnado, lo que viene de 
Dios y lo que viene de la reflexión humana realizada dentro de las luces que glas 
de Dios. Como quiera que sea, en esta intimidad es en la que Cristo va e e a 
explicitud cada vez mayor, la riqueza en que consiste, en acto segundo, € pS de 
verdad real de lo que en acto primero es como encarnación del Verbo: ein 
gación subsistente y revelación subsistente» (X. Zub1r1, El problema teologal del hi 
bre... o.c., 311). 
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el orden de la conciencia es la prolongación del acto iniciador 
de su propia exteriorización o enajenación al asumir una natu- 
raleza humana, constituyéndola en «su» naturaleza. La última 
razón de esta posibilidad divina y la forma concreta de esta 
conciencia humana del Verbo se nos escapan. Son dos formas 
de un único misterio: la encarnación como hecho puntual y 
como realización diferida en el tiempo. «La encarnación del 
Logos en nuestra historia es el milagro absoluto» (Curso, 248) ?, 


g) El motivo de la encarnación y el modo de la unión hipostática 
como supremas cuestiones de la cristología católica en la era 
moderna 


Mientras que en Santo Tomás aún encontramos una articu- 
lación sistemática de todas las cuestiones cristológicas (el miste- 
rio de la encarnación y los misterios de la redención, los aspec- 
tos metafísicos y los histórico-salvíficos), la cristología posterior 
se concentró casi exclusivamente en dos problemas: el motivo 
de la encarnación y la razón de la unión hipostática. La fórmula 
patrística de carácter asertivo en su forma interrogativa: Cur 
Verbum Dei incarnatum fuit, se convierte ahora en esta otra fór- 
mula hipotética: «¿Se habría encarnado Dios, caso de que el hombre no 
hubiera pecado?»%, Comienza así la teología de hipótesis, que 
quiere encontrar en la Biblia respuestas a preguntas que no 
entran dentro de su horizonte, sino que hay que etuirlas de sus 
presupuestos o descubrirlas implicadas en otras afirmaciones. 


Ha habido dos respuestas vigentes durante siglos: 1) La 
encarnación está en función del pecado del hombre y de la 
redención (Santo Tomás). 2) Es independiente del pecado y 
está prevista por Dios en función de su valor objetivo y de los 


7% Los concilios y Padres repiten que la unión personal del Verbo, asumiendo 
una carne y alma racional, es «inexplicable e incomprensible» (Carta 1 de San Cirilo 
a Nestorio. Concilio de Efeso [DS 250)); la concepción virginal de Jesús, de María 
por obra del Espíritu Santo, es «admirable y admirablemente singular» (S. León 
Mano, Tomo a Flaviano [DS 292)). La teología ha afirmado siempre que la encar- 
nación de Dios o unión hipostática es un misterio en sentido estricto (cf. DS 2528, 
1669). 

$80 «Utrum si homo non peccasset, nihilominus Deus incarnatus fuisset» (ST), 
HI q.1 2.1 ad 3). 
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fines que con ella se logran (Escoto). La alternativa fuerza la 
lógica de la historia de la salvación obligándola a dar una res- 
puesta, que en ambos casos la excede, a la vez que reduce a 
silencio y separa perspectivas que van unidas. San Buenaventura 
las conjuga en la de un amor de Dios que ordena al hombre a 
su divina plenitud en Cristo y que restaura lo que le ha desviado 
de su fin, deshaciéndole por el pecado. «Lo que forzó al Hijo de 
Dios a hacerse hombre no fue nuestra maldad, sino el amor 
sobremanera misericordioso de Dios [...] No está Cristo en últi- 
ma instancia ordenado a nosotros, sino nosotros en última ins- 
tancia a él; la cabeza no existe por los miembros, sino los miem- 
bros por la cabeza» *!, El NT narra hechos y en ese orden la 
encarnación es para la redención de los pecados; una encarna- 
ción que no fuera redentora también sería impensable, pero eso 
no excluye un horizonte mayor de realidad. Cristo ha venido al 
mundo a realizar la expresión trinitaria de Dios fuera de sí; a consumar la 
creación y la alianza; a realizar la plenitud de sí como Hijo, siendo hom- 
bre, y la plenitud del hombre haciéndole posible participar en su filiación 
divina, ser Dios como el Hijo; a revelar el amor del Padre y a destruir el 
poder del pecado con sus exacciones sobre el mundo; a recrear la creación 
primera recapitulándola en él como su cabeza; a acompañar a los hombres 
en su historia de gracia y de pecado. 

Dios piensa la historia unificada y no sucesivamente. En su 
proyecto va incluida la libertad del hombre, capaz de negar a su 
Creador y pecar; por ello no es pensable una encarnación que 
prescindiera de eso, pero tampoco se la puede centrar exclusiva- 
mente en eso 8. Forzar una absolutización del pecado o un pri- 
mado de Cristo al margen de la complejidad de las realidades 
conexas con la libertad humana es hacer una teología-ficción, 
que no es verdadera ni falsa. Sencillamente no es. Los verdade- 
ramente grandes (San Agustín, Santo Tomás, etc.) no sucumbie- 


8l S, BUENAVENTURA, ln Sent. UI d.1 2.2 ad 6 (11 272; 70b); Teolágica 11, 2255. 

82 Cf. L. Bouyrr, «Vers une vision renouvelée du motif de Pincarnation», en Le 
Fils éternel... oc, 497-499, G. Marri1ir, «Sur le probléme du motf de 
Pincarnation», en H. Bourssé - J. J. Latour, Problémes actuels de christologie eres 
1965) 35-80. La cristología escotista se ha centrado en torno a esta cuestión Y 42 
conexas con ella. Cf una bibliografía completa en J. Rixy Escapa, «Cristología ques 
tista», en La libertad de Cristo según el Beato Juan Duns Escoto, O.c., 118s; «Sobre al eE 
mado de Cristo», en ibíd., 119-122; «El concepto de persona», en 128-130; «E 
“assumptus homo”», en ibíd., 131-133. 
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ron a esa parcialidad. El propio Santo Tomás se atiene por un 
lado a las afirmaciones explícitas del NT: «Cristo Jesús vino al 
mundo para salvar a los pecadores», pero en las razones de con- 
veniencia que da, tanto de parte de Dios como de parte del 
hombre para la encarnación, incorpora todos los aspectos posi- 
tivos de la otra tesis (1 Tim 1,15) $: la que ve a Cristo como 
proyecto. central en el plan de Dios y a partir del cual la crea- 
ción, el hombre y la historia descubren su «cabeza» y el camino 
de su plenitud *%, En cambio, en Escoto y en la tradición que se 


inicia en el siglo XIV ya no perdura ese sentido de complejidad y 


de unidad que encontramos en el NT. La absolutización de una 
tesis y la voluntad decidida de que todo encaje en un sistema 
oscurecerán la visión orgánica de las realidades salvíficas. 
Con Escoto comienzan a prevalecer conceptos como la gloria 
de Dios y la adoración que el hombre debe tributar a Dios. Este 
planteamiento invierte la perspectiva tradicional. Para ésta Dios 
da su gloria al hombre y no necesita gloria del hombre. Dios 
agracia al hombre con su revelación en la historia manifestán- 
dose como Dios en su misterio irreductible, suscitando la ado- 
ración del hombre, como asombro agradecido ante su ser y su 
acción, pero eso no significa que necesite mi menos exija esa 
adoración. Comienzan a aparecer los esquemas jurídicos y las 
interpretaciones casi «comerciales» de la salvación y redención. 
Dios no necesita un adorador infinito fuera de sí por ser infini- 
tamente adorable (Escoto, Bérulle, Malebranche); ni necesita un 


$3 «Ea enim quae ex sola Dei voluntate proveniunt, supra omne debitum crea- 
turae, nobis innotescere non possunt nisi quatenus in Sacra Scriptura traduntur, 
per quam divina voluntas innotescit. Unde cum in Sacra Scriptura ubique incarna- 
tionis ratio ex peccato primi hominis assignetur, convenientius dicitur incarnatio- 
nis opus ordinatum esse a Deo in remedium peccati, ita quod peccato non existen- 
te, incarnatio non fuisseb» ($T2. MI. q.1 a.3 in c.). Véase su bellísimo capítulo «Cuál 
fue la causa de la encarnación del Hijo de Dios», donde comienza excluyendo lo 
que llama una «intelección perversa de su muerte», cn De rationibus fidei 5, en Opas- 
cula Theologica, 1 n.972-978 (Roma 1954) 256-258. 

84 Esta respuesta tiende dos limitaciones porque: 1) En la Escritura hay textos 
(Ef, Col, Jn) que orientan en una dirección más amplia. 2) El NT no concentra la 
Obra de Cristo en el pecado del primer hombre, sino al servicio de la vida de todos 
los hombres, de su reconciliación con Dios, de la remisión de todos los pecados, 
de la filiación por Cristo y el Espíritu. El pecado ocupa un lugar en la obra de Cris- 
to, pero no es el centro. El centro es Dios mismo y su Reino, otorgados a los hom- 
bres en la persona de Cristo y en el Espíritu. 
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reparador tras haber sido ofendido por el hombre, sino que es 
éste el que necesita ser reparado como un caldero roto. Son el 
amor de Dios, junto con la gracia, otorgada al ser, y las virtudes 
teologales, otorgadas a sus potencias, los que restauran-tefor- 
man-recrean al hombre. 


La historia de la cristología desde el siglo XIV ha estado ten- 
tada por otra parcialidad peligrosa. Su preocupación central fue 
excogitar una noción de persona que hiciera pensable cómo la 
humanidad de Cristo es completa pero por sí sola no es perso- 
na, aun cuando se reconozca que Cristo tiene una personalidad 
humana y sus acciones son plenamente personales. Comenzan- 
do por Escoto, Cayetano, Capreolo, Tifano, Suárez hasta llegar 
a nuestros días se han elaborado múltiples respuestas para 
explicitar cómo la naturaleza humana de Cristo es «tenida» por 
el Verbo y no es por sí misma persona. ¿Es la persona una reali- 
dad meramente negativa como independencia de otro o es algo 
nuevo y constituyente del sujeto? La propia experiencia humana 
es compleja, ya que sabemos quién somos, pronunciando un 
«Yo soy»; pero a la vez decimos que «tenemos» un cuerpo, con 
lo cual estamos diferenciando claramente la naturaleza de la 
persona, aquello a partir de lo que somos y quién somos, el algo 
y el alguien el llamado principinsn quo y el principium quod. Por ello 
desde los orígenes ha fascinado tanto la analogía de la compara- 
ción de la constitución humano-divina de Cristo con la consti- 
tución del hombre, uno en cuerpo y alma *. ¿Sería Jesús así uno 
en humanidad y divinidad como nosotros somos uno en alma y 
cuerpo? $, 


85 «Corpore et anima unus, homo per ipsam suam corporalem conditionem ele- 
menta mundi materialis in se colligit, ita ut, per ipsum, fastigium suum attingant et 
ad liberam Creatoris laudem vocem attolant» (GS 14). 

86 «Nam sicut anima rationalis et caro unus est homo, ita Deus et homo unus 
est Christus». Símbolo Ouicamqne (DS 76), procedente de la Galia meridional en 
torno al 430-500. Santo Tomás reconoce el valor y límites a esta analogía: «In 
omnibus autem rebus creatis nihil invenitur huic unioni tam simile sicut unio ank 
mae ad corpus» (Contra Gent. IV, 41 [n.3796)). Ante la objeción de que a a 
alma constituyen una sola naturaleza, lo que no ocurre en Cristo, responde: « co 
litudo non attenditur quantum ad hoc quod ex anima et carne sit una a 
natura; sed quantum ad hoc quod utrobique constituitur una persona» o E 
Verbi Incarnati, en Quaestiones disputatae N, a.1 ad 1 [Roma 1942] 468-470). El ve E 
analogía también en la función hegemónica que el alma ejerce respecto del As 
que encuentra su equivalente en la que el Verbo ejerce respecto de la humanic 
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No hay que pensar las naturalezas en abstracto, ni separadas 
entre sí, mi tampoco la persona del Verbo al margen de su pro- 
pia realidad trinitaria. Hay que olvidar esas abstracciones y pen- 
sar en concreto: el Hijo eterno que, sin dejar de ser lo que era 
junto al Padre y con el Espíritu, asume una expresión humana y 
se realiza en ella, confiriendo a esa humanidad su máxima posi- 
bilidad. Frente al triángulo: naturaleza humana-naturaleza divi- 
na-persona del Verbo, hay que pensar un sujeto en su triple 
relacionalidad. El Hijo eterno, en la naturaleza humana conna- 


' tural suscitada por el Espíritu, da una expresión humana a su 


filiación divina; se realiza como hombre ante el Padre bajo la 
permanente acción del Espíritu; existe así delante de Dios co- 
mo Hijo y al servicio de los hombres como Primogénito de los 
muchos hermanos. Así se supera también otra alternativa que 
caracteriza a las dos cristologías: la antioquena piensa la acción 
de Dios en el mundo como propia de toda la Trinidad de acuer- 
do al principio: «Todas las operaciones de Dios ad extra son 
comunes a las tres personas». En cambio, la alejandrina se incli- 
na a pensar las acciones salvíficas en relación a cada una de las 
personas de acuerdo al principio: «Actiones sunt supposito- 
rum=Las acciones son de las personas». Aquí hay que mante- 
ner dos afirmaciones clave: Las personas existen siempre en 
relación, por lo cual no hay separación posible entre ellas: don- 
de está una están las otras dos. Pero a la vez hay acciones cuyo 
término queda referido de manera especial a una y no a las 
otras: la encarnación al Hijo y la santificación al Espíritu Santo; 
pero aun dentro de cada misión propia hay también una partici- 
pación de las otras personas *”, La reflexión metafísica tiene que 
partir de las relaciones divinas y de la correlación entre divini- 


de Jesús y en la consiguiente función orgánico-expresiva del cuerpo respecto del 
alma. Cf. De rationibus fidei 6, en Opuscula Theologica, Y n.980 (Roma 1975) 258. 

87 Así la encarnación es un acto trinitario en el que el Padre prolonga hacia una 
creatura su engendramiento del Hijo, en el que éste es constituido como sujeto de 
temporalidad y finitud, a la vez que del Espíritu, que a partir de las entrañas de 
María crea una humanidad connatural para quien es el Hijo y debe ser el Redentor: 
«Si nos atenemos a la idea de que la encarnación del Hijo es ya un acto de su obe- 
diencia económica personal, resulta imposible entender el cubrimiento de sombra 
de la Virgen como un acto común a las tres personas divinas. Ha de ser un acto 
que corresponda personalmente al Espíritu» (Teológica UI, 50). C£. H. M. DirPEN, 
«Actiones sunt suppositorum», en La Théologie de PEmmanuel..., 0.c., 19-47, 
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dad y humanidad como posibilidad eterna de Dios y de Ja 
acción del Espíritu Santo en el hombre Jesús, antes que de unos 
sistemas filosóficos que si no tienen la lógica de la creación ni 
acogen la lógica de la alianza, propias de la revelación de Dios 
en el AT, excluirán la posibilidad de esa encarnación de Dios, 

Ya hemos aludido a la teoría del «éxtasis del ser» de Gary. 
gou-Lagrange, según la cual Cristo sería él mismo en la medida 
en que se desborda hacia el Verbo y recibe de él su existencia 
última; a la teoría de la apropiación de Diepen: El Verbo tiene 
humanidad con un tener que desemboca en un ser; a la teoría de 
la actuación creada por un acto increado de M. de la Taille: El Verbo, 
sin entrar en composición con esa realidad humana, la hace ser 
por sí misma; a la teoría de la asunción de un sujeto humano com- 
pleto, de Seiller, quien la lleva hasta el extremo de afirmar dos 
«quien»; a la teoría de la asunción y creación simultáneas (Malmberg). 
Entre los extremos de una unión y apropiación meramente 
externos de un hombre por el Verbo (Antioquía-Nestorio), y la 
conjunción entre la divinidad y humanidad, hasta el punto de 
poder hablar, como repetía San Cirilo, de «una naturaleza del 
Verbo encarnado» (Alejandría-Eutiques), está la teoría de la sub- 
sistencia. No es una unión accidental ni una unión física, sino 
hipostática. Es la forma suprema de relación: aquella que funda 
realidad desde sí en el otro %, 

Para Santo Tomás, la encarnación es una unión por asun- 
ción en relación. En la misma medida en que las relaciones trl- 
nitarias fundan las personas, podríamos decir que la relación 


La cristología del Mysteriuz Salutis está dividida en tres partes: «El acontecimien- 
to de Cristo como obra del Padre» (cap.IL, R. Schulte), «El acontecimiento de Cris- 
to como obra del Hijo» (cap.11I-XD, «El acontecimiento de Cristo como obra del 
Espíritu Santo» (cap.XU, H. Múhlen). La obra se completa con un cap.I de Intro- 
ducción y un cap.XI1MI final: «La realidad de Cristo en el horizonte de nuestro mun- 
do». C£. MS 111/1-2 (Madrid 1971). a 

88 C£ STA. TI q.2 2.6 (2 Cor 4,4, Col 1,15; 1 Cor 15,45-49). «Haec est quae Ss 
unio singularis supra omnes modos unionis nobis notos. Sicut enim Deus est 1pS Ñ 
bonitas et suum esse, ita etiam est ipsa unitas per essentiam. Et ideo sicut ga 
cius non est limitata ad istos modos bonitatis et esse qui sunt in creaturis cy 
potest facere novos modos bonitatis et esse nobis incognitos, ita etiam per ca 
tem suae virtutis potuit facere novum modum unionis, ut humana natura lam 
Verbo personaliter, non tamen accidentaliter; quamvis ad hoc in creaturis oe 
sufficiens exemplum inveniatur» (STO. TOMÁS DE. AQUINO, Quaestio disputata de 
ne Verbi Incarnati a.1, en Quaestiones disputatae, 11 [Roma 1942] 471). 
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que el Verbo instaura con una humanidad, suscitada en un mis- 
mo acto de creación-asunción, la constituye en su realidad per- 
sonalizándola. El mismo Dios que hace ser a las cosas que no 
son, y confiere libertad verdadera a un hombre autónomo sin 
que ello minore su libertad divina ni le sea alternativa, así susci- 
ta una realidad hipostáticamente unida, que expresa en forma 
suprema la comunicación divina y la autonomía humana. Toda 
la reflexión cristológica tiene que purificarse y desembarazarse 
de un viejo prejuicio ateo, que en el fondo estaba operando en 


- su quehacer: el presupuesto recibido de sus dialogantes paga- 


nos según el cual Dios y el hombre son magnitudes del mismo 
orden, pero opuestas e inconciliables, que se suman o restan 
como números iguales; que, por tanto, no pueden coexistir jun- 
tas. Ése es el error de principio. Así la libertad del hombre y la 
encarnación aparecían como dos hechos alternativos, ya que en 
ésta quedarían anuladas la soberanía divina o la autonomía 
humana. 

Lo más decisivo en cristología no son las respuestas explíci- 
tas que se dan, sino los presupuestos implícitos desde los que se 
piensa. Muchas veces se ha pensado desde un Dios y hombre 
distintos del Dios y hombre, tal como ambos se reflejan y en- 
cuentran en Cristo. Este Dios es el Creador libre del hombre, 
emitiéndole para su libertad creadora. Ese mismo Dios se emite 
a sí mismo hasta constituir la donación máxima posible de sí, 
prolongando sus procesiones trinitarias en misiones tempora- 
les. El Hijo eterno se expresa en el tiempo, constituyendo una 
humanidad, que justamente así ejercita la máxima posibilidad 
que le es inherente como creatura: ser imagen de Dios. El Hijo 
encarnado es la Imagen equivalente de Dios y por ello es el 
hombre perfecto, el último Adán, la nueva humanidad (2 Cor 
4,4; Col 1,15; 1 Cor 15,45-49). Cristo tiene que ser pensado des- 
de el futuro al que Dios destina a la entera humanidad y no des- 
de el pasado del hombre, tal como de hecho existe, oscurecido 
y degradado por el pecado. Éste es el dilema: ¿nos atrevemos a 
pensar desde la Gloria del Dios que vendrá y se nos anticipa en 
Cristo o preferimos atenernos sólo a lo que dan de sí la finitud 
y pecado actuales del hombre? 
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h) El Espíritu Santo y su función en la constitución 
de la persona y de la autoconciencia de Cristo 


No se ha pensado todavía suficientemente en términos 
modernos (la cristología pmeumática de la Patrística estaba 
movida por otras intenciones) lo que el Espíritu Santo supone 
tanto para la constitución personal de Cristo como para su 
autoconciencia de hombre Hijo de Dios. Para San Pablo, filia- 
ción divina y conducción por el Espíritu son una misma reali- 
dad. Si los que son movidos por el Espíritu Santo son hijos de 
Dios $%, ¿no deberíamos pensar que la humanidad de Jesús es 
formada en el origen y forjada en su devenir histórico por el 
Espíritu Santo de tal forma que la hace absolutamente filial, 
personal y connatural con el Verbo? Y esto que decimos referido al 
orden del ser, deberíamos referirlo también al orden de su inteligencia y de 
su libertad. Cuando el Amor llega al extremo, es extrema la unión 
de las personas que se aman a la vez que la conciencia de la pro- 
pia autonomía. Por ello la humanidad de Jesús logra plena con- 
ciencia de sí y plena libertad cuando la animación por el Espíri- 
tu es máxima. Esto tiene lugar cuando el Espíritu ejerce 
respecto de ella la misma relacionalidad constituyente que ejer- 
ce respecto del Hijo en la Trinidad. En este sentido es perfecta- 
mente correcto definir a Jesús como el «hombre pneumáti- 
co» %, La resurrección es el momento en el que tiene lugar la 
plenificación de Cristo por el Espíritu, la filiación en plenitud y 
la suma conciencia de humanidad filial. La resurrección es el 
acto final en el que Cristo pasa de ser vivificado por el Espíritu 
a ser él mismo en su cuerpo-espíritu vivificador: «Que por eso 


$9 Cf Rom 8,14; Gál 4,7 (El Espíritu de su Hijo: conexión, pertenencia, A 
del Espíritu en Jesús y a su vez acción del Espíritu sobre Jesús, constituyen SE 
Hijo a partir de su humanidad, que, por ser creada, tiene que ser acompasada a la 

ersona increada). ] 

Ps Sobre el cido que la expresión «cristología pneumática» y las fórmulas 
Pneáma-sárx O ántbrópos pneumatikós, ánthrópos penumatópboros tienen en la a 
remitimos a las obras ya citadas, especialmente Á. GRILLMEIER, Cristo en la ce 4 :s 
cristiana, O.c.; J. BArBEL, Christos Angelos, 0.c.; M. SIMONETTI, «Note di e qe 
pneumatica»: Augustinianam 12 (1972) 201-232, reasumido en Studi sulla cris pea 
del 11 e 111 secolo (Roma 1993) 22-51; A. OrBu:, Cristología gnóstica, O.C.; H. J Lee > 
Der beilige Geist im Bekenninis der Kirche (Múnster 1976). C£. nota 75 del capítulo 13- 
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está escrito: el primer hombre, Adán, fue hecho alma viviente; 
el último Adán, espíritu vivificante» (1 Cor 15,45). 


La cristología tiene en la encarnación su centro, pero ella no 
es inteligible al margen de la historia de Israel que la precede, de 
la vida de Jesús, de la experiencia del hombre habitado por el 
Espíritu y así abierto a la libertad. La experiencia veterotesta- 
mentaria del perdón del pecado y de la efusión del Espíritu lleva 
consigo ya la experiencia inicial de una libertad, que nos permi- 
te vislumbrar lo que serán la gracia, la libertad y la efusión del 
Espíritu cuando se realicen de forma suprema en Cristo. La 
expresión suprema del Espíritu divino en una creatura, atrayén- 
dola hacia Dios y emitiéndola para sí misma, eso es la encarna- 
ción. Bien sea vista desde el Padre como extensión extra Deum 
de su acción generadora del Hijo a un término creado, bien 
como alienación-expresión de su propia persona en lo otro de 
sí por el Hijo, o bien como creación por el Espíritu Santo de 
una humanidad, conformándola a la persona del Hijo y cualifi- 
cándola para la obra redentora, la encarnación sólo es funda- 
mentable desde un Dios que ya es diferencia en sí, Aóyog y 
aryárn, de forma personal. La encarnación tiene un fundamento 
y estructura trinitaria: es una posibilidad de Dios abierto al 
hombre, mientras que es también una posibilidad del hombre 
abierto a Dios pero que no puede realizar por sí solo. Para el 
hombre es una esperanza antes de acontecer y una gracia des- 
pués de acontecida. Ahora bien, una vez acontecida se convier- 
te en el quicio para comprender a Dios, a Cristo y al hombre. Ya 
no la podemos ignorar, ni pensar a Dios o al hombre sin ella. Lo 
que como hecho acontece al final de la historia se convierte en su primer 
principio de inteligibilidad. 

Se es libre desde la afirmación y el amor del otro: una afir- 
mación absoluta por el Otro, que es absolutamente amor, nos 
constituye en seres libres y personales en manera superior a la 
que nosotros nos hemos imaginado desde la angostura de la 
finitud y la angustia del pecado. Ser persona se puede ser en el 
cierre automático, es decir, la clausura en la suficiencia de la 
finitud; o en la abertura oblativo-receptiva. Persona implica rea- 
lidad, individualidad, intelectualidad, conciencia y sobre todo 
relación. Cuando el que instaura la relación con el hombre es el 
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Creador, y esa relación es la suprema pensable, entonces todo 
lo humano es reforzado y realizado también en la forma supre- 
ma. Desde aquí se entiende cómo Cristo es el hombre más per- 
sonal y libre en la medida en que es más relacional: fruto de 
relación ofrecida y de relación correspondida. 


8. El contenido real y las fórmulas de la encarnación 
en el NT y en los concilios 


La encarnación de Dios, como autodonación de sí mismo y 
simultánea constitución en libertad y autonomía del hombre 
Jesús, es una afirmación límite. Es como la línea del horizonte 
que se recorta en el borde donde las dos laderas convergen. El 
horizonte pertenece a ambas y no es exclusivamente una de las 
dos. El cristianismo la ha afirmado no como resultado de una 
meditación metafísica sobre Dios, sino como reconocimiento 
agradecido de un hecho histórico. En el cristianismo toda refle- 
xión teórica sobre la encarnación es subsiguiente al hecho con- 
fesado en el Símbolo de la fe. Es narración de una gesta de 
Dios, que alumbra y transforma al hombre, y que éste acoge 
con acción de gracias a la vez que se integra a lo que ella propo- 
ne, ya que es anunciada no como un enigma del ser que haya 
que resolver, sino como designio de gracia (sentido del término 
«misterio» en el NT) al que uno puede asociarse y en el que 
puede participar. En este sentido es esencial identificar las afir- 
maciones sobre la encarnación que comparten las característi- 
cas fundamentales del lenguaje cristiano. Son de naturaleza doxoló- 
gica (reconocen, alaban y adoran); encarística (se remiten a una 
historia que recuerdan y agradecen); performativa (implican al 
sujeto que las profiere, dicen lo que es esa realidad para él y no 
adquieren coherencia final al margen del sujeto que se identifica 
desde ellas, considerándolas verdaderas en sí y fecundas para su 
existencia); misionera (invitan a creer y participar en ellas a quie- 
nes todavía no las comparten); parenéticas (levan consigo la exi- 
gencia de que quienes creen y celebran dichas realidades con- 
formen a ellas su vida). Es bien significativo que las máximas 
afirmaciones cristológicas del NT (2 Cor 8,9; Flp 2,6-11) estén 
hechas en un contexto de exhortación a la comunidad (1 Cor 
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8,11; Rom 14,15; 15,25). No se comprenden, por tanto, a sí mis- 
mas como afirmaciones de naturaleza física, moral, cosmológi- 
ca O metafísica en sentido directo; pero no por eso carecen de 
verdad real o se reducen a un sentido meramente funcional. Tal 
separación entre realidad y función, verdad y eficacia, sentido y 
utilidad, es desconocida tanto de los autores de la Biblia como 
de los textos conciliares. 

El hecho de la encarnación así entendida es, por tanto, una Dóxa, en 
sentido bíblico: es la Gloria de Dios, dándose hasta el extremo 
máximo pensable, llegando incluso a aquella entrega deforma- 
dora y oscurecedora de su divinidad, que es la crucifixión. A ella 
responde el hombre con su alabanza agradecida (Sóta). La 
«bendición» o evioyía con que se abre la carta a los Efesios 
(1,3) muestra la lógica de la existencia cristiana: Dios nos ha 
bendecido, agraciado y hecho gratos en Cristo, su Hijo amado. 
La gloria del Primogénito es la gloria de los hermanos, que la 
acogen, agradecen y ensalzan «siendo para alabanza de su glo- 
ria» (1,6.12.14). En la encarnación, pasión y resurrección actúa 
la gloria de Dios débil y humillada, a la vez que poderosa y ele- 
vadora de los hombres. El Magníficat expone esta inversión de 
realidad y este admirable intercambio por el que la gloria de 
Dios asume la muerte del hombre y la muerte del hombre es 
trasformada por la gloria de Dios. Pero el hecho de Dios encarnado, 
de Dios hombre, resulta también una Para-dóxa, en doble sentido. 
Está más allá de la opinión y del saber establecidos en el mundo 
por el hombre desde sus ciencias y sabiduría. Pero está también 
más allá del pensamiento mismo: es fruto de una pasión previa 
de amor y de una libertad que antecede a toda acción. La para- 
doja, por consiguiente, no es lo que niega el pensamiento, sino 
lo que lo precede, sostiene y excede. Ésa es la dialéctica de la reali- 
dad: no bay ágape sin eros, no hay amor sin pasión, no hay solidaridad sin 
sufrimiento. El impulso originario del ser hacia adelante pone en 
movimiento el pensar. ¿Cómo podría surgir éste con su necesa- 
rio atenimiento a lo que es, si no hubiera algo previo que lo 
hiciera ser? En el origen de la creación y de la alianza están la 
libertad y el amor; y en el origen de la encarnación y de la muer- 
te en cruz siguen estando ese amor y libertad. Amor y libertad 
que son Dios mismo. Tal es la plenitud y grandeza de Dios 
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frente a la mediocridad y miedo del hombre. Éste, acosado por 
su finitud y por su pecado, teme perderse si se entrega. Está 
movido y sostenido por la envidia del que retiene lo propio y 
quisiera apropiarse lo ajeno. Al hombre finito y pecador le es 
impensable el Don absoluto en la kénosis absoluta de un Dios 
que, vaciándose a sí mismo, rellena al hombre ”. 


9. Paradoja y evidencia de la encarnación: el Hijo 
encarnado, Dios-hombre 


Kierkegaard ha sostenido, frente a Sócrates por un lado y 
frente a Hegel por otro, el escándalo y la paradoja de Dios 
hecho hombre. Hegel y él partían del Flp 2,6-11, que siendo 
lugar común a ambos se convirtió, sin embargo, en fundamen- 
to de una divergencia irreductible. Hegel lo comprendía como 
superación (Axfhebung) de la diferencia entre Dios y el hombre, 
mientras que Kierkegaard, por el contrario, lo comprendía 
como expresión de la paradoja suprema ”, Cristo no es visto 
sólo como mediador, como el que establece el puente entre 
Dios y el hombre, al unir en su persona la naturaleza divina y 
humana, sino también como aquel que nos recuerda, mantiene 
y agudiza la distancia cualitativamente infinita que separa a Dios 
del hombre %. A la paradoja de la encarnación no se responde 
con la filosofía de la mediación, sino con la fe, que supera el 


91 «Ce mystére qui abaisse le Fils de Dieu et agrandit "homme, agrandit la Vier- 
ge et Pétat du Pére éternel, et est vraiment un mystére de grandeurs cachées dans 
Pabaissement de la naissance et de Penfance de Jesus» (P. DE BúsruLLE, Disconrs de 
Létat et des grandenrs de Jésus, X1, 3, en Oeuvres Completes, 7 [París 1996] 434). «Cuanto 
más profundamente desciende Jesucristo en la participación de la miseria humana, 
tanto más alto asciende el hombre en la participación de la vida divina» (Documen- 
tos, 254). ' 

32 CE Obras y papeles de S. Kierkegaard, 1: La ejercitación del cristianismo (Madrid 
1961) 179-210 esp.209s («El objeto de la fe es el Dios-hombre, cabalmente porque 
el Dios-hombre es posibilidad del escándalo»); Íb., «La paradoja absoluta», en 
Migajas felosóficas..., O.C., 51-66. El superlativo rapudofótotov lo encontramos En Sab 
16,17 LXX, traducido: mirabile (Vg), «lo más maravilloso» (NC, CD, «lo más extra- 
ño» (BJ), do más sorprendente» (NBE); Cf. H. Fiscmer, Die Christologie des Parado- 
xes: zur Herkunft und Bedentung des Christusverstándnisses Soren Kierkegaards (Gotinga 
1970). 

id o, E Bousqurr, Le Christ de Kierkegaard (Patís 1990) 329-370; E TORRALBA 
Rosr11.6, «Cristología de Kierkegaard»: Revista Catalana de Teología (1995) 103-153. 
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escándalo, con la voluntad de contemporaneidad con Cristo, 
con la decisión de seguimiento, con la identificación en la cruz, 
con la pasión y la paciencia %, Ésa es la gracia de la paradoja de 
la que, por tanto, hay que pensar bien y vivirla como recordato- 
rio de libertad y de amor. 


«Es necesario no pensar mal de la paradoja, porque paradoja es 
la pasión del pensamiento: el pensador sin paradoja es como el 
amante sín pasión: un mediocre modelo» %, 


La paradoja en la vida de Cristo es su «exceso» sobre toda 
forma de humanidad, tal como nosottos la experimentamos bajo 
la angustia de la finitud y el peso del pecado. Cristo es el Hijo; 
por eso es el único hombre plenamente libre y puede liberarnos a 
nosotros. Fidelidad y obediencia, libertad y filiación son las 
determinaciones constituyentes de su existencia. El NT no cono- 
ce otro Cristo que el que es Hijo y vive como Hijo ante el Padre a 
la vez que como Revelador y Redentor para los hombres, tras su 
muerte y tesurrección. Esto no es una paradoja, sino la evidencia 
que está en el origen de la fe en Cristo. Ya vimos cómo el punto 
permanente de comprensión de Jesús es su existencia relacional 
al Padre. Ésta es una afirmación que ha ganado unanimidad en la 
cristología contemporánea. El ser de Jesús es visto como consti- 
tutivamente relacional, filial, misivo y, como consecuencia, reali- 
zado de manera orante, obediencial y servicial. «Esta constitu- 
ción relacional (Beziehung-Sein) constituye desde dentro la persona 
de Jesús». «Su completa existencia es misión, es decir, relación», 
afirma Ratzinger ”. Wiederkehr explicita: 


«La apertura relacional de Jesús a Dios (relationale Gottbezogen- 
heit), en su misión y en su origen a partir de Dios, lo mismo que en 


% «Tan inseparable de la fe es la posibilidad del escándalo, que si el Dios-hom- 
bre no fuese posibilidad del escándalo tampoco podría ser objeto de la fe. De esta 
manera la posibilidad del escándalo, al ser descubierta por la fe, asimilada por la fe, 
se convierte en el síntoma negativo del Dios-hombre. Pues de no darse la posibili- 
dad del escándalo, en este caso, entonces se daría la cognoscibilidad directa y el 
Dios-hombre sería un ídolo; la cognoscibilidad directa es paganismo. Con esto se 
evidencia qué pequeño servicio se ha prestado al cristianismo al eliminar el escán- 
dalo, cómo se le ha convertido en un amable y sentimental paganismo» ($. 
KIERKEGAARD, Ejercitación del cristianisimo, 0.C., 209). 

25 ID., Migajas filosóficas, O.c., 51. 

96 1, RATZINGER, Schanen auf den Durchbobrten..., o.c., 20. 
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su ordenación y apertura hacia Dios, es y permanece el fundamen. 
to cognoscitivo para afirmar su filiación trascendente. La acuña- 
ción relacional de la existencia, de la historia de Jesús y luego 
también de su naturaleza humana, es no sólo un fundamento cop. 
noscitivo pasajero, sino también el criterio y crisis (Masstab) para 
toda afirmación sobre la trascendencia de Jesús como Hijo de 
Dios. De esta relacionalidad y trascendencia de Jesús en ninguna 
manera puede ser deducida y separada una persona divina o una 
naturaleza sin relación, cerrada en sí misma, sino que hay que pro- 
veer a la completa realidad de Cristo con el vector lingúístico, rela. 
cional y existencial de la filiación. No podemos ni necesitamos 
insistir en una divinidad de Cristo absoluta (= separada, absuelta) y 


sin relación; con ella se postula más de lo que en principio es nece-* 


sario o posible. La cristología no puede olvidar lo que dice en la 
doctrina trinitaria teóricamente, que origen, relación y ordenación 
no son opuestos a la absolutez de Dios, sino que pertenecen a su 
esencia propia» ”. 


Desde sus acciones y su forma de pasión compadeciente 
para con los hombres, que reflejan y prolongan la compasión 
de Dios en el AT, pasamos a pensar la encarnación del Hijo, en 
la cual Dios mismo se da al mundo como su salvación. Ahora 
ya nos es posible y necesaria una relectura de esa historia de Jesús 
como propia historia de Dios. Eso y no otra cosa es la llamada cris- 
tología desde arriba. “Toda cristología, sea cual fuere el método 
que elige, debe atenerse a la historia de Jesús, a la experiencia de 
la Iglesia dentro de la cual cristaliza la fe en él, a la comprensión 
de Dios a partir de la cual el envío, la acción y la resurrección de 
Cristo fueron vividos y pensados. Cristo debe ser comprendido 
en estos tres horizontes: desde su permanente relación filial con 
el Padre ante el que vive en oración y obediencia; desde el final 
de su propia historia que da de sí al Espíritu Santo; desde lo que 
esa historia vivida descubre como el fundamento de su propia 
existencia y que el NT define como envío, filiación eterna, pre- 
existencia. Historia y Trinidad se tejen así de una manera tan 
esencial que ya es impensable la una sin la otra, porque cada una 
de ellas es principio o fundamento para pensar la otra. Jesús es 
hombre y viene de Dios como Hijo eterno encarnándose. 


7 D, WikDEREEAR, «Konfrontationen und Integrationen der Christologíe», 4.€-, 
97s. 
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San Juan expresa con el verbo ex-érchomai (¿Eépxonon) la rela- 
ción que une a Jesús con Dios y expresa de esta forma su con- 
ciencia mestánica y filial. Jesús no viene de sí mismo ni por sí 
mismo: es enviado: «Porque yo he salido y vengo de Dios; pues 
yo no he venido de mí mismo, antes bien es él quien me ha 
enviado» (8,42). Las fórmulas «salir de Dios» y «salir del Padre» 
aparecen equivalentes. El testimonio que da Jesús es su proce- 
dencia del Padre y hacia su reconocimiento se ordena su obra, 
que se consuma cuando sus discípulos le reconocen tal: «““Salí del 
Padre y vine al mundo; de nuevo dejo el mundo y me voy al 
Padre” [...] “Ahora sabemos que conoces todas las cosas y que no 
necesitas que nadie te pregunte; en esto creemos que has salido 
de Dios”» (16,27-30). «Ahora tú, Padre, glorifícame cerca de ti 
mismo con la gloria que tuve cerca de ti antes de que el mundo 
existiese [...] porque yo les he comunicado las palabras que tú me 
diste y ellos ahora las recibieron y conocieron verdaderamente 
que yo salí de ti, y creyeron que tú me has enviado» (17,5.8). Salir 
del Padre-ser enviado por el Padre-glorificatle en el mundo-vol- 
vet al Padre son las fases del itinerario personal de quien pertene- 
ce al Padre, en cuyo seno estuvo antes de la creación del mundo y 
al que vuelve una vez cumplida su voluntad y consumada la obra. 
Esa pertenencia-misión-retorno al Padre funda la identidad personal del 
Hgo: en él Dios se da a los hombres en hombre y la humanidad se convierte 
en humanidad de Dios. El «venir de Dios» no describe sólo la proce- 
dencia de un Jesús hombre enviado para cumplir una misión 
especial en el tiempo, sino también la procedencia eterna, que le 
constituye como Hijo, su pertenencia al ser de Dios, y la perte- 
nencia del ser de Dios a su historia. Que los relatos fundadores 
de la fe en él sean el punto de partida de nuestra reflexión no sig- 
nifica que esa fe en él sea fundadora de su filiación y divinidad. El 
mecanismo de la constitución de la realidad (génesis real de Cris- 
to) es uno y el camino del descubrimiento que los hombres hace- 
mos de Cristo (cristología) es otro. En Dios coinciden pensar y 
crear, en los hombres no; por ello es necesario creer pata poder 
pensar porque el ser nos antecede y excede. Descubrir no es 
crear realidad, sino desvelar, acoger y dar crédito %, 


2% Por esta razón deja a muchos lectores perplejos, a unos con interrogaciones 
de fondo y a otros con explícito rechazo, el libro de J. Morncr, El hombre que venía 
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10. Tres formas resultantes de cristología a la luz 
de Jesús, del Padre y del Espíritu (desde abajo, 
desde arriba y desde dentro) 


Ahora ya podemos tipificar tres formas de construir la cris- 
tología. 

1) Cristología desde arriba: en el doble sentido de la expre- 
sión, desde la anterioridad histórica de la manifestación de Dios 
en el AT y desde la anterioridad metafísica del Padre respecto 
del Hijo en la Trinidad y de su misión al mundo (cristología des- 
de el Padre). 

2) Cristología desde abajo: en el doble sentido también, par- 
tiendo de las experiencias de los hombres en busca de sentido 
para la vida y de salvación para la muerte, a la vez que partiendo 
de la existencia histórica de Jesús en su medio social, en su 
acción a favor de los hombres, en su muerte y resurrección 
(cristología desde Jesús). 

3) Cristología desde dentro: de muevo en dos sentidos. Uno, 
partiendo de la experiencia histórica de Pentecostés, desencade- 
nadora del principio de vida y del proceso de pensamiento para 
la Iglesia primitiva, que comenzó necesitando preguntar quién 
era Cristo, del que derivaba todo lo que estaba experimentando. 
Pero cristología desde dentro también en el sentido de partir de 
la propia conciencia del encuentro en la Iglesia de cada cristiano 
con Cristo (conocimiento y celebración, misión y testimonio, 
experiencia y esperanza). 

El evangelio de San Juan, con su teología del Paráclito (Jn 
14,16-26; 15,26; 16,7; cf.1 Jn 2,1) %, presupone que en el princi- 
pio Jesús no es conocido del todo; que sus palabras y persona 
desbordaron a sus contemporáneos, quienes no tenían capaci- 


de Dios, 0.c.; para una valoración definitiva hay que esperar a la conclusión de la 
obra. Entretanto ha aparecido: Dieu qui vient á P' homme, o.c., 1. C£. B. Sespoúk, «De 
la rumeur de Jésus 4 la génération du Verbe»: R$R 82/1 (1994) 87-102; B. Ríw, 
«I'homme qui venait de Dieu. Un ouvrage du P. J. Moingt»: RSPATA 78 (1994) 
181-192; A. Amaro, «Encarnación de Cristo. Reflexiones dogmáticas», en Estudios 
Trinitarios 32 (1998) 357-385. EN 
99 «Durante la misión terrestre de Cristo la relación de los hombres al Espíritu 
Santo no se realiza nada más que por Cristo y en Cristo. Por el contrario, después de 
Pentecostés, la relación a Cristo no se opera más que por el Espíritu Santo y en el 
Espíritu Santo». P. Evpoximow, L'Esprit $aint dans la tradition orthodoxe (París 1969) 90. 
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dad para percibir todo su fondo; que todas las generaciones 
posteriores están llamadas a compartir la revelación divina lo 
mismo que quienes fueron sus contemporáneos; que el Espíritu 
será el intérprete de esa palabra suya, cuya verdad hará así com- 
pleta; que la verdad completa está por delante mientras ella vie- 
ne a nosotros, en tanto que nosotros nos encaminamos hacia 
ella. La ulterior reflexión sobre Cristo, la explicitación de los 
ministerios en la Iglesia, la organización sacramental, el canon 
de las Sagradas Escrituras, las gestas heroicas de los grandes 
santos, la experiencia de los misioneros, místicos y teólogos, 
con otras muchas cosas, son el resultado de la acción del Espíri- 
tu Paráclito junto con apóstoles en la Iglesia 1%, Este Espíritu 
actúa en su constitución permanente lo mismo que Jesús actuó 
en su institución originaria 1, El es el principio dinámico del 
conocimiento experiencial de la verdad, de la permanencia en la 
fidelidad y del cumplimiento de la misión. 


El Espíritu Santo y la conciencia cristiana, operando desde 
dentro de la experiencia y la acción históricas, son así factores 
determinantes para ir sabiendo quién es Cristo y descubriendo 
quiénes somos nosotros cuando nos configuramos a su imagen 
de Hijo. Con los místicos del siglo XVI de manera personal y de 
una manera refleja con Schleiermacher se introduce en la teolo- 
gía sistemática la experiencia cristiana, con ella reaparecen la 


100 Balthasar expone su pneumatología a partir de estas perspectivas de San 
Juan sobre el Paráclito como el intérprete (-1wsleger), actualizador, universalizador e 
interiorizador de Cristo. Cf. Teológica UI. 

101 La relación del Espíritu a la Iglesia y su conexión con la acción de Cristo ha 
sido interpretada de dos formas distintas en la teología reciente. Una está repre- 
sentada por Y. Congar con la palabra «co-institución»: «El Espíritu Santo o el Cris- 
to glorioso pneumatizado es co-instituyente actual de la Iglesia del Verbo encarna- 
do». Y. CONGAR, La Parole et le SomfJle (París 1984) 99. La otra está representada por 
L D. Zizioulas y la palabra «constitución». «Cristo instituye la Iglesia y el Espíritu la 
constituye. La diferencia entre estos dos prefijos ¿n y con puede ser enorme eclesioló- 
gicamente. La “institución” es algo que se presenta en nosotros como un hecho, 
más o menos como un «hecho consumado», En cuanto tal es una provocación a 
nuestra libertad. La “constitución” es algo que nos implica en su ser mismo, algo 
que aceptamos libremente, porque tenemos parte en su mismo surgimiento |[...] 
Hay que actuar de suerte que la noción de comunión se aplique a la ontología mis- 
ma de las instituciones eclesiales y no solamente a su dinamismo y eficacia» (]. 
ZIZIOULAS, «Christologie, pneumatologie et institutiones ecclésiales», en G. 
ALBERIGO (ed.), Les Eglises apres Vatican II [París 1981] 147; trad. esp.: «Cristo, el 
Espíritu y la Iglesia», en El ser eclesial [Salamanca 2003] 154). 


96 PIL  Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 


pneumatología y, consiguientemente, la llamada cristología de 
conciencia 1%, Esta cristología pneumática la podemos pensar 
hoy con mayor rigor y complejidad ayudándonos con catego- 
rías relacionales y personalistas: experiencia como encuentro 
personal con Cristo; reconocimiento en la celebración litúrgica 
y en la acción comunitaria; aprendizaje en testimonio, misión 
diálogo con los otros (cristología desde el Espíritu Santo) “%, 


11. El hombre y Cristo en relación: cuatro definiciones. 


La cristología que toma en serio la encarnación presupone 
en un sentido y gesta en otro una nueva antropología: el hombre es 
el ser capaz de Dios, hasta el punto de que alguien de nuestra 
carne y sangre pronuncia un «yo soy» divino, como resultado de 
que Dios tiene capacidad de ser hombre y la ha realizado. Dios 
ha sido y ya permanece para siempre hombre; el Infinito se ha 
unido y ha integrado a su destino al ser finito. Estas afirmacio- 
nes no sólo significan la suprema dignificación de la realidad 
humana y el enunciado de que Dios está afectado en cada hom- 
bre, salvaguarda a cada hombre y cada hombre se mide y digni- 
fica por él, sino que nos obligan a hacer nuevas preguntas meta- 
físicas. ¿Cómo es el hombre para que Dios pueda ser hombre? 
¿Quién es el hombre para que Dios se revele a él, viva con al y 
muera con él? Estas preguntas ya no pueden ser respondidas 
como si Cristo no hubiera existido. Por ello, se ha podido decit 
que hay una destinación cristológica de la metafísica y una des- 
tinación metafísica de la cristología 1%, Eso es lo que afirma 


pel de : la- 
102 «¿Qué significa esta participación del hombre en la obra de Dios, E co! dd 
boración libre y activa? Si todo se quedara en el dominio objetivo, sería e 
rante. Ahora bien, hay también un elemento subjetivo, y el desarollo de la su de ee 
dad moderna, que comienza a mediados del siglo xvu y que a local 
ordenado sistemáticamente, puede ser considerado como una tentativa , nde 
pleno valor a la verdad del tercer artículo del credo» (K, BARTA, Esquisse 
matique [Neuchátel 1968] 222). EA j ] dos 
103 Cf O, GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «El Espíritu, Jesús y la Iglesia», en La 
ña, 693-740. ] E 
104 «El Cristo que confiesa la lelesia no es un concepto filosófico. q Ñ da 
sin embargo, en la historia de la filosofía, que ae o a flo 
cristología filosófica. Queda por pensar en la destinación cristológica de 
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explícitamente la carta a los Colosenses al decir que todas las 
cosas son por él, consisten en él y se ordenan hacia él. El prólo- 
go del evangelio de Juan reconoce la presencia creadora y vivifi- 
cadora del Verbo en las cosas: ¿Todo fue creado por él [...] 
Todo era vida en él» 1%, 


Cristo ha sido visto en esta perspectiva antropológica por 
los grandes filósofos de Occidente como la idea clave de la rea- 
lidad y como principio de su inteligibilidad, como arquetipo de 
humanidad y sentido de la existencia. Ya hemos citado los 
libros de X. Tilliette que exponen la historia de las relaciones e 
implicaciones entre filosofía y cristología. Pascal la anunció en 
los albores de la modernidad: «Jesucristo es el objeto de todo y 
el centro al que todo tiende. Quien le conoce, conoce la razón 
de todas las cosas» (Pen., 556). Jesucristo en este sentido no sólo 
es sujeto de filosofía (el summns philosophbus, como lo definió Spi- 
noza), sino objeto de la filosofía 1%, Su ser es ya el objeto de 
máximo interés, porque en él están indivisiblemente unidos 
Dios, el hombre y el mundo. Citamos cuatro fórmulas clásicas 
que sitúan al hombre como cima de lo real y a Cristo como cla- 
ve de comprensión y ejemplo de realización del hombre. 


a) Horizonte y confín del mundo y de Dios. La fórmula está 
pensada primordialmente como definición del hombre, y en la 
terminología intelectualista del medievo como definición del 
alma intelectual, en cuanto que en ella confluyen las realidades 
corpóreas e incorpóreas, pues siendo incorpórea es, sin embar- 
go, forma del cuerpo 1%, Pero esa definición vale sobre todo 


sofía» (X. Tiurrre, «Le Christ des philosophes et le probléme de la christologie 
philosophique», en Com IKZ 1 (1979) 54-65, cita en 54, 57). 

105 «La christologie philosophique est précisément á la suture de la metaphysique et 
de la Révélation; et ce rest pas seulement pour le théologien, est aussi pour le philo- 
sophe, au moins au titre des questions, que valent les solemnels énoncés: la ¡pso omnia 
constant, et Instaurare omnia in Christo. Sil y a une structure christologique de la totalité, 
alors il doit y avoir une portée philosophique de la christologie» (X. Turre, «Le 
Christ des philosophes et le probléme de la christologie philosophique», a.c., 57). 

106 C£ X. TiLLieTTrE, «Spinoza devant le Christo: Gr2 (1997) 2-17; Ío., Le Christ 
des philosopbes. Du Maítre de sagesse au divin Témoin (Namur 1993) 44-57; J. Lacrorx, 
«Le Christ selon Spinoza»: Les Quatre Flenves 4 (1975) 77-80; Íb., Spinoza et le pro- 
bleme du salut París 1970), A. MATHRERON, Le Christ et le salut des ¿gnorants (París 
1971); H. Gounter, Bergson el le Christ des évangiles (París 1961). 

107 C£ Sro. Tomás DE AQUINO, Contra Gent. TL, 68 (n.1453); IV, 55 (n.3936). C£. 
Liber de Carisis prop. (22), exp.(58,61); prop.IX (84); exp (220). 
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para Cristo. Es horizonte porque hacia él ascienden las dos 
laderas, la de Dios y la del hombre: en él finalizan y confinan 
desde él podemos ver ambas; él está constituido por ambas y Si 
no ascendemos hasta él, sólo veremos una y no podremos vis- 
lumbrar lo que queda en la otra ladera. Permanecer en él es per- 
manecer en la cresta, al borde del abismo que amenaza a ambos 
lados. «Un abismo de luz», llamó Kafka a Cristo 1%, Dios ve a 
los hombres desde él también, porque en él convergemos 
ambos. 


b) Nexus Dei et mundi. La fórmula proviene de Hermes 
Trismegisto y la trasmiten a la Edad Media Escoto Eriúgena y 
San Alberto, que la entienden en un primer sentido también del 
hombre, pero en el fondo están trasponiéndola a Cristo, porque 
le consideran el hombre perfecto, el único que ha realizado 
todas las posibilidades del ser humano. Suponen que en Cristo, 
por la unión hipostática, ha tenido lugar la unión entre el mun- 
do divino de la luz y el mundo creado de la materia. Por el 
camino de esta iluminación intelectual accedemos al Logos y 
por la participación a él llegamos a la filiación divina, De esta 
forma los «hombres son trasformados en dioses» !%, 


c) Vinculum cognitionis et actiomis. Blondel ha reasumido y 
explicitado en nuestro siglo la fórmula de Leibniz vinculum sub- 
stantiale. El es lo que une los extremos, la materia y el espíritu, el 
individuo y su prójimo, el hombre y Dios, asegurando así la 
continuidad de lo real y fundando la posibilidad del conoci- 
miento, más allá de las apariencias, de las diversidades y de las 
rupturas. La idea surge a propósito de la eucaristía y Blondel la 
extiende a toda la creación. Su obra La Acción (1893) se cierra 
con este título del último capítulo: «El vínculo del conocimien- 
to y de la acción en el ser» 11%, Sólo él puede acercarnos al Abso- 


108 «Ein lichterfillter Abgrund» (G. JANOUCH, Gespráche mit Kafka. -11fzeichnungen 
und Erinnerungen [Fráncfort-Hamburgo 1961] 111). : 

109 S, ALBERTO MAGNO, Metaphysica 1, 1,1, en Alberti Magni Opera Omnia, XNW/A 
(Munster 1960) 2. Cf. K. Run, «Homo nexus est Dei et mundi», en Geschichte der 
abendlándischen Mystik, VI (Múnich 1996) 124-126. 

110 M. BLONDIL, La Acción. Ensayo de una crítica de la vida y de una ciencia de la prácti- 
ca (1893) (Madrid 1996) 477-519. Después de afirmar que el hombre está «Jlamado 
a ver todas las cosas en la unidad del plano divino mediante los ojos del Mediador» 
concluye con esta afirmación: «La acción mediadora hace la verdad y el ser de todo 
lo que existe, hasta el último detalle del último de los fenómenos imperceptibles. 
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luto que necesitamos, el Infinito finito, que no está en nuestra 
potestad limitada, y que él puede acomodar a nuestra peque- 
ñiez !!!, Le preocupa el fundamento y la conexión real del cono- 
cimiento, su anclaje en la realidad ontológica, en medio de los 
fenómenos, hasta llegar a percibir lo que de verdad es. Para 
Blondel esa ligazón, que establece la continuidad entre realidad 
e inteligencia, entre ser y fenómenos, ese «lector» que liga y lee, 
ese «vector» que vincula y hace transparente en su entraña la 
realidad, que por ello es el único que la conoce desde dentro y 
entiende (imtus-legit), es el Emmanuel. El es mediador histórico 
porque es mediador ontológico; es testigo veraz en el orden del 
conocimiento porque es presencia real en el orden del ser. Él es 
así el fundamento de la objetividad de nuestro conocer porque 
es el fundamento de nuestra posibilidad para ser. Aquí resuenan 
los ecos de los apologistas al hablar del /ógos universal, como 
estructura tanto del ser como de nuestra inteligencia, que en- 
cuentra en el Logos encarnado su raíz y su destinación, y que 
hace posible el diálogo del cristianismo con las filosofías y otras 
formas de pensamiento. 


«Nuestros conocimientos no son objetivos y el objetivo no es 
real nada más que por Emmanuel y si el Verbo se ha encarnado. Si 
no llegamos hasta allí, el problema de la objetividad me parece que 
es radicalmente insoluble» 12. «No tenemos que conocer distinta- 
mente el papel fundamental del Verbo encarnado para que, sin 
embargo, sea su luz la que esclarece nuestros actos» !l3, 


Y, en efecto, sería extraño que se pudiera explicar cualquier cosa fuera de aquel sin 
el cual nada se ha hecho, sin quien todo lo que ha sido hecho vuelve a la nada». 

M1 «Tenemos necesidad del Infinito finito; y no está en nuestras manos el limitar- 
lo, pues de hacerlo así estaríamos reduciéndolo a nuestra propia medida. Sólo a él 
le corresponde ponerse a nuestro alcance (...] la infinita grandeza puede adaptarse 
a nuestra infinita pequeñez» (ibíd., 470). 

112. Carta del 19 de diciembre de 1901. Cf. M. BLONDEL - A. VALENSIN, Correspondan- 
ce 1899-1912, 1 (París 1957) 43, 

113 Carta del 2 marzo 1902, en ibid., 54. Cf, X. Ti.Lirrra, «Maurice Blondel et la 
controverse christologique», en Le Modernisme (París 1980) 129-160; In., «Die Viel- 
falt der christologischen Aspekte im Frúhwerk Maurice Blondels»: TAPh 2 (1989) 
199-209; Íp., Le Christ des philosopbes..., 0.C., 323-348. Blondel ha tomado la siguien- 
te frase de Bossuet: «Les choses sont parce que Dieu les voib», pero aplicándola a 
Cristo: «Las cosas son porque Cristo las ve» (M. BLONDI1, Carnets intizmes, Y [París 
1983-1984] 61-63 y nota). 
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d) Paradigma de la creación de toda esencia abierta, X. Zubiri ha 
pensado con la categoría de «esencia abierta» a Dios y al hom- 
bre. Él distingue tres formas de presencia de Dios en la crea- 
ción: la presencia fontanal, que hace que las cosas sean; la pre- 
sencia por gracia en la vida de los hombres con los que tiene 
amistad (de manera especial en los santos); la presencia perso- 
nalizadora en Cristo. Creación, gracia y encarnación son las tres 
formas de donación ad extra por parte de Dios. Esta última 
establece el arco entre la vida trinitaria en sí misma y la vida de 
las creaturas. Por la encarnación Dios se da a sí mismo, abrién- 
dose hasta el límite, a la vez que atrae a sí una esencia cuya 
constitución primera es ser imagen suya. Cristo realiza de for- 
ma suprema esta condición de imagen de Dios y de primogéni- 
to en el mundo. Es la expresión temporal de la eterna filiación 
del Hijo a la vez que la realización máxima del hombre en cuan- 
to imagen de Dios y llamado a ser semejante a él. Su autono- 
mía, es decir, su ley y finalidad propias, es llegar a ser Hijo. 

«Uno pudiera pensar que la persona de Cristo es una especie 
de gran excepción en la creación. Evidentemente lo es en el 
sentido de que sea única. Pero lo que en esa persona acontece 
es justamente la incorporación de Dios trino a la historia y ala 
creación entera. Y esta incorporación no es una irrupción. Es 
todo lo contrario de una irrupción, porque es precisamente la 
culminación misma de la plasmación ad extra de la vida trinita- 
ria, haciendo entrar dentro de ella y de la procesión generante 
en que el Verbo radicalmente consiste, por vía de paternidad y 
de aspiración en el Espíritu Santo, a un individuo concreto, el 
cual entonces no solamente es la plasmación ad extra de la vida 
trinitaria, sino la plasmación ad extra de la propia realidad trini- 
taria divina. En este sentido, debe decirse que la encarnación 
hace de Cristo precisamente el paradigma de la creación de toda 
esencia abierta. Y justamente es como debe interpretarse la fra- 
se paulina de «primogénito de toda la creación» (Col 1,1 sed 
mogénito, porque es precisamente el paradigma radical el 
que es la esencia abierta. Por esto podía decir también la Ea 
la a los Colosenses que no solamente es el Primogénito de as 
criaturas, sino que es además «la imagen auténtica de Dios ea 
sible» (Col 1,15). Evidentemente son dos vertientes de una sola 
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realidad. Precisamente por ser la imagen auténtica de Dios es el paradig- 
ma de toda esencia abierta» "4, 


12. Dela gesta del Encarnado al sacrificio 
del Mediador 


Comenzamos este capítulo afirmando que la encarnación es 
un necesario punto de llegada, aun cuando no tenga que ser el 
necesario punto de partida de una cristología. Los puntos de 
partida pueden ser muchos (la vida pública de Jesús con su 
acción y su doctrina, su preparación en el AT, la crucifixión, la 
resurrección, el Espíritu Santo, la experiencia cristológica de la 
Iglesia, la necesidad humana de redención universalmente senti- 
da, las situaciones históricas de irredención, la relación de Cris- 
to con el ser y con el hombre, la implicación de la cristología 
con la metafísica y la antropología), pero el obligado punto de 
llegada es siempre uno: la persona de Cristo, como Don del 
Padre y salvación de los hombres, algo que sólo es en verdad si 
él comparte naturaleza y destino con Dios (naturaleza divina, 
consustancialidad y eternidad con él) a la vez que comparte 
naturaleza y destino con los hombres (naturaleza humana, con- 
sustancialidad con nosotros, destino histórico). 

Los últimos escritos del NT unen las diversas perspectivas 
cristológicas en la categoría de «mediador», que abarca la di- 
mensión histórica de la vida de Cristo y se funda últimamente en 
su condición filial encarnativa. Ella añade a la categoria «encarna- 
ción» el contenido salvífico y la índole histórica de situación, que 
impiden hagamos de aquélla sólo un problema ontológico, olvi- 
dando su esencial contenido soteriológico. No se trata sólo ni 
ante todo de una mediación jurídica, ya que no existen derechos 
comunes por ambos lados, el de Dios y del hombre; ni de una 
mediación moral, en la que ambos deciden aceptar la propuesta 
de un tercero que allane las divergencias, sino de una mediación 
con valor personal y consistencia metafísica para ambas partes. 

La carta a los Hebreos ve en Getsemaní y el Calvario los puntos 
cumbre de la acción mediadora, intercesora y consumadora de 


114 X. Zusir1, El problema teologal del hombre..., o.c., 286. 


972 PULL  Praesentia Salutis: La realización de la obra salvífica de Cristo 


Cristo en favor de los hombres. Mediación descendente de Hijo, que 
trae la revelación de Dios, la filiación y la herencia (1,1-4); medig- 
ción ascendente del «constituido Pontífice que penetró en los cielos, 
Jesús el Hijo de Dios» (3,14), que presenta la ofrenda de su liber- 
tad al Padre, concentrando en sí la súplica de todos los mortales 
pecadores, a la vez que los une a su amor de Hijo. 


Esa ofrenda de su libertad en amor al Padre y en servicio a 
los hombres es la forma suprema de entrega intencional (palabra 
y oración) e histórica de su persona (servicio y sacrificio). Cristo 
consuma el movimiento inherente a todos los sacrificios en la 
historia de las religiones: pasar de la cosa a la persona, del objeto 
al sujeto, de la sustitución en el don a la implicación insustituible 
del donador que ofrece en sacrificio a Dios lo que ha recibido de 
él, como signo de agradecimiento reconocedor. En el cristianis- 
mo se consuma ese doble movimiento inherente a la historia reli- 
glosa: 1) Pasar de ofrecer algo (cosa) a ofrecerse a sí mismo (per- 
sona en libertad). 2) Pasar de comprender el sacrificio como algo 
que nosotros damos a Dios para comprenderlo como respuesta a 
sus dones previos (Offerimas de tuis donis ac datis) "3. Cristo ofrece y 
se ofrece a Dios por todos, porque previamente él es el Don y el 
Sacrificio que el Padre ha ofrecido a todos. El amor con que 
amamos a Dios es el amor con que previamente Dios nos ama. 
La ofrenda agradable (Cristo nuestro hermano) con que obse- 
quiamos a Dios es la misma con la que el Padre previamente nos 
ha obsequiado a los hombres (el Hijo unigénito). Este es el ver- 
dadero sentido cristiano del sacrificio y de la mediación '*%, Fren- 
te a las teorías propuestas por la antropología y sociología gene- 
rales (H. Huber, M. Mauss, R. Girard, L. de Heusch, etc.), a la 
vez que frente que a la concepción masoquista del cristianismo 
por un lado y a la contestación sacrificial por otro (J. Pohier, J. 
Moingt, H. King, etc.), hay que recordar la noción cristiana exac- 
ta del sacrificio, que encontramos en Rom, Heb y Jn *”. 


115 C£. M. Nxusch (ed.), Le sacrifice dans les religions, O.C. 

116 «El sacrificio es, consiguientemente, por Cristo y en Cristo, más un don de 
Dios al hombre que un don del hombre a Dios» (B. SESBOUÉ, Jesucristo el ánico media- 
dor..., o,c. 1, 292). o 

117 La intención común a todas las formas cultuales de sacrificio es la participa- 
ción en la divinidad mediante la realización del sacrificio. Esta participación ha 
sido hecha posible por la entrega previa de Dios a los hombres, representada por 
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Con la legítima intención de poner de relieve la novedad y 
ruptura que Cristo supuso, muchas veces se niega u oculta la 
continuidad que él supone en la única historia de salvación de 
Dios para la humanidad. Él no es un remiendo a un mundo 
roto, que Dios no hubiera previsto, sino una plenitud que con- 
suma reasumiendo e integrando también la previa gracia de 
Dios y la previa esperanza del hombre. Sobre ese fondo se ha 
realizado toda una serie de formulaciones (B. Duhm, A. Har- 
nack y E Heiler en un sentido, K. Barth, R. Bultmann y J. Molt- 
mann en otro) en las que se da por supuesta una dimensión vio- 
lenta o no cristiana de las intituciones culturales y frente a ellas 
se instauran en contraposición otras nuevas. Así aparecen las 
oposiciones siguientes: culto-ética, sacerdocio-profetismo, reli- 
gión-fe, metafísica-historia, pensamiento semítico-pensamiento 
griego, cristología descendente-cristología ascendente, cristología 
deductiva-cristología narrativa, relato evangélico-interpretación 
dogmática de la Iglesia, kerigma-sacramento, etc. En nuestro 
caso se presupone una comprensión mágica o degradada del 
culto, del sacerdocio, de la oración contemplativa y frente a ellas 
se propone como único camino cristiano la praxis de la vida, el 
antisacrificio, la oración activa, el profetismo. Pero ¿no han sur- 
gido de la experiencia cultual la mejor oración de los salmos y la 
máxima preocupación por la justicia? ¿No han sido los grandes 
profetas, ellos mismos sacerdotes o surgidos en el templo? 
Toda simplificación se venga y la necesaria purificación y recon- 
duccción al corazón del misterio cristológico no autoriza ningu- 
na simplificación violenta. La historia de la salvación de Dios en 
Cristo tiene una prehistoria en el AT y una poshistoria en la 
Iglesia; ambas no son un elemento secundario superable, sino 
permanente; ambas forman la intrahistoria de Cristo, dentro de 
la cual y únicamente a partir de la cual es inteligible. 


los dones; ella hace posible la entrega que de sí mismos hacen los hombres a Dios. 
«El sacrificio divino precede a todos los sacrificios humanos» (F. Heiler). Esta es la 
auténtica visión de la historia de las religiones, que dista mucho de la que una filo- 
sofía racionalista, ajena a la experiencia religiosa, ha impuesto y desde la cual la lec- 
tura bíblica y otros textos religiosos aparecen como «insensatos». Cf. H. BURKLE, 
«Die religionsphánomenologische Sicht des Opfers und ihre theologische Rele- 
vanz», en R. Schenk (ed.), Zur Theorie des Opfers. Ein interdisziplinares Gesprách (Stutt- 
gart-Bad Canstatt 1995) 153-189. De los once estudios que contiene este volumen 
colectivo, cinco están dedicados a la exposición y crítica de la teoría de Girard. 
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Para comprobar la recuperación de las realidades cultuales 
sacrificiales del ATT basta comparar la lectura negativa, hasta la 
exclusión, que en 1935 haría de ellas L. Kóhler en su Tbheologie 
des AT"8, y la lectura positiva que hace a finales del siglo xx 
uno de los exegetas más cualificados: W. Brueggemann, Theology 
of the OT, 

Trascribimos, como expresión de una auténtica compren- 
sión cristiana del sacrificio, críticamente diferenciadora respecto 
de otras actitudes o formas religiosas, algunos textos significati- 
vos de San Agustín: 


«El verdadero sacrificio es toda obra hecha para unirnos a Dios 
en santa alianza, es decir, referida a la meta de aquel bien que pue- 
de hacernos de verdad felices». 

«¿Quién puede ser tan necio que crea necesarias a Dios las 
cosas que se le ofrecen en los sacrificios? Tenemos testimonios en 
muchos lugares de la Escritura. Bastará recordar el salmo: “Yo 
digo al Señor: Tú eres mi bien y no necesitas de mis bienes” (15,2). 
Por consiguiente, hemos de estar convencidos de que Dios no sólo 
no necesita del ganado ni de cualquier otra cosa corruptible o 
terrena, sino ni siquiera de la misma justicia del hombre. Y todo 
aquello con que se da culto a Dios cede en provecho del hombre, 
no de Dios. Como nadie pensará que se favorece a la fuente cuan- 
do alguien bebe o a la luz cuando se ve». 

«Dijo Dios que no quería sacrificios, al modo que los necios 
piensan que los quiere para buscar satisfacción [...] No quiere el 
sacrificio del animal muerto, pero quiere el sacrificio del corazón 
contrito». «El sacrificio visible es, por tanto, el sacramento o signo 
sagrado del sacrificio invisible». 

«En las palabras de este profeta (Mig 6,6-8) quedan distingui- 
das y bien separadas dos cosas: Dios no exige aquellos sacrificios 
por sí mismos y exige los sacrificios que significan (= defender el 
derecho, amar la lealtad). También en Heb se dice: “No os olvidéis 
de la solidaridad y de hacer el bien, que tales sacrificios son los que 
agradan a Dios” (13,16). Por eso aquel texto “quiero lealtad y no 
sacrificios” (Os 6,6) debe entenderse como la preferencia de un 
sacrificio sobre el otro, ya que lo que todos llaman sacrificio es el 
signo del verdadero sacrificio. Pero la misericordia es un verdadero 
sacrificio; por eso se dijo lo que cité poco ha: tales sacrificios son 
los que agradan a Dios. Por consiguiente, cuantas prescripciones 
divinas tan variadas se leen sobre los sacrificios en el ministerio del 
tabernáculo o del templo tienden a significar el amor de Dios y del 


118 Tubinga 1935-1966. 
119 Mineápolis 1997. 
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prójimo, como está escrito: “De estos dos mandamientos penden 
la Ley entera y los Profetas” (Mt 22,40)». 

«Los verdaderos sacrificios son las obras de misericordia, sea 
para con nosotros mismos, sea para con el prójimo; obras de mise- 
ricordía que no tienen otro fin que librarnos de la miseria y así ser 
felices; lo cual no se consigue sino con aquel bien del cual está 
escrito: “Para mí lo bueno es estar junto a Dios” (Sal 72,28). De 
aquí ciertamente se sigue que toda la ciudad redimida, o sea la con- 
gregación y sociedad de los santos, se ofrece a Dios como un 
sacrificio universal, por medio del gran sacerdote, que en forma de 
esclavo se ofreció a sí mismo por nosotros en su pasión, para que 
fuésemos miembros de tal cabeza; según ella es nuestro mediador, 
en ella es sacerdote, en ella es sacrificio». 


Algunas fórmulas lapidarias en su original: «Unde ipse homo 
Dei nomine consecratus et Deo votus, in quantum mundo moti- 
tur ut Deo vivat sacrificium est» = «Sacrificio es el mismo hom- 
bre en cuanto consagrado por el nombre de Dios y pot sí mismo 
ofrecido a Dios». Y dirigiéndose a Cristo, expresión suprema del 
hombre consagrado a Dios y servicial para los demás en un 
amor, que se expresa con la verdad suprema de la vida fiel y de la 
no violencia en la muerte, exclama: «Tu sacerdos, tu victima; tu 
oblator, tu oblatio» = «Tú que eres el sacerdote, eres también la 
víctima; tú que eres el oferente, eres la ofrenda» 12, 

Éste es el horizonte teológico, cristológico y espiritual en el 
que hay que comprender las afirmaciones cristianas sobre el 
sacrificio: como don que Dios hace de sí a los hombres a la vez 
que como agradecimiento nuestro a él por esos dones que nos 
ofrece y en los que se ofrece (en Cristo, forma máxima de auto- 
donación personal). Al devolvérselos en gozosa gratitud y cele- 
brarlos en alegría participamos de su vida divina, a la que uni- 
mos la nuestra queriendo comunicar en su plenitud y recibir de 
ella la fuerza necesaria para servir al prójimo en justicia, amor y 
misericordia. ¿Qué degradación han padecido la teología y la 
vida cristiana para olvidarlo o qué ignorancia ha llevado a 
Girard a escribir: «Dios tiene necesidad de vengar su honor 


120 La Ciudad de Dios X, 5-6 (BAC XVI, p.606-611); En. in Ps. 64,6 (BAC XX, 
p.624). Cf G. Laronr, «Le sacrifice de la Cité de Dieu. Commentaire de De civitate 
Dei X, 1-8»: RSR 53 (1965) 177-219; G. MaDtEc, «La sacrifice des chrétiens», en La 
Patrie et la Vote..., 0.c., 98-113; M. Nrusch, «Une conception chtétienne du sacrifi- 
ce. Le modéle de Saint Augustin», en ÍD. (ed.), Le sacrifice dansidés religions, O.c., 
116-138, P. Gus, «Du sacrifice», en Foz et Wie 4 (1984) 1-46. 
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comprometido por los pecados de la humanidad»? Ningún tex- 
to del NT, de concilio alguno o de teólogo serio ha comprendi- 
do a Jesús como chivo expiatorio condenado a ser destruido, 
sino como el Hijo amado y don de Dios revelador de su amor, 
reconciliador de los hombres, enajenados y degradados por el 
pecado !?!, Cuando se parte de una noción pervertida de Dios, 
de Cristo, de la fe y del sacrificio; cuando se ha construido una 
caricatura, suplantando a la realidad, entonces no se puede res- 
ponder a las objeciones. La única solución válida es restaurar la 
verdad de los hechos, de los conceptos y de las experiencias 
cristianas. El sacrificio no es la exigencia de un Dios irritado 
que reclama al hombre compensación y reparación de la ofensa 
sufrida. El sacrificio en régimen cristiano tampoco es la incons- 
ciente descarga de la culpabilidad colectiva sobre un inocente, 
que con su castigo o condena aligera el peso de la sociedad. El 
sactificio acontece siempre en el orden del signo y es la expre- 
sión externa, connatural con la naturaleza corporal y sensible 
del hombre, mediante la cual éste agradece a Dios sus dones, 
expresa su amor y anhela la comunión con él. El hombre acoge 
a Dios, se devuelve a sí mismo a Dios y le devuelve amor con 
amor. Esto lo hace en un doble plano: en la expresión cultual y 
en la realización existencial, en la celebración litúrgica y en la 
vida. En la primera se manifiesta toda la gratuidad y sentido 
confiado y libre del juego ante Dios. En la segunda se traspone 
a la vida la intención religiosa, creando vida y agraciando al pró- 
jimo. El cristianismo hereda la intencionalidad de los sacrificios 
del AT, en cuanto que éstos se dirigían al verdadero Dios; y 
rechaza los sacrificios paganos, en cuanto ignoraban a ese Dios 
o se dirigían a los demonios. Cristo opera una consumación y 
una subversión de los sacrificios de la antigua alianza: desvela lo 
que querían expresar y no lograban realizar, a la vez que reasu- 
me y lleva consigo su intento. El hombre es necesidad de felici- 
dad, y sabe que sólo la logra si llega a la comunión con el que es 


121 C£ R. GIRARD, Des choses cachées depuis la fondation du monde (París 1978); trad. 
esp.: El misterio de nuestro mundo. Claves para una interpretación antropológica (Salamanca 
1982); ÍD., Le bonc émissaire (París 1982) = El chivo expiatorio (Barcelona 1990). Nos 
hemos referido a esta teoría y ofrecido bibliografía en «Jesucristo redentor del 
hombre. Esbozo de una soteriología crítica»: Estudios Trinitarios 20 (1986) 313-396; 
La entraña, 643; Cristología, 542. 


Sintesis conclasiva. La historia de Jesús y el ser de Dios 977 


la Bienaventuranza personal: Dios. Cristo hace de la libertad y 
de la vida, acogidas de Dios y devueltas a Dios, el corazón del 
sacrificio. Él es el Hijo encarnado y con todo su cuerpo se hace 
ante Dios respuesta e intercesión, amor y solidaridad con los 
hombres. La Iglesia prolonga en sus sacramentos esta dimen- 
sión encarnativa; con ellos hace memoria de su Señor, para 
comprender el don recibido y no sucumbir a su olvido. El sacri- 
ficio de la Iglesia tiene como objetivo recibir el Don de Dios 
que es Cristo y, por medio de su vida divina participada, confi- 
gurar a los creyentes como miembros de su cuerpo. 


Girard trabaja con un concepto no cristiano de sactificio y 
lo proyecta sobre la persona de Jesús, la vida de la Iglesia y la 
experiencia cristiana, pervirtiendo justamente lo que la carta a 
los Hebreos ha intentado hacer: concentrar en el amor y la 
libertad del Hijo dado por Dios la esencia del sacrificio, abolir 
los sacrificios antiguos y mostrar que es en el cuerpo de Cristo 
donde Dios se entrega por amor a los hombres y donde los 
hombres se devuelven a él. Es Dios quien realiza primero el 
don sagrado (sacrificio) a los hombres, y quien así hace posible 
a éstos responderle y corresponderle con amor. No estamos en 
régimen de exigencia jurídica, sino de intercambio personal. 
Girard sigue pensando en categorías éticas y no ha llegado has- 
ta el meollo de experiencia profunda que alienta en los textos 
cristianos. Pese a hablar continuamente de amor, la realidad 
cristiana que esta palabra designa está allí ausente. 


Lo esencial para esos textos es la comunión entre Dios y los 
hombres. Para Girard el amor aparece como un imperativo, con 
la misma dureza y determinismo social que la justicia. Esta ape- 
lación al amor ha desorientado a muchos lectores cristianos, 
quienes, creyendo encontrar en él una recuperación de sus orí- 
genes, no se percataron de que estaban sucumbiendo a la per- 
versión del concepto cristiano de Dios, de Cristo y del sacrifi- 
cio. Extrañamente, lo que ocurre en muchos autores es que, 
accediendo al NT con unas categorías paganas en un sentido y 
liberales en otro, no llegan hasta el corazón de la existencia de 
Cristo y de la experiencia cristiana. San Agustín ha realizado la 
subversión de las categorías paganas del sacrificio y su recupe- 
ración cristiana, purificándolas y profundizándolas. Éstas han 
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permanecido trasparentes hasta finales de la Edad Media, en 
que una concepción moralista y legalista sucumbieron no pocas 
veces a la tentación de releerlas en claves precristianas, mera- 
mente sociales o jurídicas, más en cercanía del paganismo del 
AT que del evangelio. ¡Y si Girard nos ayuda a percibir mejor 
esas degradaciones y perversiones del concepto, entonces debe- 
ríamos estarle agradecidos! 

Cristo es el Unigénito del Padre, convertido en el Primogé- 
nito, el primero de muchos hermanos, el pontífice puesto en su favor, 
el autor de su salvación. La sangre de Cristo, como «poder de 
vida», dada por el Padre a los hombres para desplazar al poder 
del pecado que los retiene a la vez que como expresión de su 
vida ofrendada al Padre, es concebida como la sangre de la 
alianza. En este sentido es Cristo sacerdote y mediador de la 
nueva alianza. «Nuestro pontífice ha recibido un ministerio tan- 
to mejor cuanto Él es mediador de una alianza más excelente, 
concertada sobre mejores promesas» (Heb 8,6). «Y por esto es 
mediador de una nueva alianza a fín de que, participando de 
nuestra muerte para redención de las transgresiones cometidas 
bajo la primera alianza, reciban los que han sido llamados las 
promesas de la redención eterna» (Heb 9,15). 


La carta a Timoteo une la unicidad de Dios, su voluntad sal- 
vífica universal, y la obra histórica de Cristo mediante la categoría 
de mediación. La unidad de Dios, de la humanidad y de la histo- 
ría fundan la unidad del mediador, el mismo en su forma eterna 
como /ógos ásarkos y en su forma temporal como /ógos énsarkos, 
como lógos spermatikós y lógos hypostatikós. Uno y el mismo es el 
anterior a la encarnación y el encarnado, el que, sembrado en su 
conciencia, alumbra a todo hombre y el que existe en persona 
como Jesús de Nazaret. Este último es el criterio definitivo para 
todas las demás presencias suyas, tanto las del AT como las efec- 
tivas en las religiones y en las filosofías, que ya no pueden pensar- 
se al margen de él o sin ordenación a él. La tentación permanente 
de la filosofía ha sido separar al Cristo Logos o Sabiduría eterna 
de Jesús en su historia, al preexistente del que vino en carne, afir- 
mando que la adhesión al primero es necesaria, mientras que la 
adhesión al segundo es discrecional. Sorprende comprobar la 
identidad de postura en mundos tan lejanos como el gnosticismo 
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del siglo 1, la filosofía de Spinoza, que ha sido decisiva para la 
actitud moderna ante Cristo 1%, y la llamada teología pluralista de 
las religiones. La escisión entre Cristo como idea, paradigma, 
arquetipo, realización ideal del Reino de Dios o de la verdad y de 
la santidad del hombre, por un lado, y, por otro, el hecho particu- 
lar de Jesús en la concreción con que lo relatan los evangelios, es 
característico de la filosofía moderna. El poscristianismo comienza en 
el momento en que se utilizan los hechos, la persona de Cristo, las ideas y 
valores cristianos como cifra de una verdad universal, considerada anterior o 
superior e independiente de la figura histórica de Cristo. El fundamento 
de esta actitud es la negación de que Jesús sea el Logos encarna- 
do. Spinoza explicita así la conexión entre ambas afirmaciones: 
«Cuando ciertas Iglesias añaden que Dios ha tomado una forma 
humana, he advertido ya expresamente que no sé qué quieren 
decir con esto. Á decir verdad, afirmar algo semejante me parece 
tan absurdo como decir que el cuadrado ha tomado la forma del 
círculo». «Yo afirmo que no es absolutamente necesario para la 
salvación conocer a Cristo según la carne, pero que, en cambio, 
es totalmente diferente por lo que se refiere al Hijo eterno de 
Dios, es decir, la Sabiduría eterna de Dios, que se ha manifestado 
en todas las cosas sobre todo en el espíritu humano, y más parti- 
cularmente en Jesucristo» %, Esta secularización del cristianismo por 
universalización formal o reducción moral tiene en Kant su inicial y radical 
exponente. 


A esta luz aparece la novedad fascinadora y a la vez escanda- 
losa del testimonio bíblico, que religa la universalidad de Dios y 
del hombre a la historia y pasión de Cristo, como fundamento de 
la salvación. El cristianismo comienza con el hombre Jesús, en el 
que reconoce al Hijo de Dios, Logos hecho carne, pero al que no 
reduce ni a cifra recambiable de lo humano, ni a instrumento o 
medio desechable una vez utilizado. El hombre Jesús, así enten- 
dido, es principio primero y fundamento último del cristianismo: 
«Porque uno es Dios, uno es también el mediador entre Dios y 
los hombres, el hombre Cristo Jesús, que se entregó a sí mismo 


122 C£. un ejemplo de esta influencia decisiva: J. W. von Gorrhr, Poesía y Verdad, 
TIT parte lib.14. 

125 Carta 73 a H. Oldenburg, en Correspondencia. Ed. de A. Domínguez (Madrid 
1988) 387-389. 
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para redención de todos, testimonio dado en el tiempo debido» 
(1 Tim 2,5-6; cf. 6,13). Tenemos fundamento para afirmar que es 
el mediador de la alianza definitiva, el revelador escatológico y el 
portador absoluto de la salvación, porque en Jesús Dios mismo 
estaba identificándose con nuestro ser y destino, y esto tiene 
lugar sólo si él es el Hijo eterno que pertenece a la esencia de 
Dios y le arrastra consigo en su destino. La encarnación funda la 
universalidad de Cristo, su carácter como revelador escatológico 
y la definitividad a la vez que la concreción carnal de la salvación, 
que incluye afirmación de la carne y resurrección de los cuerpos, 
con lo que el cristianismo se diferencia cualitativamente de todo 
moralismo, legalismo y gnosticismo !'*, Cristo es el universal por 
la misma razón por la que es el Unico '2, 


«Una acción absoluta (escatológica) de la salvación debe tener 
una relación realmente distinta con Dios que las demás acciones 
salvíficas de Dios en la historia todavía abierta de la salvación [...] 
No puede ser meramente la historia que, capacitada y dirigida por 
Dios, es desarrollada por nosotros solos; en el suceso absoluto de 
la salvación, Dios debe desarrollar la historia de este suceso como 
la suya propia. Y conservarla definitivamente como hecha con 
libertad, pues de otro modo esa historia no es vinculante y es tran- 
sitoria para Dios. Sólo si este suceso es la propia historia de Dios, 
que lo determina definitivamente a él mismo (como hecha con 
libertad divina y, naturalmente, también creada), y así se hace irre- 
vocable, puede hablarse de un suceso absoluto (“escatológico”) de 
la salvación, La propia comunicación de Dios, que aparece en la 
historia, debe ser su propia realidad y en la condición creada de la 
misma (no sólo en su origen divino). Y precisamente esta realidad 
propia de Dios mismo, que él ya no puede abandonar como supe- 
rada, ha de estar de nuestro lado como salvación real, más acá de la 
diferencia entre Dios y la criatura» (Carso, 3518). 


Toda filosofía y todo pensamiento religioso que no acepten 
un panteísmo explícito o implícito, y que mantengan la ordena- 
ción del ser humano finito y mortal a una plenitud bienaventura- 
da, se ven abocados a la pregunta por el mediador. El hombre se 
encuentra escindido entre la vocación a la felicidad y salvación, 


124 «Mit dem Gedanken der Inkarnation steht und fállt die konkrete Leibhaftig- 
keit des Heiles» (W. Kasprr, «Christologie von unten?», en L. ScHerrczyK [ed], 
Grunafragen der Cbristologie [Friburgo 1975] 164). 

125 Cf S. Cowbk1s, ls jesus Unique? A Study of Recent Christology (Nueva York 
1996). 
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por un lado, y, por otro, su incapacidad para lograr por sí mismo 
la purificación de sus culpas y la plenificación de sus deseos. En 
consecuencia se ve ante la doble realidad: 1) Su vocación excede 
sus potencias: necesita ser feliz y no puede serlo por ser mortal. 
2) La necesidad consiguiente de un mediador, que le permita rea- 
lizar esa vocación compartiendo la suerte de los felices inmorta- 
les. Ahora bien, ¿existe ese mediador? Y si existe, ¿quién es y cuál 
es su naturaleza? San Agustín vio que éste era el punto que sepa- 
raba la filosofía y religión paganas del cristianismo. Sólo Dios 
puede mediar la plenificación del hombre y esta mediación sólo 
puede tener lugar otorgándole aquél su propia felicidad. Esta 
mediación es máxima en cuanto tiene lugar por solidaridad con 
nuestro destino, y es victoriosa frente a los poderes del mal. De 
aquí derivan los principios que estructuran su pensamiento. El 
cap.XV del lib.IX de La ciudad de Dios ofrece la mejor síntesis de 
su teología y antropología en torno a Cristo mediador: 

1) «Si todos los hombres mientras son mortales son nece- 
sartamente desdichados, habrá que buscar un intermedio (medias) 
que no sólo sea hombre, sino también Dios; así, con su interven- 
ción la mortalidad feliz de este intermedio conducirá a los hom- 
bres de la miseria mortal a la feliz inmortalidad. Era necesario 
que ese intermedio se hiciera mortal y no permaneciera mortal». 

2) «El Verbo de Dios no es mediador por ser Verbo, pues 
como sumamente inmortal y sumamente feliz, el Verbo está tan 
lejos de los mortales. Es mediador en cuanto es hombre, mani- 
festando con ello que no sólo para el bien feliz sino también 
para el bien beatificante es preciso no buscar otros mediadores, 
a través de los cuales pensamos que hemos de preparar los 
escalones de la llegada, ya que un Dios feliz y beatificante, al 
hacerse partícipe de nuestra humanidad, nos suministró el resu- 
men de la participación de su divinidad (beatus beatificus Dens fac- 
tus particeps humanitatis nostrae compendium praebuit participandae divi- 
nitatis suae)». 

3) Es mediador porque existió en forma de Dios y en for- 
ma de esclavo, «haciéndose camino en el mundo de la realidad 
inferior el que es vida en el mundo de la realidad superior» !2, 


126 Ciudad de Dios 1YX, 15 (BAC XVI, p.576-579). Cf. G. Rimy, Le Christ médiatenr 
dans l'oenvre de Saint Augustin, 0.C. 
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La cuestión del mediador es la piedra de toque para toda 
filosofia que afinque en la metafísica, más allá de la lógica, psi- 
cología, ética o filosofía de la historia. Es la pregunta funda- 
mental de la teología a la filosofía moderna, en especial a Hegel, 
Marx, Nietzsche, Bloch. El hombre es realidad diferida, adve- 
niente e incapaz de consumarse a sí mismo; el tiempo, la alteri- 
dad y la negatividad son constituyentes de su ser. ¿Cómo es y 
qué opera esa mediación desde el «sí mismo» conceptual y vacío 
al «sí mismo» real y pleno? ¿Somos nosotros capaces de trasla- 
darnos desde la posición inicial del deseo a la posición final de 
la plenitud? El hombre es un comienzo y un desbordamiento 
hacia lo todavía no conocido. ¿Quién nos tiende el puente hacia 
esa otra ladera del «todavía no» que no somos pero que nos 
pertenece: la historia por su desarrollo interno, el propio 
hombre por su esfuerzo, el superhombre que surgirá cuando 
hayamos dado muerte a todo lo anterior o ese mismo Futuro 
Absoluto, adviniendo y anticipándose en nuestra historia y 
arrastrándonos con él? La fe cristiana confiesa que sólo nuestro 
Origen Absoluto y nuestro Futuro Absoluto, Dios encarnado, 
muerto con nosotros y resucitado para nosotros, es el mediador 
entre nuestro ser y su plenitud, nuestra historia y su destinación 


final 2. 


127 La filosofía antigua concordaba con el cristianismo en la necesidad de 
mediación, pero difería de él al decir qué o quién era ese mediador entre el hombre 
y «lo divino» o «los dioses». En cambio, la filosofía moderna se caracteriza por la 
absolutización o el rechazo de toda mediación y la reclamación de h inmediatez 
del hombre respecto de sí mismo y de toda realidad. «Didée de médiation a été 
pour Hegel le substitut remplisant le róle d'un médiateur absent. Malheureuse- 
ment, cet effort pour faire redescendre Dieu parmi nous maboutit finalement qu'a 
le tuen» (H. Nit, De la médiation dans la philosophie de Hegel [París 1945] 353). El ata- 
que de Marx y de Nietzsche contra el cristianismo se dirige directamente contra su 
afirmación de la necesidad de «mediación» metafísica de Dios, para que el hombre 
llegue a ser o poseerse a sí mismo, y de la mediación histórica de Cristo para redi- 
mirse. «La religión es precisamente el reconocimiento del hombre por un rodeo. 
Por un mediador...» (K. MArx, Zur Jadenfrage, en Marx-Engels. 1: Siudienansgabe [Eránc- 
fort 1966] 31-60, cita en 375). Nietzsche rechaza la pretensión de Dios de serle 
más interior que él mismo y, por tanto, el único que le puede reconciliar consigo 
mismo. Cf. E. Bisr, «Nietzsches Kritik des christlichen Gottesbegriffes und ihre 
theologischen Konsequenzem»: Philosophisches Jabrbuch 78 (1971) 34-65, EOS 
Spisrr, «Der Mittler. Philophische Voriberlegungen zur christlichen Antwort au 
die Herausforderung E Nietzsches»: ThPh 50 (1975) 161-182. 
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13. La confesión del apóstol Tomás: «Señor mío 
y Dios mío» 


La Patrística y la teología posterior han ido utilizando sucesiva- 
mente términos ajenos a la Biblia y procedentes de la filosofía, 
pero que en un momento concreto eran los necesarios para man- 
tener la verdad de la revelación. Algunos fueron sancionados dog- 
máticamente y son ya de aceptación obligada; pero eso no significa 
que debamos quedarnos en ellos. La función de los términos, tan- 
to bíblicos como no bíblicos, es lanzarnos a la realidad avistada, la 
persona de Cristo, que, por implicar a Dios y al hombre unidos en 
alianza indisoluble, excede nuestra capacidad intelectiva. Podemos, 
sin embargo, atrevernos a pensarlo, confiándonos a nuestro deseo 
natural de ver a Dios, de verlo encarnado con nuestros ojos de 
carne y, sobre todo, confiándonos al Espíritu Santo, que escruta las 
profundidades de Dios y nos ha sido dado para conocer los dones 
recibidos. «Las cosas de Dios nadie las conoce sino el Espíritu de 
Dios. Y nosotros no hemos recibido el espíritu del mundo, sino el 
Espíritu de Dios, para que conozcamos los dones que Dios nos ha 
concedido» (2 Cor 2,115). 

La condición del hombre, creado a imagen de Dios y desti- 
nado a ser semejante a él, a la vez que el don histórico del Espí- 
ritu, para que conozcamos la gracia de Dios otorgada a la 
humanidad como sanación, luz y vida, nos hacen posible acce- 
der al misterio no para dominarlo adueñándonos de él, sino 
para que él nos plenifique con su plenitud. El hombre no puede 
programar el milagro ni enseñorearse del misterio, porque 
entonces sucumbe a la autodivinización, que en tal caso es equi- 
valente a una demonización. Lo luminoso se convierte enton- 
ces en lo luciferino. Pero esto no significa que el hombre no 
pueda encaminarse al misterio, contar con él y dejarse transir 
por él. Está pensado para él y sólo se conocerá a sí mismo del 
todo y llegará hasta su fondo cuando cuente con él y viva de él. 
El Dios encarnado es así el origen y el destino del hombre: a su 
imagen fuimos creados y conformándonos con él seremos con- 
sumados. Esta consumación abarca el ser y las potencias, el 
corazón y la inteligencia. 


«Un misterio no es un mito ni un milagro, es decir, no puede 
entenderse ni predicarse como algo con lo que el hombre no debe 
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contar seriamente dentro del ámbito de su propia experiencia, 
siempre que el campo de esa experiencia no se reduzca con un 
espíritu racionalista y técnico al ámbito de lo verificable empírica- 
mente. Esto significa que en el hombre debe darse cierta posibilidad de 
pensar y de esperar este misterio» “, 


El Don supremo de Dios es su Hijo encarnado, que nos 
hace posible ser hijos y participar de su naturaleza divina (2 Pe 
1,4; c£. 2,20; 3,18). Nos atrevemos a pensar a Cristo partiendo 
de nuestra condición de creaturas, creadas a imagen y semejan- 
za de Dios (Gén 1,26s; 9,6; Sab 2,23; Eclo 17,3); y al hacerlo 
reconocemos en él nuestra primera y última verdad de hom- 
bres, porque él es la imagen perfecta y visible de Dios (2 Cor 
4,4; Col 1,15) a cuya conformación hemos sido destinados 
(Rom 8,29). Nos atrevemos a pensarle sobre todo partiendo de 
los hechos de la historia, que se extienden desde Abrahán a la 
vida actual de la Iglesia, y partiendo de la docilidad al Espíritu 
Santo, que nos recuerda las palabras de Cristo, nos acredita su 
persona y nos actualiza su salvación. El que es «Espíritu de la 
verdad» completa así la de Cristo como la verdad definitiva de 
Dios para el hombre (Jn 16,12-15; 1,14-17; 14,6; 17,19). 

La cristología concluye como el evangelio de San Juan. Este, 
después de narrar las obras y palabras, la muerte y resurrección 
de Jesús, describe primero la pregunta de Santo Tomás y luego 
su confesión de fe!”. Nos le deja así como ejemplo de una 
razón que interroga, pide signos para creer, piensa y cree, sien- 
do así consciente tanto de su contenido como de su fundamen- 
to, a la vez que profiere una bienaventuranza para todos los que 
venidos después de Jesús, hemos creído en él por sus signos y 
sus testigos. Santo Tomás de Aquino ve en este apóstol al pri- 


128 K, RAHNER, «Encarnación», a.c., 5585. ] 

129 «El tercer motivo en la escena en la que Tomás figura de forma prominente 
(Jn 20,24-29) invita a la comparación con la serie de confesiones de fe que jalonan 
todo el relato. Esta comparación muestra que la confesión de Tomás va más allá 
que todas las otras y que enlaza con el comienzo del prólogo: “el Logos era Dios”. 
Así pues, la identidad de Jesús con el Logos encarnado es afirmada finalmente en 
el testimonio del discípulo que, habiéndole visto después de su resurtección, fue 
no incrédulo, sino creyente”. Tenemos aquí inconfundiblemente una pieza de teo- 
logía de Juan encarnada en un relato» (CH. H. DoDD, Interpretación del cuarto ee 
[Madrid 1978] 430). Los comentaristas unen esta afirmación de San Juan con el 
testimonio de Plinio sobre los cristianos, que se reunían: «carmenque Christo quas! 
Deo dicere» (PLiniO, Ep.X, 96,7). 


Síntesis conclusiva. La historia de Jesús y el ser de Dios 985 


mer buen teólogo, porque confesó la humanidad y la divinidad 
de Cristo 1%. Yo espero que este libro ayude al lector a confesar 
a Cristo lúcida y gozosamente, como lo hizo el apóstol: «Señor 
mío y Dios mío» (Jn 20,26-29; cf. Sal 35,23; Ap 4,11) 1; como 
lo añoraba el poeta, reclamando un pensar que precede y acom- 
paña a la fe, yendo al encuentro del Absoluto que llega como 
corazón a nuestra historia, para que con su divina plenitud 
rebose el corazón humano y alumbre el abismo. 

«¡Oh fe del meditabundo! 

¡Oh fe después del pensar! 


Sólo si viene un corazón al mundo 
rebosa el vaso humano y se hinche el map» 132, 


Ésa es la fe cristiana en el Dios Emmanuel, que se llama 
Jesucristo (Mt 1,20-25; Lc 1,31; 2,21; Hch 4,12; cf. Is 7,14; 
8,8-10 [LXX])). 

130 «Ponitur Thomae confessio, ubi apparet quod statim factus est Thomas 


bonus theologus, veram fidem confitendo: humanitatis Christi, cum dicit “Domi- 
nus meus” [...] Item divinitatis: quia “Deus meus”» (In Evangelía S. Mattbaci et $. 


Jobannis [Turín 1925] 502). 


131 «Sin duda ninguna en la intención de San Juan esta confesión de fe constitu- 
ye el clímax del evangelio; es su afirmación final. Puede estar tomada de un con- 
texto litúrgico; incluso puede que todo el pasaje sea litúrgico en su origen [...] La 
visión de Jesús, cuyas heridas son aún visibles, le lleva a Tomás a culminar la confe- 
sión del evangelio: “Mi Señor y mi Dios”. Las últimas palabras de Jesús son una 
bendición (bienaventuranza) para aquellos que, a diferencia de Tomás, no le han 
visto, pero, al igual que Tomás, han creído» (C. K. Barrrr, El evangelio según San 


Juan [Madrid 2003] 865-878, cita en 865 y 874). «Ésta es, por consiguiente, la 


suprema afirmación cristológica del cuarto evangelio [...] Jesús es honrado como 
Dios en una profesión de fe» (R. E. Brown, El evangelto según San Juan, 11 [Madrid 
1979] 13655). 

132 A. MachaDo, Poesía y prosa, 1/2 (Madrid 1989) 176. El último verso debe 
decir «hinche» (de henchir, ¿mplere), no «hincha» (de hinchar, ¿nZare). 


ÍNDICE DE AUTORES 


Abelardo, P. 552 695 698. 

Abellán, P. 227. 

Ackroyd, P. R. 233. 

Ackva, ]. 609. 

Acosta, J. 466. 

Adam, A. LXIX 122 607. 

Adam, K. 217 221 325 691. 

Adorno, T. W. 317 318 392. 

Agenendt, A. LXIX 20. 

Aguirre, R. LXIX 138 417. 

Agustín de Hipona XXXVH LI 
LXIII LXIV 12 32 50 85 182 
191 214 215 216 243 247 258 
312 317 365 418 475 618 620 
635 638 645 649 659 681 688 
697 699 700 704 818 823 870 
886 895 919 923 929 936 938 
950 974 977 981. 

Alberigo, G. LXXXII 607 608 614 
615 616 617 621 622 626 632 
965. 

Alberto Magno 200 698 968. 

Albertz, M. 22 460. 

Aletti, J. N. LXIX LXXVITT 22 235 
248 506. 

Alfaro, J. LXIX 246 587. 

Alighieri, D. 511. 

Alonso de Orozco 632. 

Alvarez Turienzo, S. 16. 

Álvarez, M. 640 648 730. 

Amalorpavadass, D. S. 26. 

Amato, A. 964, 

Ambrosio de Milán 697. 

Amengual, G. 191 192, 

Andersen, C. LXIX 607 904. 

Andia, Y. de 779. 

Andrés, M. 632 744. 

Angenendt, A. 639. 

Anglet, K. 328. 

Angstenberger, P. LXIX 917. 


Anselmo, san 193 194 635 636 
637 638 648 695 696 720 732 
890, 

Apolinar de Laodicea 616 678 679 
938. 

Araújo, M. 756. 

Argyriou, A. LXIX. 

Aristóteles 58 204 533 585 633 
635 755 925. 

Arnou, R. 183. 

Arrio 115 215 233 605 606 607 
677. 

Artola, A. M. 488. 

Atanasio Aprocrisario 468. 

Atanasio, san 175 258 461 541 572 
574 576 606 648 678 683 787 
906 920 921. 

Aubert, R. LXIX 35. 

Aubin, P. LXX 50. 

Audet, L. J. P. 448. 

Aulen, G. LXX 192 360 638. 

Ausejo, S, de 118. 

Aver, J. 619 890. 

Avila, J. de 632. 

Axt-Piscalar, Ch. 344. 

Aznar, E. 186. 


Backhaus, K. 456. 

Bacon, F. 646. 

Bacq, P. LXX 12 580 676. 

Bacht, H. LXXIX 18 20 63 474 
556 625 634 926 935, 

Bahaus, K. 463. 

Bailer, W. LXX. 

Balsy, D. de 941. 

Baltensweiler, H, LXX 405 470. 

Balthasar, H. U. von X XLII 
XEM XLVO LO LV LVIT- 
LIX LXIMI LXX 16 28 59 84 85 


988 Índice de autores 


89 93 181 191 193 217 220 221 
222 236 243 244 248 258 293 
295 296 340 347 364 386 390 
418 433 445 489 536 540 638 
648 650 651 691 692 706 716 
717 718 719 720 721 722 723 
724 726 727 729 736 763 819 
846 848 855 856 871 889 890 
891 893 898 923 926 928 929 
940 945 946 947 965. 

Balz, H. R. LXX 19. 

Báñez, D. 323 933. 

Barbel, J. LXX 956. 

Barbotin, E. LXX 386. 

Bardy, G. LXX 50. 

Barnes, M. LXX. 

Baroja, P. 214. 

Barr, J. 104 106 462. 

Barret, Ch. K. L LXXI 38 107 108 
214 246 297 375 450 667 907 
985. 

Barth, K. M. LXXI. 

Barth, K. XLO XLV LXXI 216 220 
221 236 258 372 444 600 614 
688 718 736 823 830 846 917 
918 923 966 973, 

Bartsch, W. H. 206 353 750. 

Basilio, san 628. 

Batlogg, A. R. LXXXVII 706. 

Bauer, D. R. 80. 

Báumer, R. 619, 

Becker, J. LXXI 96 330 413 451 
484 495 498 501. 

Beer, T. LXXI 193. 

Beierwaltes, W. LV 201. 

Beinert, W. LXXI 228 597, 

Beker, J. C. 501. 

Ben Chorim, S. LXXI. 

Ben Witherington MI, LXXI 73 
140 398 407. 

Benedicto XII, 862. 

Benoít, P. LXXI 228 229 230 231 
237 270 274 275 278 282 286 
291 294 302 529 531 536 826. 

Benz, E. 641. 

Benzerath, M. LXXTI. 

Berardino, A. di 233 601. 


Berger, K. LXXI 22 353 460 471 
481 903. 

Bergson, H. 513 525. 

Bernabé, A. 406. 

Bernanos, G. 318 884. 

Bernardo de Claraval 619 695. 

Bertrand, D. A. LXXI 54 57. 

Bérulle, P. de XLVII LXXI 55 
129 584 639 941 951 960. 

Besnard, A. M. LXXI 469. 

Best, E. 291. 

Betz, J. LXXI 240. 

Beyschlag, K. LXXI 607 623 627. 

Biallowons, H. 364. 

Bieler, M. LXXI 186 367 726. 

Biser, E. LXXIT 320 982. 

Blank, J. 513. 

Blázquez, R. LXXIT 33. 

Blinzher, J. 504. 

Bloch, E. 356 409 849 893 982. 

Blondel, M. LVIT LXXIT 10 208 
217 218 219 303 585 968 969. 

Blun, G. G. 788. 

Bockmuehl, M. 140. 

Bócher, O. LXXII 337 357, 

Boecio 311. 

Bohnoffer, D. LXXIT 600 637 
841. 

Bohring, M. E. 471. 

Boismard, M. E. LXXII 118 214 
513 907. 

Bonnard, P. LXXI 52 53 101 135 
228 235 302 332 474 511 794. 

Borg, M. LXXII 140 143. 

Borne, E. 220 310. 

Bornkamm, G. LV LXXIT 65 397 
411 501. 

Boronitz, E. B. 318 319. 

Botrrel, A. 915. 

Bouéssé, H. LXXH 701 702. 

Bouillard, H. 390 585 918. 

Boularand, E. LXXIH 608. 

Boulatand, H. LXXH 122 677. 

Bourgine, M. 634. 

Bousquet, F. LXXI1 960. 

Bousset, W. LXXII 136 395 402 
403 404 405 466 477 830. 


Índice de autores 989 


Bouttier, M. 896. 

Bouyer, L. LV LVI LXXII 513 638 
891 950. 

Bovon, F. 135 168 235 332 509, 

Brambilla, F. G. LXXIT 178 444. 

Brasnett, B. 736. 

Braun, F. M. LXXII 111 115 214 
513 520. 

Braun, H. 22 762 935. 

Brecht, B. 318. 

Brennecke, H. Ch. 122. 

Breuning, W. LXXII 761. 

Breytenbach, C. LXXUHI 38 73 122 
914. 

Briend, J. LXXHI 15. 

Brito, E. LXXITT 924. 

Brodsky, ]. 296. 

Brown, R. E. XXXVII LXXIM 53 
73 80 108 111 115 118 140 214 
235 407 415 417 424 426 429 441 
455 456 466 467 474 504 513 514 
520 592 593 598 602 603 606 669 
716 907 985. 

Brox, N. 405 545. 

Brúeggemann, W. LXXIIT 19 91 

. 209 743 974. 

Brunner, E. LXXII 155 316 849 

Bsteh, A. LXXIIT 193. 

Buber, M. 300 691. 

Búchner, G. 315 318. 

Buenaventura, san 200 698 719 728 
787 923 932 950. 

Bultmanmn, R. L LI LXXII 22 28 
96 110 143 148 193 206 214 238 
253 254 338 343 344 353 397 
398 411 460 462 464 466 491 
493 501 513 561 562 633 668 
669 718 749 750 753 754 788 
811 814 816 819 830 846 847 
848 907 973. 

Burkert, W. LVI LXXII 406. 

Búrkle, H. 973. 

Burney, F. 231. 

Burridge, R. A. LXXIII 456. 


Cabada Castro, M. 309. 
Caird, G. B. 152 195 450 464. 


Caird, G. B. LXXTII. 

Calderón de la Barca, P. 370, 

Calvino, J. 802. 

Cambier, ]. 266. 

Camelot, P. Th. 607 622, 

Campenhausen, H. von LXXIHN 
19. 

Camus, A. 173 318. 

Cangh, J. M. van 498. 

Cantalamesa, R. LXXIII 440 871 
904. 

Capdevila, V. M. LXXIH 162. 

Carranza, B. 632. 

Carré, A. M. XLOI LXXIIL 

Casadesús, F. 406. 

Casel, O. XLIII LXXIV 217 221 
258 440 819 820 823 824 840. 

Casey, M. 140. 

Castelli, E. LXXTV 104 386. 

Castro, S. LXXIV 744 824. 

Catalina de Génova 899. 

Caussade, J. P. 884. 

Cayetano 698 701 952. 

Cazalla, J. de 632. 

Cazelles, H. LXXIV 15 381 437. 

Celso 28 202. 

Ceresa Gastaldo, A. 627 628. 

Cerezo, P. 206. 

Cerfaux, L. LXXIV 341 381 398 
495 499 501 599, 

Cervantes, M. de 29. 

Ceuppeas, F. 465. 

Chadwick, H. LXXTV. 

Chaine, J. 550. 

Charlesworth, J. H. LXXIV 477, 

Chenu, M. D. 247 890. 

Childs, B. S. XXXIT L LXXIV 18 
19 209 429 475 485. 

Christ, F. LXXIV 482. 

Chtisten, E. LXXTV. 

Christof, G. LXXTV. 

Cicerón 469. 

Cipriano de Cartago 222 448. 

Cirilo de Alejandría 175 183 184 
617 618 620 621 626 678 683 
699 938 939 940 949 954. 

Claret, B. J. 353. 


990 Índice de autores 


Claudel, P. 318. 

Clemente de Alejandría 264 658. 

Clemente de Roma 440 599. 

Cobb, J. B. 897. 

Coenen, L. 386. 

Cohen, S. J. D. 105. 

Colombas, G. M. 891. 

Colpe, €. LXXIV 403. 

Comblin, J. LXXIV 237 347. 

Congar, Y. LXXIV 116 155 183 
193 205 217 222 258 369 613 
634 789 793 890 901 906 920 
926 933 940 965. 

Conzelmann, H. LXXV 22 88 91 
412 460 501. 

Coppens, J. LXXV 15 475 482 484. 

Corbin, M. 638 648, 

Cordovilla, A. LXXV 221 718. 

Costa, G. da 654. 

Coulot, C. 417. 

Courth, F. LXXV. 

Cowdell, S. LXXV 980. 

Crisóstomo de Pamplona 941. 

Crossan, J. D. LXXV 140 144 481. 

Cuevas, C. 468. 

Culimann, O. LXXV 22 71 73 80 
84 98 118 144 168 226 240 246 
346 351 371 405 426 452 466 
467 489 490 491 492 493 525 
578 579 592 593 599 601 602 
661 663 742 819 830 846 848. 

Cummings Neville, R. C. LXXV. 

Cura Elena, S. del 75 242 361 498 
553 609 731. 

Curtius, E. R. 468. 


Dahl, N. A. LXXV 407 429 483 
780. 

Dalmais, I. H. 628. 

Dalton, Y. J. 540. 

Daly, R. J. 429. 

Daly-Danton, M. 599, 

Daniélou, J. LXXV 17 18 20 63 64 
258 448 474 540 556 848 859 
873 874 876. 

Dartigues, A. LXXV 778 779, 

Dassmann, E. LXXV. 


Dautzenberg, G. 596. 

Davis, S. LXXV. 

Deichgráber, R. LXXV 453 599, 

Deissmann, A. 628. 

Delumeau, J. 564. 

Delling, G. 308 453 784, 

Demke, C. 91 

Deodato de Basly LII LIIT 691 
703 704 939 941 944 945, 

Descamps, A. LXXVI 254 264, 

Descartes, R. LXIV 216 390 924. 

Dettloff, W. LXXVI. 

Deutz, R. de 547. 

Dibelius, M. 258 410 569, 

Diekamp, F. 468. 

Diepen, H. LXXVI 679 939 940 
953 954. 

Díez Macho, A. 549. 

Dijk, R. T. M. van 931. 

Dix, G. LXXVI. 

Dobschútz, E. 468. 

Dodd, Ch. LXXVI 42 46 107 111 
114 118 121 152 451 455 513 
754 984, 

Dohmen, Ch. LXXVI 459. 

Donne, J. 552. 

Doré, J. LXXVI 342 724, 

Dormeyer, D. LXXVI 456. 

Dostoyevski, F. M. 318 354 726. 

Downing, F. G. LXXVI 140 144. 

Drehsen, V. 462. 

Dreyfus, F. LXXVI 108 432, 

Drumm, J. LXXVI 600. 

Dubarle, D. 219, 

Duhm, B. 654 657 973. 

Dumais, M. LXXVI 770. 

Dumas, M. 917, 

Dumeige, G. 607 626. 

Dunn, J. D. G. XXXI XXXVII 
LXXVI 80 140 485. 

Dupont, J. LXXVI 70 84 91 104 
135 296 398 419 423 513 516 
770. 

Dupuis, J. 26. 

Dupuy, B. D. 789. 

Duquocqg, Ch. 691 883. 

Dúrr, L. 381. 


Índice de autores 991 


Durrwell, F. X. LXXVI 178 444 
947. 
Duval, Y. 659. 


Ebeling, G. 193 398 411 638 692. 

Ebner, M. XXXVII LXXVI 68 91 
135. 

Eckardt 932, 

Eckert, M. 893, 

Egger, W. 763, 

Ehrlich, E. L. LXIX. 

Eicholz, G. 501. 

Eising, H. 543. 

Eisler, R. 144, 

Elze, M. 650. 

Emery, G. XXXVII XLVI LXXVI 
888. 

Empédocles 533. 

Epicuro 311 315 320. 

Epifanio, san 630 926. 

Erasmo de Rotterdam 256. 

Ernst, J. LXXVI 84 407 479 493 

- 732. 

Escoto, J. D. 200 939 941 950 951 
952 968. 

Esquilo 526. 

Essen, G. 48. 

Eusebio de Cesarea 449 658. 

Eutiques 620 621 623 938 954, 

Eutralfo 765. 

Evagrio Póntico 912. 

Evans, C. F. 233. 

Evdokimov, P. 884 964. 

Évieux, P. 474. 


Fackenheim, E. L. LXXVII 318 
319, 

Feenstra, R. J. 923. 

Feine, P. 22. 

Ferdinand Laudet, M. 58. 

Fernández Sangrador, J. J. 168. 

Ferrara, R. 610 878. 

Ferraro, G. 784. 

Ferretti, G. 126. 

Festugiére, A. J. 622. 


Feuerbach, L. 320 633 654 711 
852 855. 

Feuillet, A. LXXVIT 205 214 219 
226 228 229 232 268 279 495 
513 669 907. 

Fichte, J. G. 648 929, 

Fierro, A. 876. 

Filón de Alejandría 91 234 276. 

Fischer, H. 960. 

Fisichela, R. XCIV. 

Fitzmyer, J. A. 53 89 100 104 135 
168 298 332 385 423 466 495 
509 529 531. 

Flusser, D. LXXVI 143. 

Fohrer, G. 168. 

Forster, W. 168. 

Fossum, J. 80. 

Fraine, J. de LXXVII 291. 

Francisco de Asís 369 639. 

Francisco de Sales 944. 

Franco, C. A. 520. 

Frank, 1. 672. 

Frankemólle, H. LXX VIH 31 453 
723. 

Frankfort, H. H. 202. 

Frankowski, F. LXXVIT. 

Franz, E. LXXVII 85. 

Freud, S. 165 173 320. 

Frickenschmidt, D. LXXVII 456. 

Friedrich, G. LXXVII 194 308. 

Fries, H. 261 619 726. 

Frossard, A. 356. 

Fúglister, N. LXXVII 17 440 474. 

Fuller, R. H. LXXVIT 73 80 405 
407 457 466 467 493 494 592 
596 602. 


Gadamer, H. G. LXXVII 31 223 
377 690. 

Gagey, H. J. 775. 

Gálonnier, A. 638. 

Galot, J. LXXVI 156 550 731 736 
756. 

Galtier, P. LI LXXVII 181 182 
679 691 697 703 939 940 941 
945. 

Gamble, H. 1. 459. 


992 Índice de autores 


Garrigou-Lagrange, R. 513 701 907 
954. 

Gatti, M. L. 628. 

Gaudel, A. 936. 

Gauthier, R. 57. 

Gavrilynk, D. LXXVII 361. 

Gay, Ch. le 294. 

Geffré, C. 775. 

Gelin, A. 484. 

Gellinck, I. de 528. 

Gerdhardsson, B. 790. 

Gerl, H. B. 258. 

Gerlitz, P. LXIX 192 367, 

Gertler, A. LXXVIL 

Gertler, Th. LXXVII 180 222. 

Gervais, M. LXXXTV 625. 

Gesché, A. LXXVII 179 296 309 
444, 

Gesse, H. LXXVII 381 475 519, 

Gesteira, M. 241 362 563. 

Gestrich, Ch. LXXVII 191 192 
367. 

Gigon, O. 315. 

Gil, L. 488. 

Gilbert, M. 235. 

Gilg, A. LXX VII 122. 

Gils, F. 592. 

Girard, R. 972 976 977 978. 

Gire, P. LXX VIII 640. 

Gisel, P. XXXVII 975. 

Glason, T. F. 481. 

Glorieux, P. 940 941 944, 

Gnilka, J. XXXVHI LXXVIM 22 
31 33 53 88 91 103 109 111 116 
135 232 267 269 273 276 279 
285 287 330 334 336 398 413 
414 416 417 420 421 433 460 
464 479 482 483 497 498 507 
511 514 596 896. 

Goenaga, ]. A. 85. 

a W. von 204 354 462 717 

79, 

Gollwitzer, H. 852. 

Gomá Lanzón, J. 389, 

González de Cardedal, O. LVI 
LXIV LXV LXXVIT 15 26 58 
59 92 135 168 186 223 244 255 


292 296 309 325 331 337 342 
354 391 392 401 414 419 437 
486 553 583 634 657 671 793, 

González Lamadrid, A. LXXVIII 
273, 

González, M. 127. 

Son L. LXX VII 20 413 460 

01. 

Gouhier, H. LXXVIH 513 967. 

Gourgues, M. 529 540, 

Gozier, A. LV. 

Gráb, W. 724, 

Granados, C. LXXVIII 468. 

Granados, J. LXXVIII. 

Grappe, Ch. LXXVIIT 330. 

Grass, H. LXXVIII 641, 

Grásser, E. 339. 

Gregorio de Nisa 183 184 876. 

Gregorio Magno LVII 550 918. 

Gregorio Nacianceno 183. 

Gregory, D. 821 824. 

Grelot, P. LXXVIII 18 46 57 58 
65 81 94 97 98 99 100 101 104 
114 116 136 201 275 288 339 
381 450 475 594, 

Greshake, G, LXXIX 16 192 361 
363 367 638 688 779. 

Gressmann, H. 381. 

Grillmeier, A. LXXIX XCIN 16 
18 63 64 122 225 296 468 474 
540 551 556 607 616 617 619 
621 622 623 625 627 634 646 
675 676 677 679 681 926 935 
956. 

Grimm, W. 450. 

Groote, G. 931. 

Gross, ]. 786 906 

Grundmann, W. LXXIX 144, 

Guardini, R. LXXIX 85 129 217 
221 255 258 347 536 537 732 
748 767 823 824 830 861 946. 

Guerout, M. 325, 

Guevara, H. LXXIX 91. 

Guijarro, S. LXXIX 105 107 137 
337 417. 

Guilbert, M. LXXVIIL 


Índice de autores 993 


Guillet, J. LXXIX 16 33 85 92 126 
254 293 379 396 433 436 478 
510 692 771 901. 

Guillov. M. ]. le 884. 

Guilluy, P. 310 316 370. 

Guitton, J. LXXX 46 386. 

Gunkel, H. 28. 

Gunton, C. E, LXXX. 

Gutersloh 633. 

Guthrie, W. K. C. XLL 

Gutiérrez, G. 846 850. 

Gutwenger, E. LXXX 716 940. 


Haag, H. LXXX 353 440. 

Haas, A. M. LV 201 540. 

Habermas, J. 32. 

Haeffer, G. 390. 

Haenchen 531. 

Hahn, A. 528 553. 

Hahn, F. LXXX 17 19 22 70 73 74 
80 91 97 143 194 290 337 346 
398 405 460 464 466 467 469 
481 495 501 514 520 521 592 

- 656 664 914, 

Hahn, G. L. 528. 

Halleux, A. de 621 622. 

Hamerton Kelly, R. 105. 

Hanson, A. T. LXXX 18 475 537. 

Háring, H. LXXX 311. 

Harnack, A. von LXXX 15 28 90 
184 216 256 257 344 397 402 
455 490 528 610 632 633 748 
753 845 919 973. 

Harris, J. R. LXXX 448 449, 

Hartel, W. 448. 

Haufe, G. 453. 

Hauschild, W. D. 122 315. 

Hausherr, 1. LXXX 468. 

Hegel, G. W. F. XL XL XLIV 
XLV XIVI XLVI LVIMT LXO 
LXIV LXXX 47 322 525 640 
648 650 747 851 897 929 939 
960 982. 

Hegermann, H. 235. 

Heidegger, M. XLIV 126 165 209 
232 633 650 651 765. 

Heiler, F. 28 823 848 973. 


Hempel, J. 913. 
Hengel, M. LXXX LXXXI 73 80 
87 97 143 144 147 165 403 405 
421 435 438 453 454 469 470 
479 481 597 599 605 658 673 
706 727. 
Henrix, H. H. 761. 
Henry, M. LXXXI 48 696. 
Heráclito 456. 
Hermes Trismegisto 968. 
Hernández Delgado, 1. 609 610. 
Herrero, M. 406. 
Herwegen, I. 820 824, 
Herzog, M. LXXXI 540. 
Hesíodo 456 526. 
Heusch, L. de 972. 
Hick, J. 654 913. 
Hilario de Poitiers 53 54 115 183 
184 875 876. 
Hilberath, B. J. 688 706 793, 
Hipólito de Roma 440 529 542, 
Hirsch, E. LXXXI 144. 
Hockel, A. LXXXI 228. 
Hoffmann, P. LXXXI XC 417 
482 504. 
Hofius, O. LXXXI 453. 
Homero LI 165 456 526. 
Hooker, M. D. LXXXI 450. 
Hoping, H. LXXXI 165 688. 
Horkheimer, M. LXI 165 166 318 
392. 
Horsley, R. A. LXXX1 140 143 
144. 

Hossefelder, M. 315, 

Houssiau, A. LXXXI 676. 

Hubaut, M. LXXXI 103. 

Huber, H. 972. 

Húbner, H. LXXXI 6 232 288 339 
448 460 495 501. 

Huby, J. 498. 

Hugo de San Víctor 697, 

Hinermann, P. LXXXI 8 601 647 
737. 

Hunt, A. LXXXI 444, 

Hurtado, L. W. LXXXI 87 395 
403 404 477 599 658. 

Husserl, E. XLIV 748. 


994 Índice de autores 


Ibas de Edesa 678 699, 

Ibuki, Y. 909. 

Ide, P. LVIT LXXXL 

Ignacio de Antioquía 481 599 675 
686 732 884. 

Ignacio de Loyola 249 258 369 586 
639 675 686 693 913 931 933. 

Imhof, P. 364, 

Ireneo de Lyon LX 12 21 54 272 
297 321 462 474 481 552 580 
629 655 675 686 787 706 714 
726. 

Isabel de la Trinidad 294 877 879, 

Iserloh, E. 659 931. 

Isidoro de Sevilla 468. 

Iwand, H. J. LXXXI 379, 


Jacobsen, T. 202. 
Jaeger, H. 498. 
Jacger, W. 778. 
Jammorrone, L. 940. 
Janouch, G. 507 968. 
Janowski, B. LXXXII 192, 
Janowski, H. 931. 
Jaschke, H. J. 956. 
Jaspers, K. LXXXII 693, 
Javierre, J. M. 789. 
Jedin, H. LXXXI1 608 614 615 616 
617 621 622 626 632 659 931. 
Jeremias, J. LXXXI 38 62 81 101 
104 105 147 238 285 290 301 
330 334 413 423 425 426 431 
450 460 753 754 763 769 799. 

Jerónimo, san 6 552, 

Joaquim de Fiore 859, 

Jonas, H. 317. 

Jorge, M. de 140 514. 

Jossua, J. P. EXXXIT 183 659, 

Joutnet, Ch, LXXXII 264, 

Juan Crisóstomo 678. 

Juan Damasceno 183 703 704 939, 

Juan de la Cruz LXVI 12 13 96 303 
305 554 586 639 686 743 823 
897 898 933, 

Juan Pablo Il, 339 372 723 878 880. 

Juan XXITL 862. 

Júngel, E. XLIT 223 376 727. 


Jungmann, J. A. 799 824 830, 
Justino, san 50 449 658 914. 


Kadl, Y. 883. 

Kafka, F. 173 318 507 968. 

Kailor, R. D. 140. 

Kaiser, O. LXXXII 15 19 91 299 
437. 

Kaiser, Ph. LXXXII 703 732. 

Kant, I. XLMUI XLIV: LV LXIv 
LXXXUH 47 58 106 165 216 318 
327 328 390 395 633 648 706 
717 718 724 851 929 931 933 
979. 

Karpp, H. LXXXIL 

Karrer, M. LXXXIH 80 407 438 
469 504, 

Kásemann, E. LXXXIT 22 143 
148 308 411 461 462 469 764 
912 932. 

Kasper, W. XL XLVH1 LXXXu 
XC 155 168 217 223 310 353 
357 364 482 625 719 819 980. 

Kattenbusch, F. 528. 

Keel, O. 104. 

Kehl, M. XLIT 242 259 260 534 
540 553. 

Kehmann, K. LXXXIL 

Kelly, J. N. D. LXXXIT 122 528 
539 542 556 574 581 607 697. 

Kempen, T. H. de 256 931. 

Kendall, S. T. LXXV. 

Kereszty, R. A. LXXXIL 

Kern, W. 205 310. 

Kertelge, K. LXXXII 357 495 502 
789. 

Kessler, H. LXXXII 69 393 443 
444 445. 

Kierkegaard, S. LVUI LXXXU 34 
35 165 396 765 848 960 961. 

Kirchschláger, W. 349. 

Kirschhoff, R. 59 LXXXVL 

Kitamori, K. 736. 

Klauck, H. J. LXXXH LVI 406 
609, 

Klausner, J. G. LXXXII 203 381 

422. 


Índice de autores 995 


Klein, H. 460. 

Kljn, A. EF. J. 601. 

Kloppenborg, J. S. XC 417. 

Kluxen, W. 365. 

Knitter, P. F. 654 913. 

Kóber, B. W. 611. 

Kóhler, L. 974, 

Kolakovski, L. LXXXII 165 356. 

Kollmann, B. LXXXIIH 337. 

Koncsik, 1. LXXXIHT. 

Korperski, V. LXXXIII 896. 

Kórtner, U. H. J. LXXXII 143. 

Kramer, W. LXXXITT 80 479 483. 

Kraus, H. J. 594. 

Kraus, W. 761. 

Kremer, J. 540 550, 

Krenski, T. R. 731. 

Kretschmar, G. 216. 

Kruck, G. LXXXIH 390. 

Krumenacker, Y, LXXXHI 640. 

Kuhn, P. LXXXHI 361 915. 

Kimmel, W. G. LXXVH! LXXXIHO 
22 413 460 462 501 569 641. 

Kúng, H. 222 492 972. 

Kinneth, W. 459. 

Kuschel, K. J. LXXXJI51 596. 

Kuss, O. 194 501 520 524 664. 


La Potterie, 1. de LXXXII 53 115 
116 235 513 520. 

Labate, S. 126. 

Lacoste, J. Y. LXXXIII 59 89 311 
390 570 819 918. 

Lacroix, J. 967. 

Lachenschmid, R. LXXXMI 706. 

Ladaria, L. LXXXIH 54 115 127 
183 223 635 688 876. 

Ladd, G. E. 460. 

Ladriére, J. D. LXXXIV 690. 

Laercio, D. 456. 

Laflamme, R. LXXXIV 625. 

Lafont, G. 975. 

Laga, C. 628. 

Lage, F. 540 545. 

Lago, A. 851. 

Laín Entralgo, P. 765. 

Lamarche, P. LXXXIV 228 265. 


Lambrecht, J. 529 770. 

Lampe, G. W. H. 914. 

Lanne, E. 462. 

Larcher, C. 475. 

Latour, J. J. LXXHO 702 706 950. 

Latourelle, R. LXXXIV XCIIT 
XCIV 223 417 475. 

Laufen, R. LXXXIV 48 596. 

Leanza, S. 440. 

Lebreton, J. LXXXIV 677. 

Leclercg, J. 64 639 902. 

Legase, S. LXXXIV 764, 

Legrand, L. LXXXIV 15, 

Lehmann, H. LXXXIV 324 353 
357. 

Leibniz, G. W. 218 311 312 317 
773 968. 

Leipold, J. 149. 

Lémonon, J. P. 149. 

Lengsfeld, P. LXXXIV 181. 

Lentzen-Deiss, F. L. LXXXIV 53. 

León IX, 116. 

León Magno LXXXIV 64 621 659 
699 704 938 949. 

Léonard, A. LXXXIV 360 743 
745 752. 

Leoncio de Bizancio 912. 

Léon-Dufour, X. LXXXIV 386 
417 444. 

Lessing, G. E. LXXXIV 202 462. 

Léthel, F. M. 136 627. 

Leuba, J. L. LXXXIV 172 175 193 
216 498. 

Lévinas, E. 10 191 765. 

Lévy-Strauss, C. 165 206. 

Lewis, C. S. 47 356. 

Liébaert, J. LXXXIV 607 616. 

Lienhard, M. LXXXIV 193 379. 

Lietzmann, H. 528 616. 

Lindars, B. LXXXIV 451. 

Link, H. G. 868 869. 

Lohfink, G. LXXXIV 253 256 
260 339 444 529 772773. 

Lohfink, N. LXXXIV. 

Lohmeyer, E. 665. 

Loisy, A. 253 254 256. 

Lombardo, P. 696 698 736. 


996 Índice de autores 


Lombardo-Radice, L. LXXXV 205. 

Longenecker, R. N. LXXXV 601. 

Loser, W. XLIII LV XCIU 596. 

Lot-Borodine, M. LXXXV 183 
906. 

Lówe, W. LXXXV. 

Lówenich, W. von 462. 

Lubac, H. de LVII LXXXV 183 
217 219 258 272 476 656 687 
711 849 851. 

Lubienska de Lenval, H. 126. 

Lúdemann, G. LXXXV. 

Luis de León 129 207 305 466 468 
933, 

Lulio, R. XLII 200. 

Lutero, M. XLIT 23 42 193 214 216 
372 461 462 501 613 632 635 
659 700 884 906 929 932. 

Luz, U. 53 135 332 461 462 463 
511 914. 

Lyonnet, S. LXXXIIT 116 583. 

Lyons, J. A. 851. 


Maas, W. 296 540. 

Maas-Ewerd, Th. 619. 

Mack, B. L. LXXXV 140 144. 

MacQuarrie, J. LXTX LXXXV 736 
888. 

Machado, A. LXT 55 165 344 650 
767 985. 

Machovec, M. LXXXV 205. 

Madec, G. LI LXXXV 975, 

Maine de Biran, P. 218. 

Malebranche, N. 32 951. 

Malevez, L. 183 670. 

Malina, B. J. XCII 105 138. 

Malmberg, F. LXXXV 619 704 705 
926 954, 

Mann, P. 462. 

Mannermaa, T. LXXXV 193 906. 

Manson, T. W. LXXXV 425 513 

763. 

Manteau-Bonamy, H. M. 696. 

Marcelo de AÁncira 573 574 575 

578. 

Marción 15 21. 

Marck, B. LXXXV 403. 


Marcos, J. R. 529 530 538, 

Marcuse, H. 165 166. 

Marchel, W. LXXXV 81 97 99 
101. 

Marchesi, G. 719. 

Maréchal, L. 718. 

Marguerat, D. LXXXV 138 149 
150 339, 

Marías, J. 377 392 756 773. 

Marion, J. L. XXVIIN LXXXvVy 
126 329, 

Marlé, R. LXXXV 254 625. 

Marshall, H. LXXXV 73 407 467 
479 483. 

Martelet, G. 950. 

Martimort, A. G. 824. 

Martín Velasco, J. L. 391 498 672 
824. 

Martinelli, P. 719, 

Martínez Fresneda, F. LXXXV 
732. 

Marx, K. 165 320 323 711 849 
851982. 

Marxen, W. LXXXV 84 477 493 
750. 

Matera, F. J. LXXXV 73. 

Matheron, A. 967. 

Matthiae, K. XC 93 780 789. 

Mauriac, F. 726. 

Maurice, E. LXXXV 706. 

Mauser, U. LXXXV 187 189 475 

562 913 914 916. 

Mauss, M. 972. 

Máximo de Turín 555. 

Máximo el Confesor 116 468 627. 

McGrtinn, B. 639, 

McIntyre, J. LXXXV. 

McQuarrie, J. 641. 

Meadots, E. P. LXXXVI 417 504. 

Meier, J. P. XXXVIN LXXXVI 
40 135 140 330 334 337 413 
417 467 691 853. 

Melanchton, F. 632 633. 

Melitón de Sardes 440 448 622 
658. 

Menenio Agripa 286. 

Menerlau-Ponty, M. 206. 


Índice de autores 997 


Menke, K. H. LXXXVI 191 192 
367 726. 

Mercenier, F. 619, 

Merklein, H. LXXXVI 330 596 
789. 

Mersch, E. LXXXVI 183 217 221 
258 712 879. 

Merz, A. XCIUI 91 135 334 413 417 
420 422 426. 

Metodio, san 183. 

Metz, J. B. 328 850. 

Meunier, B. LXXXVI XCH 115 
608 678. 

Meyendorf, J. LXXXVI 912. 

Michaeli, F. 189. 

Michaelis, W. 66. 

Michel, O. 80 234 299 520 741. 

Miguens, M. 520. 

Milcíades 658. 

Mildenberger, F. 460 788. 

Miquel, P. LXXXVI 390 899, 

Miranda, J. P. 514. 

Mirándola, P. de la 584. 

Miró, G. 547. 

Mohlberg 824 

Mohrmann, Ch. 440. 

Moingt, J. LXXXVI 963 964 972. 

Molina, L. de 323. 

Moltmann, J. IL LXXXVI 239 242 
264 364 392 445 457 625 681 
727 736 846 849 893 973. 

Moltmann-Wendel, E. 59 LXXXVI. 

Monygillo, D. 775. 

Monloubu, L. 759. 

Montcheuil, Y. de LXXXVI 195 

Montefiore, H. W. 494, 

Mooney, C. E. 851. 

Mooney, Ch. F. LXXXVI 219. 

Motel, G. 654 913. 

Morris, T. V. 923. 

Mostert, W. LXXXVI 919. 

Moule, C. F. D. LXXXVI 73 80 
147 407 408 426 477 638. 

Mouroux, J. LXXXVI 59 89 390 
570 583 585 586 587 588 737 
819 848 873 880. 

Mowinckel, S. 381. 


Múhlen, K. H. zu LXIX 193 634 
954. 

Muller, G. L. 936. 

Muller, P. G. L LXXXVI 8 308 
553 597. 

Muñoz León, D. 579 614, 

Murdoch, 1. 32. 

Murphy, F. X. 607 626. 

Murphy-O “Connor, J. M. 711. 

Murray, J. C. 614. 

Mussner, F. LX LXXXVI 65 98 
240 443 444 454 469 485 671 
672 764 791. 


Narcise, G. 649, 

Nemo, Ph. LXXXVI 316. 

Neri, M. 386. 

Nestorio 620 621 623 681 954. 

Neufeld, V. H. LXXXVI 258 452 

479 528. 

euháusler, E. LXXXVII 91. 

euner, J. LXXXVIT 484. 

eurath, E. 59. 

eusch, J. LXXXVIT. 

eusch, M. LXXXVI 972 975. 

ewman, C. C. LXXXVII 408 

599, 

Newman, J. H. 461. 

Nicolás de Cusa XLIT. 

Nichtweiss, N. 258 677. 

Niel, H. 982. 

Nietzsche, F. 320 498 654 711 848 
872 982. 

Nock, A. D. LXXXVIIT 50. 

Novalis, F. L. XXVIII. 


N 
N 
N 
N 
N 
N 


O' Collins, G. LXXV LXXXVII 
XCII 444 475. 

Ockham, G. de 930. 

Oduyoye, M. A. LXXXVII. 

Oeming, M. LXXVI 459. 

Ogden, S. M. 897. 

Orbe, A. LXXXVII 54 320 676 
877 956. 

Oreja, J. 914. 

Orígenes 129 183 202 215 243 281 
440 549 649 678 912. 


998 Índice de autores 


Ortiz de Urbina, I. 607 610 621. 
Osuna, F. de 632. 

Otto, R. XLII 414 823. 
Overbeck, F. 459 845. 


Panier, L. 165. 

Pannenberg, W. XLIl XLVIHI 
LXXXVII 33 203 209 223 224 
379 445 595 596 625 688 846 
849 901. 

Papandréou, D. 175. 

Parente, P. LXXXVII 679 939 940. 

Parsch, P. 824, 

Pascal, B. 12 20 129 165 182 214 
216 220 246 303 475 636 722 
883 932 967. 

Patfoort, A. LXXXVIU 702. 

Paul, A. LXXXVII 138. 

Paulsen, H. LXXIII 38 73 914. 

Pedro Damiano 890. 

Pedro de Antioquía 116. 

Péguy, Ch. 58 136 138 318 354, 

Pelikan, J. LXXXVH 641. 

Penna, R. LV LXXXVII 73 407 
499 510. 

Peña, J. de 632. 

Peperzak, A. T. LXXXVII. 

Pérez, M. 915, 

Perrot, Ch. XXXVII LXXXVI 
239 510 540 545 553 554, 

Pesch, O. H. 75 390 444 507 635. 

Peterson, E. 328 677 892. 

Peukert, H. 8. 

Philipp, W. 641. 

Philips, G. LXXXVII 86 259 787. 

Philonenko, M. 438. 

Pié ¡ Ninot, S. XCIV 386. 

Pikaza, X. 514 529. 

Pinto D Oliveira, C. J. 649. 

Pío XII, 936. 

Pitágoras 456. 

Pittenger, W. N, 897, 

Plank, P. 540. 

Plantiga, C. 923. 

Platón 32 50 165 311 456 533 823 
925. 

Plinio 599 658 984, 


Plotino LH 50 925. 

Plutarco 286. 

Pohier, J. 972, 

Pohimann, Y. 897. 

Pokorny, P. LXXXVIH 73 407 
479, 

Polanco, R. 676. 

Polanyi, M. LXXXVIIL. 

Popper, K. 165 166 322. 

Porfirio 28. . 

Porreta, G. de 697. 

Pottier, B. LXXXVIITI 165. 

Pourrat, P. 931. 

Prades, J. 127. 

Press, M. 793. 

Prévot, J. 303. 

Prigent, P. LXXXVIII 448. 

Promsceier, F. R. 448. 

Própper, T. LXXXVII 48 193 
205 642. 

Prúmm, K. LV LVI LXXXVIIL. 

Przywara, E. LIT. 

Pseudo Dionisio Areopagita 919. 

Puig XXXVII LXXXVIIL 


Quesada, F. 529. 


Rad, G. von 19 209. 

Radl, W. 553. 

Rahner, H. LXXXVIM 258 357 
364 388 392. 

Rahner, K. X XLH XLV LOI LIV 
LVI LVIN LXXXVIH [XXXIX 
10 47 55 91 107 127 172 179 196 
200 204 210 217 220 223 243 246 
258 293 295 424 438 440 441 445 
488 531 536 537 540 546 553 560 
579 582 586 587 599 614 625 648 
650 651 653 681 682 683 687 688 
691 692 705 706 707 708 709 710 
711 714 715 716 718 719 723 724 
726 731 743 756 823 846 848 850 
854 856 871 910 920 923 927 928 
929 930 940 942 945 984. 

Ráisánen, H. XXXI 460. 

Ramos Guerreira, J. LXXXIX. 

Ramsey, A. M. 736. 


Índice de autores 999 


Ran, E. LXXXIX 330. 

Ratzinger, J. XXX XXXI XLH IL 
LIX LXXXIX 8 85 91 191 192 
217 223 241 353 463 531 536 
537 549 553 563 567 726 819 
961. 

Ravier, A. 498. 

Rebic, A. 529. 

Refoulé, R. 104, 

Reicke, B. LXX 405 470. 

Reiser, M. 461. 

Remy, G. LXXXIX 981. 

Renan, E. 569. 

Rendtorff, R. LXXXIX 19 91 209. 

Repgen, K. 659. 

Repges, W. 468. 

Rey Escapa, J. 941 950, 

Rey, B. LXXXIX 228 890 964. 

Ricoeur, P. LXXXIX 126 310. 

Richard, L. LXXXIX 195. 

Richert-Mittmann, H. U. LXXXIX 
89. 

Riedlinger, H. XC 732 940. 

Riesenfeld, H. XC 74 407 485. 

Riesner, R. XC 790. 

Rigaux, B. XC 443 444. 

Rissi, M. XLVI. 

Ristow, H. XC 93 780 789. 

Ritschl, A. XC 216 633, 

Ritter, A. M. 528 615. 

Roberts, C. H. 619. 

Robinson, A. T. 481 614. 

Robinson, J. M. XC 291 411 417. 

Roloff, J. 531 534 540 555 788. 

Romero Pose, E. 462. 

Rousseau, J. J. 407 747. 

Rousselot, P. XC 35 645 687. 

Roy, O. du LIT. 

Ruckstuhl, E. XC 53. 

Rufino de Aquilea 541 546, 

Ruh, K. 200 639 968. 

Ruiz Bueno, D. 248. 

Ruiz de la Peña, J. L. 165 166 168 
215 223 246 271 310 322 370 
553 586 587 635 855 858 893. 

Rupp, G. XC. 

Ruppert, L. XC 594. 


Russel, J. 204. 
Russo, G. 440. 


Sábato, E. 318. 

Sabbe, M. 53. 

Sabourin, L. XC 73 80 465 466. 

Sabugal, S. XC 513 799, 

Sachot, M. 481. 

Sági-Buníc, T. 622 688. 

Sánchez Cato, J. M. 488 540 552 
580. 

Sanders, E. P. XXXVIII XC 91 
135 140 334, 

Santiago Otero, H. 698. 

Santos, A. de 541. 

Sarmiento, P. M. 706. 

Sartre, J. P. 862, 

Saward, J. 884. 

Scroggs, R. 670. 

Scháfer, R. XC 692. 

Scharbert, J. XC 17. 

Schártl, Th. 75. 

Schatz, O. 356. 

Scheeben, J. M. LVI XC 8 803 
856. 

Scheffezyk, L. XC XCII 98 444 
485 619 671 737 764 793 980. 

Scheierse, F. 555. 

Schelbert, G. 104. 

Schelke, K. H. 22 460 595. 

Schelle, U. 673. 

Schellenbaum, P. 219 851. 

Schelling, F. W. J. 47 378 648 929. 

Schenk, R. 973. 

Schenke, L. 481. 

Schenker, A. XC 97 104 177. 

Scherwood, P. 607 626. 

Schilson, A. XC 223. 

Schilson, O. XC. 

Schillebeeckx, E. XC 69 143 310 
444 482 492 493 585 592. 

Schlatter, A. 22. 

Schleiermacher, F. D. E. XCI 344 
353 633 854 856 920 965. 

Schlier, H. XCI 22 31 47 82 88 
142 147 203 232 258 260 264 
265 267 269 277 279 283 285 


1000 Índice de autores 


287 299 303 340 343 348 349 
351 357 369 394 396 407 444 
452 470 479 495 498 500 501 
528 529 674 896. 

Schlinck, E. XCI 600. 

Schlosser, J. XXXVIMI XCI 81 91 
101 104 150 750. 

Schmaus, M. XCHI 221. 

Schmidt, K. L. 258 410 529, 

Schnackenburg, R. XCI 73 107 108 
109 111 116 118 214 264 303 
407 414 455 470 481 482 485 
504 505 513 520 594 664 669 
670 768 770 772 907 909. 

Schneemelcher, W. 481. 

Schneider, G. 555 596. 

Schokenhoff, E. XCI 75. 

Scholem, G. 381. 

Schónborn, Ch. XCI 626. 

Schoonenberg, P. 618 625. 

Schrage, W. 22 768. 

Schreiner, J. XCI 20 407 903. 

Schróer, H. LXIX, 

Schulte, R. 954. 

Schulz, M. 706. 

Schúrmann, H. XLVII XCI 61 67 
93 95 143 147 293 294 350 413 
463 509 715 759 789 799 940. 

Schússler- Fiorenza, E. 140. 

Schútz, P. XCI 239 793. 

Schwager, R. XCII 638. 

Schwartz, E. 577 608 621. 

Schweitzer, E. LXIX XCH 80 88 
261 431 453 458 498 501 507 
819 845 846 908. 

Schwemer, A. M. LXXXI 73. 

Sebastián, J. 553. 

Seckler, M. XCIT 75 172. 

Segal, J. B. XCH 440. 

Segalla, G. XCII 73 407 479. 

Seiler, G. E. 187. 

Seiller, L. LOT XCH 679 691 704 
939 941 954. 

Séller, M. 748. 

Sellers, R. V. XCH 621 623, 

Semmelroth, O. 265. 

Sepinski, A. XCH 732. 


Serra, A. 901. 

Sesboúé, B. XCI 115 122 150 155 
159 183 191 192 193 225 239 
553 607 608 622 625 626 627 
628 631 638 642 706 779 783 
785 786 858 964 972. 

Seybold, M. XCITI. 

Shakespeare, W. 894, 

Shalom ben Chorin 143. 

Sieben, H. J. LV XCI 914. 

Silesius, A. 128. í 

Silva Taoruca, C. 621. 

Simonetti, M. LXXXVII 233 608 
956. 

Simson, O. von LXIX. 

Singer, P. 377. 

Skarsaune, O. XCII 448. 

Sobrino, J. XCH 393. 

Sócrates 488 960. 

Soden, H. von 144, 

Sófocles 526. 

Solignac, A. LV XCII 57. 

Sommer, A. U. 459, 

Soto, D. de 632. 

Spaemann, R. 377. 

Sparn, W. LXIX. 

Speyr, A. von 364. 

Spicq, €. XCII 57 234 235 333 
520 545 881. 

Spicg, S. 661 908. 

Spidlik, T. 884. 

Spieckermann, H. 192 726. 

Spindeler, A. 906. 

Spinoza, B. XLIII 319 747 918 
967 979, 

Splett, J. 982. 

Staats, R. 615. 

Staerk, W. 381. 

Starkey-Greig, M. 899. 

Stegemann, E. W. XCH 91 459. 

Stegemann, W. XCH 138 603. 

Stein, E. 748. 

Steiner, G. 165 318 389. 

Stettler, Ch. XCI 228. 

Stiernon, D. 607 626. 

Stock, A. XCIL. 

Stolz, F. XXXI 258. 


Índice de autores 1001 


Strecker, G. XCIII 22 451. 

Striet, M. XCHMI 609 904, 

Studer, B. XCHI 85 123 193 607 
621 659 871 872. 

Stuhlmacher, P. XCIII 24 61 62 73 
140 147 340 420 450 460 464 
496 501. 

Stuiber, A. 468 903. 

Suárez F. 701 933 952. 


Taciano 658. 


* “Taille, M. de la 702 703 954. 


Tanner, N. P. LXXXI 608 614 615 
616 617 621 622 626 632. 

Tannery, P. 325. 

Taylor, V. XCHI 53 80 83 88 98 
101 102 103 135 147 162 168 
237 332 346 407 420 426 464 
465 466 495 497 504 507 508 
517 522 593 599. 

Teilhard de Chardin, P. X XCHI 
200 217 218 219 220 246 247 
322 845. 

Teodoreto de Ciro 678 699 875. 

“Teodoro de Mopsuestia 678 699. 

Teodoro de Tarso 678. 

Teresa de Calcuta 369. 

Teresa de Jesús 258 303 424 596 
639 899 933, 

Teresa de Lisieux 894, 

Tertuliano 620 658 681 699. 

Theissen, G. XXX XXXI XXXVII 
XCH XCHMI 91 135 138 140 141 
143 334 413 417 420 421 426 460 
753. 

Theobald, Ch. 459. 

Theobald, M. XCIM 107 112 214 
514 907. 

Thomasisus, G. 736. 

Thuhlar, W. XCIV. 

Thurian, M. XCIII 821. 

Thúsing, W. XXXI XXXVII 
XLVII LXXXIX XCM 91 95 
225 226 246 460 481 482 532 
653 682 687 691 692 871. 

Tilliette, X. XCMI 219 585 640 747 
967 969. 


Tito Livio 286. 

Toit, D. S. du XCIV 456. 

Tomás de Aquino X XLII XLV 
LKI 55 85 130 201 205 216 247 
248 268 276 281 282 311 312 
313 317 365 439 465 552 553 
571 648 695 697 698 699 700 
701 702 704 712 719 767 787 
875 906 918 919 923 927 932 
939 940 946 949 950 951 952 
954 967 984, 

Tornos, A. 859, 

Torralba Roselló, F. 960. 

Torrance, Th. XCIV. 

Torrel, J. P. XCIV 85 247 390 649 
702 704 732. 

Torrente Ballester, G. 354. 

Torres Queiruga, A. 310 312 364 
859. 

Tosaus, J. P. XCIV 273. 

Tracy, D. LIX XCIV 309. 

Tresmontant, C. 851. 

Tretowan, I. 897, 

Trevijano, R. XCIV 91 233 381 
453 471 484, 

Trilling, W. XCIV 290. 

Trinité, P. de la XCIV 195. 

Trisoglio, F. XCIV. 

Trocmé, E. 481. 

Troeltsch, E. XCIV 141 142 257 
748 845. 

Tschipke, T. 704. 

Tucícides 456. 

Tunberg, L. 628. 

Turner, H. XCIV 192 360 779 783 
786. 

Turner, R. V. 550. 

Twelftree, G. XCIV 140 337. 


Unamuno, M. de 165 173 216 370 
583 845, 
Ureña Pastor, M. 893, 


Valdés, J. de 632. 
Valensin, A. 969. 
Valensin, P. 218. 
Vander Broucke, F. 884 931. 


1002 Índice de autores 


Vander Gucht, R. LXXXITI 706. 

Vanhoye, A. 234 339 351 520 664. 

Vara, J. 315. 

Vergote, A. LVIII 532. 

Vermes, G. XCIV 91 104 140 143. 

Vermeylen, J. XCIV 15. 

Verónica Giuliani 899. 

Verweyen, H. 444 750. 

Vicente de Paúl 369 941. 

Vidal, S. XCV 68. 

Vidles, R. A. 494, 

Vielhauer, Ph. 451. 

Virgilio 365. 

Virgoulay, R. XCV 218 219, 

Vogler, P. 223 377. 

Vogtle, A. XCV 240 401 715 940, 

Voltaire (F. M. Arouret) 317. 

Vorgrimmler, H. LXXXIIT XCV 
258 688 706 791. 


Wainright, G. XCV 600 888. 

Walter, P. XCI 75. 

Warnach, V. 22 820. 

Wasper, W. 323, 

Weber, E. H. XCV 85 227 773 775. 

Weil, S. 32. 

Weiser, A. 460 504. 

Weiss, B. 22 845. 

Welhausen, J. 257 

Welte, B. XCV 74 75 82 163 164 
407 454 469 479 926 940. 

Welte, P. H. XCV 163, 

Wendland, H. D. 768. 

Wengst, K. XCV 451 453 514. 

Werner, M. 845, 

Westermann, C. XCV 18 475 913 
915 916. 


Wetter, F. 863. 

Whale, J. S. XCV 638. 

Whitehead, A. N. XCV 361 362 
897. 

Wickham, L. R. 678. 

Wiedenhofer, S. 165. 

Wikenhauser, A. 498 531 896 907. 

Wilderkehr, D. XLVII XCV 962. 

Wildfeuer, A. G. 16. 

Wilson, J. A. 202, 

Williams, R. LXIX. 

Winklofer, A. 357. 

Wolf, H. W, XCV 450. 

Wolinski, J. XCI 122 225 607 608 
622 626 631 638. 

Wood, J. E. 429. 

Wrede, W. XXX. 

Wright, N. T. 140. 


Xiberta, B. M. XCV 293 574 679 
686 693 703 732 939 940 941. 


Zahn-Harnack, A. von 15, 

Zahrnt, H. 258. 

Zedda, $. 398. 

Zenger, E. 168. 

Zimmerli, W. LXXXIHT 20 450. 

Zimmermann, H. 699 903, 

Zizioulas, 1. D. 16 965. 

Zubiri, X. XCV 177 254 376 650 
713 723 912 934 938 947 948 
970 971. 

Zucal, S. XCV 640. 

Zumstein, J. LXXXV. 

Zwinglio, U. 461. 


SE TERMINÓ DE IMPRIMIR ESTE VOLUMEN SEGUNDO DE 
«FUNDAMENTOS DE CRISTOLOGÍA», DE LA BIBLIOTE- 
CA DE AUTORES CRISTIANOS, EL DÍA 2 DE FEBRE- 

RO DE 2006, FESTIVIDAD DE LA PRESENTA- 

CIÓN DEL SEÑOR, EN LOS TALLERES 
DE SOCIEDAD ANÓNIMA DE FO- 
TOCOMPOSICIÓN, TALI- 

SIO, 9. MADRID 


LAUS DEO VIRGINIQOUE MATRI 


